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1. Einleitung

Ausgangspunkt zur Themenfindung dieser Arb
Antigue Painting between Classical Remi ni sc
Bianchi am Institut fur Klassische Archaologie (2018W), welches die frihchresRémische
KatakomberMalerei zum Thema hatte. Eine eigene Prasentation der Katakombe Ss.
Marcellino e Pietro, in welcher sidh Gber 80 bemalten Grabraum&ri Abbildungen von
Totenmahlszenen aus dem spaten 3. und frihen 4. Jahrhundert b&findmermam 2012,

175),begrindete das spezielle Interesse an diesem Bildmotiv.

In der fruhchristlichen Ikonographie der Wandmalereien sind einerseits stilistische und
figurative Bezlige zur paganen Antike enthalten, gleichzeitig werden die neuen christlichen
Narratve vermittelt. Das Bildmotiv des Totenmabhls hat in der Katakorhbaierei beinahe

das Ende seiner langen Entwicklung erreicht, umso mehr stellt sich zunachst die Frage nach
dem Ursprung des Totenmahls, einerseits als Ritual im Rahmen der Bestattungess und d
Totengedenkens sowie in der Folge als Bildmotiv. Aus diesem Grund wird im ersten Kapitel
ein Einstieg in die Vorbzw. Frihgeschichte unternommen, am erkundenjn welchem
Abschnitt der Entwicklung der Religionen des Menschen intendierte Bestattungen
nachzuweisen sind, und ob und aus welcher ZeiareBdologische Reliktgibt, die die

Annahme der Praxis von Totenmahlern zulassen.

Der urspriingliche Plan, die vorliegende Arbeit als Uberblick zum Totenmahl! im Ritual und als
Bildthema von den frihgeschitdichen Anfangen bis in die Zeit der GriechigRbmischen

Antike und zur Romischen Katakombgfalerei zu konzipieren, erwies sich jedoch bald als zu

weit gefasst. Nach dem ersten Kapitel zur Vond Friihgeschichte beschréankt sich der
Hauptteil numehr auf eine Zusammenschau der Totand Bestattungsrituale mit besonderem
Interesse fur das Toten(opfer)mahl, deren Verankerung in den Jenseitsvorstellungen sowie auf
die bildlichen Darstellungen von Totenmahlern in den Kulturen Agyptens und des Alten

Orients.

Die Arbeit ist somit dem Bereich der Religionsgeschichte, und aufgrund der vorhin prazisierten
Elemente, die auch einem synchronen Vergleich unterzogen werden sollen, der speziellen
Religionsgeschichte zuzuordnen (Hock 2014, 22). Methodisch ist sieignatlrarbeit.

In einer allgemeinen Definition ist das Totenmahl die gemeinschaftsstiftende Mahlzeit, welche

die Hinterbliebenen in der gedachten Prasenz der/des Toten im Rahmen der Bestattung am Grab



oder zu festgelegten Anlassen zum Totengedenken abhalten (ahnlich2005)n186; 345;
461-462).

Ein besonderes Problem im Bezug zum Begriff Totenmahl ist die uneinheitlich gebrauchte
Terminologie. Bezeichnungen wie Totenmahl, Totenopfermahl, Bankett/Banquet, Gastmabhl,
Symposion seien als Beispiele genannt. Amann/Ruggend@016, IX) verdeutlichen die
Problematik am Beispiel der Verwendung des Termirgmposion: Wahrend das
altgriechische Symposion ein Trinkgelage ohne die Anwesenheit ehrbarer Frauen bezeichnet,
wird der Begriff in der Orientalistik und Agyptologie figgliche Art des festlichen Speisens
und/oder Trinkens, ganz allgemein als Synonym fur das Bankettieren verwendet. Hingegen sei
der in der vorderasiatischen Archaologie verbreitete Begriff Totenmahl, als Mahl eines
Verstorbenen mit Lebenden, fur die klashis Antike als problematisch anzusehen, mangels
Konsenses, was darunter zu verstehen sei ( AM:
wahrend er aber fur die Gattung des hellenistischen Grabreliefs mit Familienbanketten, den
ATotenmahl r el rtige fssifi Eine gHemushildugf einer terminologischen

Differenzierung wére anzustreben (Amann/Ruggendorfer 2018)IX

Im Aufbau der Arbeit soll, nach der Frage nach dem ersten Vorkommen von Totenmahlern in
der Frihgeschichte, das Totenmahl als Teil d®efrituale zunéchst den Ritualtypologien,
insbesondere jenen von Arnold van Gennep (2005) und Catherine Bell (1997) gegeniibergestellt
werden, um Aspekte der Totenrituale zuzuordnen. Da Totenméahler mit Speisdtpidie
Ahnen/Toten gekoppelt sind, sollen sie auch mit Opfertheorien, speziell mit jener von Hubert
Seiwert (1998) abgeglichen werden, um der Funktion und dem intendierten Sinn der jeweiligen

Opferhandlungen nachzugehen.

Die beiden Hauptkapitel zu den fearitualen und dem Totenmahl in Agypten und im Alten
Orient sollen jeweils mit einem historischen Uberblick und einer Beschreibung der Grundziige

der jeweiligen Religion eingeleitet werden.

Eine weitere Frage geht der Verankerung der Totenrituale in deritkyorstellungen nach,
welche in der umfangreich vorhandenen agyptischen Totenliteratur zum Ausdruck kommen.
Zudem wird die Verbindung der Totenrituale mit der Mythologie, insbesondere mit dem Osiris
Mythos hinterfragt. Fir den Alten Orient, und spd4i@ dessen Kernbereich Mesopotamien,

wo die relevante Literatur in ihrem Umfang nicht annahernd mit der agyptischen vergleichbar
ist, wird die Kenntnis Uber Jenseitsvorstellungen sowie T+aued Bestattungsrituale

vorrangig aus der mythisepischen Lieratur herangezogen. Zudem soll Bspu(m)Ritual,



die mesopotamische Totenpflege, insbesondere nach der Studie von Akio Tsukimbjo (198
diskutiert werden.

Bildliche Darstellungen von Speiseopfertischszenen tauchen in Agypten um' 2000
Rollsiegeln,zunachst als Kernmotiv mit dem Toten, der vor einem mit Broten und anderen
Speisen gedeckten Tisch sitzt, auf. Noch im Alten Reich erweitert sich die Szene, meist auf
sepulkralen Wandbildern, zu einem aufwandigen Bankett mit Gabenbringern, Musikerinnen,
Tanzerinnen und Speiseopfern vor den Toten. Auch in Mesopotamien erscheinen ab dem 3.
Jahrtausend Rollsiegel sowie auch Votivtafeln mit Darstellungen von Paarbanketten, zumeist

als Trinkszenen.

Uberblicksdarstellungen zur dgyptischen Kunstgeschichte siménder(z.B. HodelHoenes

1991) jedoch ist die Speiseopfertischszene, die zwar als ein zentrales Motiv in der agyptischen
sepulkralen Kunst einzuschatzen ist, bis vor Kurmenin geringem Mal3 aufgearbeitet worden
(Eder 2016, 203; Kucharek 2017, 137G)jungster Zeit ist sie vermehrt zurantralen Thema

von Monographier(vergl. Amann/Ruggendorfer 2016hd Symposien (vergl. Draycott 2016)
geworden Eder (2016) verfasste eine Monographie zur Speisetischszene mit speziellem
Interesse auf das 1.Jahrtause Kucharek (2017, 1376376) erstellte eine Typologie der
Mahl kontexte im Alten gypten mit drei Schw
religiose Aspekte, das kultische Mahl, das vor allem Opfer fir Gottheiten, aber auch Symposien
der Kultgenssenschaften umfasst, und das funerére Mahl mit Totenopfer und Gastmahl in
Gemeinschaft mit den Verstorbenen. Diese Typologie lasst sich im Grunde auch fur den Alten

Orient anwenden.

Abbildungen sind neben Texten und arch&ologischen Relikten aussagekfttellen, sie
unterliegen jedoch Deutungen. Bereits die Zuordnung zu einem Bildtypus kann als ein Teil der
Deutung angesehen werd@. Selz 1983, 1,7).

In Agypten mit seiner Kulturkonstanz von tiber 3000 Jahren (Hermsen 1999, 36), kann,
betreffend die Sgisetischszene, seit frihester Zeit ein enger und eindeutiger Bezug zum
Totenkult und zum Jenseits, in einer anhaltenden Tradition mit Unterbrechungen im 1.Jt.
festgestellt werden (Amann/Ruggendorfer 2016, 1X). Im Alten Orient hingegen gibt es keine
durchghende Tradition in der Darstellung von Speisetischszenen, der Bezug zum Totenkult ist
je nach Epoche und Ort mehr oder weniger umstritten, dementsprechend sind vielfaltige

Deutungen vorhanden

! Angaben von Jahreszahlen ohne Zusatz verstehen sich im Text dieser Arbeit immer vor unserer Zeitrechnung.



Zu Beginn ihrer StudidDi e Bankettszene. Ent wicklung ei ne:c
Mesopotamien von ddrihdynastischen bis zur Akkade i gtbtiGudrun Selz (1983,-13)

eine kurze Ruckschau auf die Entwicklung der Deutungenrdigisiszene.

Nach Selz (1983, 7) ist dieerwendete Begrifflichkeit zugleich Interpretation, an der Wahl der
Benennung lasst sich ableiten, welcher jeweiligen Auffassung die Szene unterliegt. Ab der
Wende vom 19./20. Jahrhundert umging nzanachsiegliche Festlegung und beschrankte

sich auf eie blol3e Beschreibung. In der Folge wurde das dargestellte Paar als Gott und Géttin
interpretiert, oder auch als Ehepaar beim Totenmahl. Dem Aspekt der Festlichkeit wurde in den
1920er Jahren mit dem englischen Berderinef f ABan
Unterscheidung zwischen ATrinkszenefi und ASpe
1-3). In Folge der Ausgrabungen von Fara und vor allem von Ur mit dem berihmten
Kenigsfriedhof am Ende der 1920 eonBekgstiagken, war /
in Varianten auf Rollsiegeln und Abrollungen vorhanden. Leo Ledi&ig4, 38; 337) fasste

die Hauptpersonen nun als Kénig und Kénigin, und das Bankett im kultischen Zusammenhang

als Opfer f¢r den Mondgot tde ima deh 19308reJbheended e r AT
Begri ff ABankettfi am h2ufigsten verwendet, m

Azeremoni al A, um den kultische-B). Hintergrund z

Zwar ist nach Selz die Wahl der Bezeichnung zugleich Deutrsgizt aber keineswegs eine
Interpretation, die das Bankettgeschehen in einen weiteren Rahmen stellt. Neben den wenigen
derartigen Interpretationsversuchen wie dem Mahl eines verstorbenen Ehepaares im Jenseits
durch O. Webel92F, oder ei ngefir dleBEr fTroitsecnhuinm Jen’sei ts d
stellte Henri Frankfort 1934 i ne Ver bindung zum Ritus der AH
alljahrlich beim Neujahrsfest durch Kénig und Priesterin, in Vertretung von Gott und Géttin,

rituell nachvollzogen wurde. (Diese Deutung ist mittlerweile obsolet). Das Bankett wurde dabei

als ritelle Feier verstanden, aber auch die Vorstellung eines Totenmahles wurde in
modifizierter Form beibehalten. Anton Moortgaversuchte 1949 die Bankettszene als
Tradition eines Alberzeitlichen Bildgedanken:
mythologschen  Verbindung der Gottin  Inanna mit ihrem Geliebten, dem
AHirtengottd Dumuzi Ffligeeri®d78 zu.denmBedewungskGrapbnergey e r

2Weber, 0., Altorientalische Siegelbilder | und II; AO XVII/XVIII (1920), 10&Zift. nach G. Selz 1983, 2; 7.

3 Parrot, A.,Syria 15 (1934), 38Zit. nach G. Selz 1983, 7.

4 Frankfort, H., Iraq 1 (1934), 12 Anm. 2it. nach G. Selz 1983, 7.

5 Moortgat, A., Tammuz. Der hbterblichkeitsglaube in der altorientalischen Bildkunst (1949), 3 ff., 19 ff.
(ASymposionif) SelzZ983,8. nach G.

8 Calmeyer, P., Reliefbronzen, Abhandlungen NF 73 (1973),2i651ach G. Selz 1983, 10.



Alenseitsvorstellungeni und AKultid die des
(G. Selz 1983, -210).

Selz (1983, 11) stellt fest, dass es bis dato keine systematische Untersuchung aller
Bankettszenen aus frihdynastischer und Akked gab, (da Epoch@& mit dem starksten

Auf kommen von Bankettszenen), und dagen Deut
wor den waren, und Adie Monumente selbst kat
Ausgangspunkt ihrer Studie, in welcher sie 615 Bildtrager mit den Pramissen untersucht, eine
chronologische Entwicklung zu erfassen, basierend auf einer genauersudhting der
Antiquaria, einer Analyse der bildlichen Aussage, unter Zuhilfenahme von philologischen
Quellen in zeitlicher Kongruenz, und mit Einbeziehung der NebenszBremntersuchung

von Selz gilt nach wie vor als Referenz fir die neueren Studiginterpretationsansatze.

Nach ihrer deutlichen Prasenz im 3.Jahrtausend wird die Speisetischszene in Mesopotamien im
2.Jahrtausend von anderen Bildmotiven, wie beispielsweise der Einflhrungsszene, abgelost,
tauchtaberin NordwestSyrien, zunachst in d&lyptik, wieder auf. Mit dem syrbethitischen
Grabdenkmal erreicht sie, in monumentalisierter Form, in der Zeit vom 10. bis zum 8.

Jahrhundert einen neuen Hohepunkt, um dann wieder an Bedeutung zu verlieren.

Im jeweils letzten Abschnitt der beiden Haugtital werden Abbildungen von
Speisetischszenen nach den Analysen der neueren Literatur dargesteigm ersten Schritt
werden Bilder in einer exemplarischen Auswabhl in ihrer Entwicklung zum historischen Kontext,
soweit bekannt, in Bezug gesetzin geziellesErkenntnisinteresse richtet sich in der Folge
auf die Interpretationen des Bildinhaltes der jeweiligen Szene, wobei nicht eine Stilkritik im
Fokus stehen soll, sondern vorrangig die inhaltliche Deutung der Bilder.

Die Fragen, nach welchen digdrpretationen untersucht werden sollen, lauten in aller Kirze:
Welchem Typus wd dasBild zugeordnet, ve wird der Bildinhalt interpretiert?

Werden aus derBild Jenseitsvorstellungdmew. Jenseitsbezigdgeleitet, wenn ja, welche?
Was sagen diBilder Uber die Durchfiihrung von Totenritualen aus?

JeanMarie Dentzef prasentierte 1982 drei Hauptinterpretationen bezogen auf das Motiv des
TotenmahlReliefsbzw. Liegebankettsn Vorderen Orient und im griechischen Raum dés 7.
4. JahrhundertgKuchaek 2017 ahnlich fir Agypten)Eine weltliche, die das Bankett als

" Dentzer J-M., Le motif du banquet cmhé dans le Proch@rient et le monde grec du Vlle au IVe siécle avant
J.-C.Rome 198216 Zit. nach Draycott 2016, 10.



reprasentative Darstellung eines Mahls aus dem Leben des Toten interpretiert, eine rituelle, als
Darstellung eines Opferrituals oder kommemorativen Banketts und eine eschatologische, die

das Mahl als Wunschbild eines gliicklichen Nachlebens im Jenseits ansiedelt

Daraus ergibt sich als weitere Frage, wie sich die Deutungsansatze und Interpretationen seit den
1980er Jahren weiterentwickelt haben.

Gemal der derzeitigen Debatte solleden vorliegenden Arbeit aktuelle Interpretationen zum
Bildinhalt der Speisetischszeneulie gegenséatzlich aber auch erganzend sein kodnnen,

aufgezeigund gegenibergesteliterden.

AbschlieRend soih derZusammenfassung elrergleichvon Agypten und dem Alten Orient
bezuglich derJenseitsvorstellungemnler Totenrituale undder bildlichen Darstellungen der

Speisetischszemaitsamt deremnterschiedliche Interpretationemgezogerwerden.



2. Totenrituale und Totenmahl in der Vor- und Frithgeschichte

Das Totenmahlienes Mahl, das die Hinterbliebenen Yfarlauf der Bestattung arfoffenen)
Grabe, quasi in Gemeinschaft mihdderVerstorbenen einnahmen, und das andererseits zum
Gedenken der Toten bzw. der Ahnen an festgesetzten Tagelmaligabgehalterwurde,
wurdebereits in den Hochkulturehgyptens unaiesVorderen Orientpraktiziert Es war Teil

des Totenrituals und allein durch diergestellteTeilnahme deslerVerstorbenen muss es wohl

mit Jenseitsvorstellungen bzw. mit aimé&osmischen Konzeperbunden gewesen sein.

Religionswissenschatftlich gilt die Vorstellung, dagseverstorbene Perspm welcher Form

auch immerjn einer Jenseitswelt weiterlebt bzw. in diese wieder zurtickkehrt, als Universalie
(Schulz 1998, 1363)Von der Seite der Ethnologie und Anthropologigt au3erdemdie
Vorstellung des Weiterlebens nach dem Tod in irgendeiner Weise gegeniber der Konzeption
des absoluten Todes als die frihere, b2#.] die natirlichere, einfachere und allgemeinére.
(Gladigow 2005, 221; HodI 200 28.) Zu Beginn @r vorliegenderbeit stellt sichzunachst

die Fragebis inwelche Phase der Entwicklung des Menschen und seiner Religitaredie
Abhaltung eines Totenmahlguriickverfolgenbzw. annehmerkann und mit welchen
Jenseitsvorstellungen es vermutlich im ZusammenhamgdstZur Erforschung der
vorgeschichtlichen Religionesollen zunachst einige grundsatzlicAspekte kurz erortert

werden.
2.1. Quellen und Methoden fur die Rekonstruktion der vorgeschichtlichen Religionen

Sowohl Otto H. Urban als auch Ina Wunn betoden Problematik dass vorgeschichtliche
Kulturen schriftlos sind,so dass mabeim Versuchfriihe Religionemur auf der Basis von
archaologischen Fundexu rekonstruieren auf betrachtliche methodische Problerat®(3t
(Urban 200388; Wunn 200519).

Urban setzt zunachdte Notwendigkeieing klarenA[ é ] Def i ni ti on von R«
allen Religionen Gemeinsames und Kennzeiem d e s Retigion seié|. &igin Begriff

der Antike, lat. religio'Gottesfurcht[é ] fwobeireligio ihm zufolge ebenso afmssieA] é ]
Gebundenheit des Menschen durch Gofteéfi als auch als aktive Al € Nerpflichtung
gegenuber diesen Gottef ér verstanden wurde. Urban flhrt aus, dBsdigion nur aus
abendlandisché?erspektivererstanden werddann Al é dlas heiRt aus der Sicht der jidisch
christlichen Traditionen und den vorchristlichen Religiof@niechen, Rémer etc)Ob A] é ]

mona oder polytheistisch €, eigne allen diesen ReligioneineAl ¢ Alles beherrschende
Gottheit oder eine Goétterwelt mit Ubersinnlichen Krafteé .]Die Existenz einer singuléren



oder pluralistischen Gberirdischen bzw. jenseitigen Maahd nicht in Frage gestelli (Urban
2003, 88) DamitziehtUrbanin etwaEdward Burnett Tylors "Minimaldefinition" von Religion
(Aoelief in spiritual beings) heran(Schlieter 2018,112)

Urban setzt weiters die Pramisse, dass die Uberreste Kudthandlungenbzw. Kulten

archaologisclgreifbarseien und Kulte aus urgeschichtlichen Epocbemit rekonstruierbar
waren.Die Rekonstruktion einer Religion allein aus den Uberresten von Kulten sjetbeh

nur in Form von Konstrukten oder Modellen méglidie zwar in sich begrindbabernicht

verifizierbar sind. Ihre Richtigkeit lasst sit#tztlich nicht beveisen(Urban 2003, 88)

Um den methodischen Problemen bei der Rekonstruktion vorgeschichtlicher Religionen
entgegenzutretenyendetWunn eine Methodan, die von einem evolutionistischen Ansatz
ausgeht undin mehreren, aufeinander aufbauenden Schritten aus denriathate
Hinterlassenschaften einer schriftiosen Kultur auf ihren geistesgeschichtlichen Hintergrund
schlieBen will 1.) Klarung der Lebensvollziige in urspringlichen Gesellschaften und ihrer
Spuren, insbesondere mit Hilfe der experimentellen Archéoldgii t dem Vokabul al
Kunstgeschichtausgedriickt bedeutet dies, dags @bjektsinn eines Stiickes erkannt sein
muss bevor nach einer dahinter liegenden, symbolischen Bedeutung gefragt werden
kannii (Wunn 2005, 36). 2.) Klarung der Bedeutung der Funddtéc in ihrem
SinnzusammenhangAWas wird dargestellt, welche symbolische Bedeutung hat das
Dargestellte, und welchen Zweck erfillte das Stic®unn 2005, 3B Hier kbnnen die
Ergebnisse der humanethologischen Forschung herangezogen werderé i@ Zuordnung

der materiellen Erscheinungen einer Religion und ihre spezifischen Aufgaben in einem
religionssoziologischen Kontext é ] (#unn 2005, 3§ um damit den Zusammenhang
zwischen einer konkreten Gesellschaftsform und der fur sie spezifischen Rébigions
herzustellen4.) Schlie3lich sollen evolutionistischsystematische Zusammenhéange erstellt
werden, um eine Religion aus einer schriftlosen Kultur durch einen Vergtatcholchen
Religionen, die mit der fraglichen in einem raumlichen oder zeitidkentinuum stehen,

klassifizieren zu kénnen. (Wunn 2005, 36.)

In den folgenden Abschnitten soll ein kurzer Uberblick tber die Entwickidaeg
vorgeschichtlichen ReligionerEuropas und des Vorderen Orientsach derzeitigem
Wissensstandjegebenwerden, um damit diekahmenbedingureg fir das Auftetenvon
Totenritualerdarzustellen.



2.2. Das Mittelpalaolithikum (200.000 bis 40000)

Ina Wunn betont, dassed Ursprung der ReligignForschunggegenstandbedeueénder
Philologen, Anthropologen und Religionswissenschaftler wie Hermann UsEderard
Burnett Tylor oderMircea Eliade, nach wie vorim Dunkeln liegt. Aus der langen
Entwicklungsgeschichte unserer Vorfahren, von den Australopitheciieergr sechs bis zwei
Millionen Jahren die afrikanische Savanne bevdlkertendimdchon wegen ihrer begrenzten
Hirnschadelkapazitat nicht zu religiosen Gedanken fahig waren, bis zu den ersten Vertretern
der Gattunddomo,gibt es keine Spuren, die sicls Ahzeichen flreligiose Aktivitaten deuten
lieRen.Zwar konnten an den Siedlungspléatzen der Neandertaler.Q@200 35.000) keine
Hinweise auf religiosses Handelngefunden werden dafiir hat sich aber seit dem
Mittelpaldolithikumder Umgang des Menschen mit dem Tedtlichverandert. Sowohl beim
Homo neanderthalensis als auch b&iilhenHomo sapiens sind erste einfache Bestattungen
nachgewieserworaus man schlief3en kann, dassnidestalerund Homo sapiens sich mit dem
Tod und seinen Folgen auseinandergesetzt haben mi{gg¢enn 2005, 45253)

Wahrscheinlich ist der Mensch das einzige Lebewesen, dem die eigene Sterblichkeit bewusst
ist (HOdI 2007, 27). Barloewe(2000, 31) weist darauf hin, dass dg@edanke an deffiod

kulturell bedingt ist, und Vorstellungen vom Tod kulturell erlernt werdessmann (2015, 14)
formuliert:tADer Tod oder besser, das Wissen um un
ersten Range iiln der Tatsache, dass der Mensch seine Toten beerdigt, verberge sich die
Wurzel des Religiosen (Barloewen 2000, 23)banist der Meinunggdass eine intentionelle
Bestattung strenggenommen noch nicht auf einen Jenseitsglauben oder auf religiose
Vorstdlungen hinweis. A [ éQJrabstéatten belegen allerdings einen pietatvollen Umgang mit

Verstorbeneli € ]ufid zeigen soziales Verhalten auf. (Urban 2003, 90).
2.3. Religion im Jungpaléolithikum (40.000- 11.500f

Wie gesagt, kannte dadittelpaldolithikumnoch keine explizite Religion, wahrend aber im
Mesolithikum (ab 1500) und im Neolithikum (ab.Z00) mit Sekundarbestattungen und der
Verehrung einer mythischen Urmutter bereits hochdifferenzierte religiose Vorstellungen
bestanden. InaWunn nimmt deshalb an, dass im Laufe d#szwischen liegenden
Jungpalaolithikums die Religion aus ersten Anfangen entstanden sein muss, um schlief3lich das
hohe neolithische Niveau zu erreichen. Diese Entwicklung hat jedoch keine eindeutigen Spuren
hinterlassen (Wun005,173-174).

8 Dieses Kapitel folgt Wunn 2005, 1-7437; 455.
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Grundsétzlichbieten die Bestattungeeine verlasslicle Basis flr Schlussfolgerungefiber

Todes und Jenseitsvorstellungdar JungpalaolithikerDer Aufwand nahm mit Grabausbauten

und Grababdeckungen zu, Manipulationen am Skelé¢t z.B. Entfleischen bezeugen den
Wunsch der Hinterbliebenen, den Leichnam gezielt fur ein Jenseits zuzurMhtehel3 dem

Toten seinen personlichen Besitz, rustéte in einigen Fallen mit prestigetrachtigen
Gegenstanden aus, so dass der Verstorbene sein bisheriges Jagerleben in der gewohnten

sozialen Stellung im Jenseits fortsetzen koiiwtann 2005, 454)

Im Gegensatz zu Begrabnisserspirieren Artefakte zu unteschiedlichen Interpretationen.
Nach Wunn mussenial Bestandeder frihen Parietalkunst als spontane Aktionsmalerei
verstandenwerden,mit den Hohlenmalereien sind noch kejagdmagische Praktikenzu
assoziierendie gehérnten Chiméaren sind aber moglicherweise als Vorlaufer Gbermachtiger
Wesenzu deuten spaterwurde die Hornerkronezu einemZeichenvon Macht und Starke
(Wunn 2005, 454Die "naturalistischenFrauendarstellungen zeigen im Gravettien (abD@H
konkrete Frauen, die aufgrund ihrer sexuellen Macht, sichtbar durch deutlich betonte
Geschlechtsteileinrer sozialen Bedeutung und wegen ihrer reproduktiven Fahigkeiten als
Machttrageinnen anzusehen sind (z.B. Venus von Willendoff) der Form von Figumen
wurden ihnen apotropaische Funktionen zugeschridbemagdalénien (ab 15.000) erfolgt
eine Stilisierung deFrauendarstellungen, womit nicht mehr die Kréafte konkreter Frauen mit
Schutzfunktion gemeint sind, sondezine abstrakte Wirkungstrageais abstrahierter Typus
dargestellt ist,eine Wirkungstragerindie moglicherweise bereitdie Eigenschaften eines
tberméachtigen Wesens hatte und damit als Schutzgeist diente. (Wunn Z8Q2%371454455).
Urban fasst zusammen, dass innerhalb der Kulturetdde®m sapiengumindest seit 30.000
Jahren Fundkomplexe auftreten, die als Belege fir rituelle Handlungeicher Art auch

immer - gelten kdnnen (Urban 2003, 94).
2.4. Religion im Mesolithikum (ab 11.500)

AMit der Bezeichnung Mesolithikum it é Jkeinerlei absoluthronologische Festlegung
verbunden. Sie kennzeichnet vielmehr einen technis¢b@mwicklungsstand, der in

unterschiedlichen Gebieten zu verschiedenen Zeiten anzutreffeniWamn 2005, 184)

Charakteristisch fur diemesolithische Kunsist eine weitere StilisierungKleinplastiken
verlieren an Bedeutung, Kiesel mit abstrakten Zeidilgernehmen zumindest teilweise deren
funktionalrituelle Nachfolgeln der Parietalkunst werden erstmals Handlungsablaufe und
inhaltliche Zusammenhangerbildlicht, wie z.B. Jagdzige oder tagliche Verrichtungen. Was
den religiosen Hintergrund betrifftelegen einige Maskenfunde, dagsitestens jetzt Rituale
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stattgefunden habenin deren Rahmendas Schicksal Uberméchtiger Gestalten, die
maoglicherweise den Status einer Dema hatten, vergegenwaigien Damit durften
Vorstellungen von mythischen Ahnersg@ten oder Kulturheroen verbunden gewesen sein, auf
deren Wirkenman die naturraumliche und soziale Ordnung zuiiloke. Funde von

Kultstattenweisen auf eirusgepragteeligiosesLeben(Wunn 2005, 455156).

Hinsichtlich der Bestattungsbrauche entwickelten sich langsam lokale Brauche, die belegen,
dass dem Dasein nach dem physischen Tode grof3e Wichtigkeit zugesprochen wurde. Neu war
das Mitbestatten von Hundembenso wieBeisetzungen auf Gréberfeldern, einuigel
Grabbeigaben und Totenfeuer. Auf d@réberfeld von Skateholm in Sudschweden wurden
auch Hunde mit Beigaben ausgestattet. In Skateholm Il fand sich am Rande des
Begrabnisplatzes ein mit Ocker eingefasstes Areal, an dem die Uberreste verschiedaaster Ti

gesichert werden konnteweswegen Wunii2005, 186)vermutet,dass hier Totenmahlzeiten

abgehalten worden seidinten

Neben demMazerieren und Zurichten der Leichen wurdauch Schédeldeponierungen
durchgefuhrtMan glaubte auf diese Weiselie besonderemicht an die leibliche Existenz
gebundenenWirkungskrafte des Toten,eden Sitz man im Schadel verortete fur die
Hinterbliebenen zu erhalten.Ein derartiges Totenbrauchtum belegt komplexe
Seelenvorstellungen und war vertiaht mit komplizierten Ritualen verbund€d/unn 2005,
455456).

Die Fundstelle der Lepenskir-Kultur (6.500-5.500, am Eisernen Tor an der Donau in
Serbien gelegenst in ihren Anfangen dem Mesolithikum zuzuordnen, zeigte jedoch bald
Einflisse deneolithischen Brauchend Vorstellungen aus dem benachbarten Anatolien. Das
Siedlungsmuster ist gepragt von einem charakteristischen, trapezférmigen Grundriss seiner
Behawsungen, eineformalen Struktuyrdie auf Bestattungenurickzufiihren ist, bei denen die
Verstorbenen, auf dem Ricken liegend, mit angewinkelten und gespreizten Beinen in eben
dieser Trapezform beigesetzt wurdéne Ausgraber gehen davon aus, dass die e&ihsing

"[é ] ein mikrokosmisches Modell eines ganzen WeltbildasStellen missa)dunn (2005,

268) formuliert,"[ é ]dass die Wohnhauser der Siedlungen die Begrabnisplatze kopierten
Wie im neolithischen Anatoliewurden die Totermn denWohnh&usermahe beim Herd, der

als Eingang in die Unterwelt vorgestellt wurde, unter dem Ful3boceatiet Daneberstellte

man Opferaltaresowie Gerdlle mit Vertiefungen auf) welchen Gaben fur di€erstorbenen
abgelegt wrden. Andere Gerdllelie bildkinstlerisch als Totenschadel gestaltet wurden, kann

man alsGrabstelen oder Ahnenfigurenterpretierenals Aufenthaltsort der Seelew. der



12

Wirkungskrafte der VerstorbeneWie in Anatolien finden sich auch in Lepenskr Geroélle

i n Form der cberm2@chtigen Amyt hi schen Ur mut
exhibitionistischer Koérperhaltung, nbeschitzendeals auch bedrohlicimeAspekten, die mit

dem Herdsowie mitder Unterwelt in Beag zu setzen ig¢Wunn 2005, 46-457).

2.5. Religion im Neolithikum

Die einschneidenden klimatischen Veranderunges mit dem Ende des Pal&olithikums (ab
ca.11.500) einsetzten,eWwirkten mit der Erwa&rmungder nordlichen Kontinenteder
Eisschmelze und deivandel in Fauna unBlora massive Anderungen fliied_ebersweise

der Menschenlm Gebiet des "Fruchtbaren Halbmonds", von Palastina tber Anatolien bis in
den Irak,setzte en Ende des 11tJdie Sesshaftwerdung der Jager und Sammlemgihrend

in Nordeuropa mesolithische Eifgulturen bis in das 4.Jt. bestehen blieli@amit verbunden

war die Entwicklung der Agrikultuund der Domestizierundper Prozess der Neolithisierung
brachte die neue produzierende Wirtschaftswheor, erstmals trat Architektur auf, der
Handel bildée Netzwerke von Palastina bis Europa. Die bauerlichen Gemeinschaften pragten
seit dem 8.Jt. den Vorderen Orient und zunehmend auch Ewopgeschrittene lithische
Techniken entwickelten sich, im Kunstschaffen traten anthropomorphewddieerbreitetin

den Vordergrund, Gber deren Bedeutung die Diskussion noch nicht abgeschlofsetiaken

gilt als Wiege der neolithischen Religionen, mit der Verbreitung des Getreideanbaus gelangten

auch religiose Entwicklungen nach Europ&unn 201203)
2.5.1. Das Neolithikum in Anatolien (ab 7.200)

Catal Huyuk(Blutezeit von7250bis 6150),eine Siedlung im Hochland stdéstlich von Konya
gelegen, die mit rechteckigen Hausern mit Flachdach dicht und verschachtelt verbaut, und
phasenweisevon mehreren Tausend Msshen bewohnt war, gibt vor allem durch ihre
Wandmalereien undreliefs Auskunft Uber die Bestattungsbrauahe frihneolithischen

Anatolien.

Die ab demfriihen Neolithikum Ublichédausbestattung, diBeisetzung der Toten unter dem
FuRboden bzw. unter d8chlafplatform des Wohnhauseweist auf die Vorstellung, dass die
Verstorbenen Uber den Tod hinaus, wenn auch in einer anderen Existenzform, weiterhin
gegenwartig warerDie kultische Ahnenverehrung richtete sich zunachst an die Satiéidel

Verstorbenen die im Haus deponiert warergpater an Statuetten, die den Status von
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Ahnenfiguren erlangtehZunachst bestattete man primar, im Laufe der Jahrhunderte festigte
sich die Sekundéarbestattung, ein Zeichen, dass der Tod als Ubergang zwischen verschiedenen
Phasen des Seiesnpfunden wurde und eine rituelle Gestaltung in Form von Ubergangsritualen
erfordefich machte(Wunn 2005457). Ein Wandgemalde in Catal HUyuk zeigesige Geier,

die kopflose Leichen von den Weichteilen befregne Szene, die als Hinweis allen offene
Totenhauser gedeutet wird, wo die Leichen nach der Priméarbestattung oder Aussetzung
prapariert wurdenDie gereinigten Knochen wurden dann sekunoh den Wohnhausern
bestatte{Wunn 2005227).

Charakteristischfur die religiése lkonographie des neolithischen Anatoliens sind die
Auerochsenund Rinderschadel. Das "Rinderopfedas Schlachten von Boviddst Teil des

Bestattungsrituals und diegkeichzeitig der Selbstdarstellung der Familie. Das sterbende Tier
soll die Lebenskraft deBotenersetzen und ihm eine Existenz in der Totenwelt ermoéglichen.

Wunn vermutet im Rahmen der Begrabnisrituale auch die Abhaltung eines gemeinsamen

Totenmahlsbeidem das getétete Rind verzehrt wur@®unn 2005, 232 Die Hornscheiden

wurden anschlie3end an den WandenWohnungeangebracht, wie z.B. in Catal Huyuk, und
dienten durch ihre apotropéische Wirkung der Gefahrenabwidardieswaren sie ein
Statussymbol (Wunn 2005, 458).

Neben den Statuettein welchen die Ahnemegenwarty vorgestellt wurdengehdrendie
zahlreichen Darstellungen mdesogenannten "schamprasentierenden oder heraldischen
Frauenfigurerzu den beeindruckendsten Bildwerken dieser EpocieeiDur der mythischen
Urmutter gilt als eine Art menschheitsgeschichtliche Universalie, die sich nach Europa und
Uber Ostasien bis nach Amerika ausbreiten koriiteilbermachtigefund Ubergewichtiggs
Wesen vereinsie in sich Funktionen von Macht, Schutz und Drohusgwie Aspekte von
Werden und Vergehen, Geburt und Tod. In Catal Hiwtikden Reliefs der Schamweisenden
dominierend an der Wand uber der Bestattungsplattform angel{reabtals Bezug zu
Todesaspekt angesehen wjrd)n erhaltenesebensgrofles Gipsreliéfelegtdie Bedeutung

dieser Figur.Die spater auftretende Figur der "Thronenden in Raubkatzenbegleitung" ist

9In der Entwicklungsliniezon deponierten Schadeln zu Statuetten, an die sich der Ahnenkult richtete, kdnnte man
die Ahnenfiguren aus Tell €ultan und aus Ain Ghazal bei Jericho als Bindeglied betrachten. Diese
Ausgrabungsstétten gehdren zu den frihesten festen Siedlungeékdzamischen Neolithikums in der Levante
(95006400). Auch hier wurden die Toten bevorzugt unter defSbBden der Wohnhéauser begralenTell es

Sultan, aus der Phase PPNA (emmke-pottery neolithicA, 95008800), fanden sich Schadel, dietreiner
Mischung aus Lehm und Gips "naturgetreu” Giberzogen bzw. nachmodelliert wundién,deren Augenhdhlen
Kaurimuscheln eingesetawaren. In der Nachbarsiedlung Ain Ghazal, aus PPNB (88800), wurden
Ganzkdrperstatuetten von ca. 90cm Hoéhe ausgegraben. Diehteedbzw. Schadel sind mit Bitumen und
Kaurimuscheln lebensnah nachgeformt. Es handelt sich anscheinend um die bildkiinstlerische Vergegenwartigung
von Toten (unter Verwendung des Schédels) im Rahmen eines Rituals. (Wunn, Ina et al. 20089,)104
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vermutlich nur eine andere Darstellungsform besagter Urmutter. Im Spatikeotitttat eine
in einer semianikonischen Stele vergegenwiigeglachte neue Gbermachtige Gestalt auf, die
im hauslichen Kult verehrt wurd®/unn 2005, 458)

2.5.2. Das Neolithikum in Studosteuropa (ab 7.000)

Der Prozess der Neolithisierung setzt&uropa nur wenig spater als in Anatolien ein. Ob die
Verbreitung durch Einwanderung oder durch Handelskontakte erfolgte und inwieweit

autochthone Entwicklungen eine Rolle spielten, ist nicht vollends gefanhn, 2005264).

Die Gestalt der Urmutter fiein ihrer drastischen Darstellungsweise als schamweisende
Frauenfigur in Stidosteuropa auf den Status eines Schutzdamons oder einer minderen Gottheit
zuriick, belegt sind noch schamweisende Amulette und Figurinen. Bedeutend atearsian

als nicht schamweisendzschiitzerin des Heimes und des Her@&sinn 2005, 459)

Die haufigsten Fundstiicke sind Statuetten, die vermutlich als Ahnenfiguren am hauslichen
Altar oder am heiligen Herd kultisch verehrt wurden. Die Bestattungen und tiieRiraten

in ihrer Bedeutung zuriick, einfache lokale Sitten dominief@me Ausnahme bildete das
nordliche Griechenland, wo mit Kremationen und zahlreichen Beigaben die Rituale des
Ubergangs festlich begangen wurden. In Sidosteuropa wurde ein Wanitkgen,
infolgedesseder Tod nicht mehr als einschneidenBesignis galtdasrituell als Ubergang zu
gestalterwar. Vielmehr gewann der Ahnenkulelcherder Sippe bzw. der Familiontinuitat

und Legalitdgarantiertean BedeutungWunn2005, 459)

Das religiose Handeln fand im h&auslichen Bereich statt, wo man die Ahnen und die Herdgéttin
verehrte und Trankopfer darbracht®ermutlich gab es auch o&ffentliche Feiern im
Zusammenhang mit dem Hausbau oder als Ubergangsritual im -Jatiezs ebenszyklus.
Funde von Bauopfern, Bukraniédie jetzt nicht mehr mit dem Totenbrauchtum in Verbindung
stehen)und von kleinen Tierfigurinen belegen, dass diese Feiern von Opferhandlungen
begleitet warefWunn 2005459-460).

Im Spéatneolithikum Stdosteuropas (358@W0) bleibt die Kultkontinuitat der Goéttin des
Herdes mit Beziigen zur Welt der Toten, die gleichzeitig die Beschitzerin des Hejimegdast
bestehen Langsam zeichnet sich eine Unterscheidung zwischen kleinerenadiefen
Statuetten, die die Ahnen darstellen, und gréReren, aufwéandiger gastaiteteen ab, die
mythische Vorgéanger oder Sippengriinder darstellen kdnnten und mdoglicherweise bereits
gotterahnlichen Status hatten. Einige davon kdnnten auch mannlichAgsamm 2005,460).
Bezlglich der Bestattungsbraudesteht eine Tendenz von dérhneolithischemntramuralen
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Bestattunghin zum spatneolithischeiraberfeld aul3erhalb der Siedluagd somit zu einer
Trennung der Welt der Toten von der Welt der Leberfdémn 2005, 315 usammenfassend
lasst sich sagen, dase dpatneolithische Religion Stidosteuropas eher dem Diesseits verhaftet
zu seinscheint(Wunn 2005318).

2.5.3. Das Neolithikumin Mittel - und Westeuropa (5600- 2200)!°

Zwar fand der neolithische Wissenstransfeon Siudost nach Mitteleuropastatt das
mitteleuropaische Frihneolithikum wies jedoctit der Kultur der Bandkeramikiber die

Megalithkultur bis zur Einzelgrabkult@ine eigenstandige Charakteristik auf.

Bereits diaWohnarchitektur der Linienbandkeranfk700-4900)unterscheidet sich signifikant

von ihren stidosteuropaischen Vorgangern. Langhauser mit einer Lange bis zu 45 Metern boten
einer Grof3familie Raum, und weisen auf eine andere Soumikur. Das Haus wurde sl
heiliger Bezirk alstemplumbetrachtet, Reste von Bauopfern fanden sich unter der Schwelle
des Hauses und sollten wohl das heilige Heim vor der Aul3enwelt schitzen. Silexklingen, als
Bauopfer in den Pfostenlochern abgelegt, werden als mdgliche Gabere aNedtergottheit
interpretiert.Gefal3e in Frauengestalt weisen auf Libationen im hauslichen Eagnso Teil

des Hauskults war die Ahnenverehrung, bezeugt von Schéadeldeponien und Figuuraien
Zeremonien der Totenbefragudgrften stattgefunden habeber Ahnenkult scheinfedoch

nicht den gewichtigen Stellenwert wie in Studosteuropa gehabt zu haben, hingegen waren

Bestattungen wieder von Uberragender Bedeuiiydignn 2005, 468161.)

Aufgrund von zahlreichen archaologischen Befundersucht Wunn(2005, 346347), das
frhneolithische TotenbrauchtumMitteleuropas zu rekonstruiererEin konstituierendes
Merkmal debandkeramischen Bestattungssittgnhre MehrstufigkeitSekundarbestatngen

und damit @& Feier des Todes als Transformatiensnd Ubergangsstadiumaon einer
Existenzform in eine andevearencharakteristischiZzunachst wurde der Verstorbene auf einem
Graberfeld oder in der Siedlumyimér begrabenyersehemmit Beigaben fur den Bedarf des
taglichen Leben6 di e al s Abeseeltfi bzw. mit W rkungs

als auch miProviant fur seien Wegns TotenreichAm offenenGrab fan@n Feierlichkeiten

statt, mitTotenkuen undeing letzten, gemeinsam mit dem Toten eingenomnmelahlzeit,
einem Totenmahl(Wunn 2005,342; 345). Nach dem Mahl wurde daserwendeteGeschirr

zerschlagergann wurde das Grab bededktn folgte ein Ubergang®zw. Zwischenstadium.

Nach den Verwesungprozess, der die Trennung von Korper und Seele bewifkigte die

10 Dieses Kapitel folgt Wunn 2005, 3847; 357; 403417; 460464).
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Exhumierungunddie Gebeinevurdenzum endgultigen Grab gebractn diesem Zgpunkt
konnten gegebenenfalls Schéadel fur die Deponierung im Haus entnommen i&sl&nab
konnte ein Erdgrab oder eine Hohle sein, die den Eingang zur Unterwelt dardietiédt der
LepenskiVir-Kultur von eineg weiblichen Gottheitbeherrscht wurden welcher Aspekte des
Todes und der Fruchtbarkeit eant waren. Zur Zeit der Linienbandkeramik waren auch
Kremationen (blichwodurch die Dauer des Ubergangs betrachtliclyeidirzt wurde Im
Rahmen der sekundaren Bestattung fanderder rituelle Akte,ein weiteres Mahlsowie
blutige Opfer statfWunn 2005, 461)Mit der endgultigen Beisetzungawder Verstorbene in

die Welt der Toten eingegliedeZunachststanden Siedlungsbestattungen im Vordergrund,
jedoth setzte sich allméahlich eliBestattung auf Graberfeldern durch, womit es zu einer
raumlichen Trennung der Totenwelt und der Welt der Lebenden kam. Die Vorstellung von der
Totenwelt spiegelten der Ausstattunglie Welt der Lebendemider, den Toten wurden
Nahrungsmittel, Alltagsgegenstande,Schmuck, Waffen, Kleidung, Werkzeug und
Statussymbolemitgegeben was fiir die Menscheneinen hohen 6konomischen Aufwand
bedeuteteParallelzur Vorstellung einer Weiterexistenz im Grab oder in einer unterirdischen
Totenwelt kdnnte man aufgrund der ebenfalls abgehaltenen Brandbestattungeweicken
Seelenglauben schlieRaiunn (2005, 341)yermutet unterschiedliche Vorstellungen weniger
Uber das Jenseits selbst m<Bezug aufden UbergangNicht alle Verstorbenen wden mit

den aufwandigen mehrstufigen Bestattungen gewurdégt] fiur die bedeutendsten Mitglieder
der Gemeinschaft wurden zu Ahnen, deren Verehrung fur die Geschicke der Sippe von
Bedeutung war"(Wunn 2005, 3%).

Seit derZeit derStichbandkeramik (49004500)fand religioses Handelmusatzlichin den
Kreisgrabenanlagn stattAn diesen heiligen Platzen wurden die Rituate Unterschied zum
Hauskult tberlokal und kollektiv durchgefiihrt. Die baulichen Anlagen waren nach den
Himmelsrichtungen und nach astronomischen Eckdatesgerichtet, unter denen besonders die
Wintersonnenwendevon Bedeutung war.Diese sakralen Kalendarien dienten der
Ackerbaugesellschaft einerseits algahreszeitliche Orientierung, andererseits als
Begrabnisstatteund als Kultanlage zur Verehrung von Ahnen oder vdiberméchtigen
Gestaltenmoglicherweise in Beziehung zu mythisoh&escheheWunn 2005461)

Im religibsen Kosmos behielten nebden Ahnenfolgende tberméchtige Gestalten ihre
BedeutungDie aus Anatolien bekannte Urntert, die als sogenannte "Krotendarstellung” auf
der Keramik funktional mit dem Bestattungsritual verbunden war, blieb weiterhin mit dem Tod
und der Totenwelt konnotieVeiters ene Schamweisend@) den Fundewergesellschaftet

mit Rinderschadeln bzw. mit deren kinstlerischesformung alsmythische Gestalt mdem
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Rind als begleitendem Tier. Schliel3lich findet sich noch eine weibliche Gottergestalt in
Begleitung eines Schweinedie fur Tod und Unterwelt sowie fir die Fruchtbatlaer Felder
zustandig istMit dem Zusammenhang von Tod, Unterwelt, Fruchtbarkeit und Schweineopfer
ist eineVerbindung zm Mythos vonDemeter und Persephorekennbat! Im Hausinneren
verweisenKruge und Vasen in Frauengestalif eine Beschitzerin voHaus und Herd.
Mannliche Uberméchtige Gestalten simdgegenkaum auszumachen, sie kdnnen allenfalls
durch Bauopfer von Klingen abgeleitet werd8eltene Stabidole ohne apotropéische Gesten
oder Zeichen werden als Totenbegleiter oder Seelenfuhrer, in der Art des spateren Hermes
psychopompos gedeutet (Wunn 2005, 3871- 462).

Die Trichterbecherkultur (4262800) in ihrer Verbreitung im nérdlichre Mitteleuropa,
Sudskandinavien und Osteuroparachte einen religiosen Wandel und vor allem neue
Bestattungsformen mit sich. Zwar wurde weiterhin primar und sekundar bestattet,
charakteristisch und nefiir die Trichterbecherkultur sowiauch fur das westeopdaische
Neolithikum waren jedoch Kollektivbestattungait eigenen Grabformen. Aus Holz und Stein
gebaute Totenhausatie von Grabhiigeln bedecktaren galten als zur Unterwelt gelaind

Die Toten setzten ihre Existenz in den Grabstatten fort und wuldech die Gaben der
Hinterbliebenen versorgDer Kontakt mit den Toten wurde auch nach der Bestattung durch
Feste migemeinsamen Mahlzeitén denheiligen Bezirlender Grabstatten aufrechterhalten.

In einer sich stratifizierenden Gesellschaft mit territorialen Anspriichen dienteoftdie

monumentalen Grabmale der symbolischen Selbstdarstellung der Sippe

Die Unterwelt wird von einer Dolmengdéttin beherrscleginer Weiterentwicklung der
bandkeramischehl6hlengottin. Sie wird charakteristisch mit weit aufgerissenen Drohaugen
dargestellt, in Westeuropa wird sie semianikonisch in einer Stele repréasemnigbrt
vergegenwartigt gedachHaufig wird sie jedoch stilisiert untediglich reduziert auf ihre
Kennzéchen und Attribute wie DrohaugeByiUste odemehrreihigeHalsbander dargestellt.
Ihre Konnotation mit Tod und Fruchtbarkeit wird durch die Vergesellschaftung von Rind und
Pflug unterstrichenNach wie vor fand sich eine Beschutzerin von Heim und Faneiines
Nachfolgerin der chthonischen He@bttin, welcherLibationen dargebracht wurdemd fiur

die an zentraler Stelle im Haus Opfergruben vorgesehen waren.

1 Thomas Macho erwahnt den Mythos der Baubo/lambe: Wahrend der Trauerzeit Demeters um Persephone
gelang es einzig der Baubo, einer Bewohnerin von Eleusis, die Gottin aufzuheitern, indem esitixddite und

das (offenbar rasierte) Geschlecht zeigte. Auf Figurinen wurdbasiig schamweisend, auf einem Schwein
reitend, dargestellt. (Macho 2015,-42.)
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Im Gegensatz zur langen Geschichte der weiblichen Gibermé&chtigen Gestalten stellen Hinweise
auf die Existenz von mannlichen Gottheiten eine Neuerung dar. Vermutlich gibt es einen
Zusammenhang mit der veranderten Stellung des Mannes als Krieger, die deshnunm
territorialen Gesellschaft geschuldet iStreitaxte, als Waffe oder auch als Statussymbole,
weisen auf eine frihe Wettergottheit. Aufrechtstehende Axtschneiden als Bauopfer sollten vor
Blitzschlag schitzen, in megalithischen Grabmalen symbolisisrtetien befruchtenden und
lebensspendenden Aspekt der Gottheit. Ein autochthoner Hitgoth Sonnengattin
anthropomorpher Gestalt mit Hirschgeweih dargestellt, stand mit dem Sonnenlauf in
Verbindung und wird als Fruchtbarkeitand Fruhlingsgottheit angehen.Die genannten
Gottheiten waren nicht nur in den Grabmalen der Trichterbecherkultur vorzufinden, sondern
konnten sich auch in der westeuropaischen Megalithkultur bis in die Schnurkerardik
Einzelgrabkultur (280@2200) somit bis zum Ubergang zurrdhzezeitals "Herren der
tellurischen Welt" erhalterfWWunn 2005, 46:464.)

Die Kugelamphorenkultur Mitteleuropas (31002700) in der bereits patrilineare
Familienverbande vorherrschtehrachte eineweitere Entwicklungim Umgang mit den
Verstorbenen mit sich. Den Ahnen wurden nun Gaben bzw. Opfer gebracht, deren Ausmalf}
bisher nichtbekannt warganzeRinder wurdergeopfert was einen enormen 6konomischen
Aufwand bedeutetend nicht mehr mit der Vorstellung der Totenwegaing zu erklaren ist.

Das bestattete Vieist entweder als Gabe an den Toten oder aber auch an eine chthonische
Gottheit zu versteheras verpflichtende System des Gabentausches ist efréiebthenke

sind anzunehmen und zu erwidern, eirage Beziehum zwischen Gebendem und
Empfangendem entstetidas Prinzip dedo ut desvandte sicmunan die Gétter, die kultisch
verehrt wurdenDie Opfer fanden zunéchst noch in der Nahe der GraberAmatEnde des
Neolithikumsjedoch in zeitlicher Nahe zuBronzezeit, waren Kultanlagen mit altaréhnlichen
Opfersteinerund Blutrinnen als heilige Orte, unabhangig von Begrdbnis und Grabstatte, an
besonderen Punkten in der Landschaft errichtet, wo die Verehrung der Gottheiten mit blutigen
Opfern begangen wurdg/unn 2005, 403109;413417; 464)

Nach diesem Uberblick tiber die Entwicklung der-word frilthgeschichtlichen Religionen und
ihrer Bestattungsgebrauche soll nun Funktion und Bedeuturfgities Totenmahls innerhalb

der Totenrituale hinterfragt werden.
2.6. Das Totenmabhl als Ritual

Von den verschiedendRitualdefinitionensoll zunachst eine Definition in einem allgemeinen

deskriptiverSinn herangezogen werden. Demneefsteht man unter einem Ritual eifelf € ]
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Oberbegriff fur religiose Handlungen, die zu bestimmten Gelegenheiten in gleicher Weise
vollzogen werden, deren Ablauf durch Tradition oder Vorschrift festgelegt ist, und die aus
Gesten, Worten und dem Gebr audqlangli®sdi2d43g enst
ahnlich H6dl 2003,664.) Rituale sind symbolische Handlungskomplexe, sied universal
verbreitet. Ritualisierungen konnen daher in einem weiten Sinn, unabhangig von ihrer
spezifisch religiossen Bedeutsamkeit als anthropologische Konstante augerdalie
aufgefasst werden. (H6dl 2003, 6887.) Catherine Bell reflektiert die Unterscheidung des
Rituals als Handlung von den begrifflichen Aspekten der Religion wie Glaube, Symbole und
Mythen, eine Unterscheidung, die von zahlreichen Ritualtheogbaraelt wird(Bell 2013,

37.) Axel Michaels gruppiert die Ritualtheorien des 20.Jahrhunderts in funktionalistische (mit
psychologischem oder soziologischem Schwerpunkt), konfessionalistische und formalistische
oder einer Mischung davon. (Micha&2€01, 26.) In diesem Abschnitsollen vielmehr die
neolithischen Totenrituale auf ihre Entsprechung mit Typologien von Ritualen tberprift

werden
2.6.1. Totenrituale als Ubergangsrituale nach Arnold van Gennep

Totenrituale sind in erster Linie Ubergangsritudieren Ziel esein kannden Geist des Toten

sicher in das Jenseits zu bringen (HO6dl 2Z@L). Sie sind nicht zuletzt auch aufgrund der
Trennung der Welt der Lebenden von der Welt der Toten Ubergangsridieses Konzept

der Trennung der Bereiche hat sich im Neolithikum erkkelicin Bezug auf die friihere Phase

der Hausbestattung mit der Beisetzung der Toten unter dem FulR3boden, mit Schadeldeponien,
Ahnenkult, und Verehrung einer Herdgoéttin, kann man (angesichts der "Leichen im Keller")

noch nicht von einer wirklichen Trennudgr Sphéaren der Lebenden und der Toten sprechen.

Der Begriff der Ubergangsriten ist heute vor allemaaih deutschfranzdsische Ethnologe
Arnold van Genne18731957)konnotiert.In seirem Strukturschemaer Ubergangsriteaus
dem Jahr 1909 beschrieb Ritualkomplexe wie siein fast allen bekannten Kulturen die
Ubergange zwischen verschiedenen sozialen Gruppen rdimin einen Orts Zustands
Positions oder Altersgruppenwechsdlegleiten an markanten Punkten im Lelsegklus
stattfindenund nach Vorstellungevon raumliche Ubergingen geformt sind (Hodl 20D 31)
Das Passierenon raumlichen Grenazeist nicht nur eintatséchlichvollzogenerritueller
Bestandteitler verschiedenedbergangsriten wie.B. Geburts, Initiations, Hochzeits, oder
BestattungsritenDariiber hinaus liegden Ubergangsriterwie van Gennep feststell [ € ]
allgemein die Vorstellung einer Grenzlberschreitung zugrdnde] (8chomburgScherff

2005, 239)Van Gennepder selbsabgesehen vomwei kurzeé Reisen nach Algerien keine
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Feldforschungen betrieb, untersuchte mit Hilfe der wissenschaftlichen Literatur rituelle
Praktiken zahlreicher verschiedener Gesellschaft@md erstellte unter systematischer
Anwendung dervergleichenden Methodédzw. der Sequenzmethodgein Schema der
Ubergangsriten (Schombuiig Scherff 2005 240-241). Ubergangsriten ("rites de passage")
erfolgen in drei Schrittenerstensin Trennungsriten ("rites de séparationZ)yeitens in
Schwellen bzw. Umwandlungsriten ("rites de marge") uddttens in Angliederungsriten
("rites d'agrégation"jvan Gennep2005 21). Die Funktion der Ubergangsriteh[ éigdt die
Kontrolle der Dynamik des sozialen Lebens, ihre Form istDa@phasenstruktur: Auf die
Trennungsphase, die vom friheren Ort, der friheren Zeit oder dem friiheren Zustand I0st, folgt
die Schwellenbzw. Umwandlungsphase, in der man sich gleichsam zwischen zwei Welten
befindet. Den Abschlufsic!] bildet die Angliedaungsphase, die entweder in das Neue
integriert oder in die Uberkomme@rdnung reintegriert. Trennungsriten symbolisieren dabei
die zeitweilige Auflésung der alten Ordnung, Schwellenriten markieren die geféahrliche Phase
zwischen dem alten und dem neuenstaind, und Angliederungsriten dienen der
Wiederherstellung von OrdnurigSchomburg Scherff 2010, 2229.)

Die mehrstufigen Bestattungen der Bandkeramiker bezeugen deutlich die Vorstellung vom Tod
als einem Transformationand Ubergangsstadium von eirigxistenzform in eine andere und
damit seinen prozessualen Charakberihrer Rekonstruktion des wahrscheinlichen Ablaufs
von Bestattungen im friihneolithischen Mittehd WesteuropsetztWunndie Abhaltung eines
Totenmahls an signifikanten Punkten des Totenritaal@Nunn 2005, 32; 345; 46). Das

letzte gemeinsame Mahl am offenen Grab Rahmen der Priméarbestattungnter der
Teilnahme des Verstorbenestarkt als kollektiver ritualer Aktdie Gemeinschaft der
Hinterbliebenen mit dem ToteGleichzeitig ist eém Sinn vorvanGennepein Trennungsritual

und beendetals solchedie TrennungsphaséNach dem Mahhwird der Leichnammit der
Primarbestattungder Verwesung (bergeben und tritt ®in Zwischerstadium eine
Transformatiorein. Nach defExhumierung und dddberfihrungder Gebeingum endgiiltigen
Grabplatz findet dorim Verlaufder Sekundarbestattunggben anderen Ritualem weiteres
gemeinsamesMahl statt. Auch dieses Mahl erneuert die Verbindung zwischen den
Uberlebenden der Gruppe und kann die Verbindung der Gruppe mit dem Toten aufrechterhalten.
Nach van Gennep ist abervor allemein Angliederungsritual und feiertedEingliederung des

Verstorbenen in die Welt der Toten.

In seiner Untersuchung der BestattungsritBa er mit zahlreichen Beispielen verschiedenster
Ethnien belegtbehandeltvan Gennep auch die Rolle der Hinterbliebenen. Sie bilden eine

besondere Grump in ihrer Trauerphaskefinden sie sich ebenso in einer Zwischeder
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Umwandlungsphase, sie gehoren weder der Welt der Toten noch der Welt der Lebenden an.
Haufig lauft dieLangeder Trauerzeit parallel mit d&auerder Verwesung, mit dem Eintritt

des Toten ins Jenseits ist auch das Ende der Trauerphase erreiehtz.B. bei den
Habbe/Dogons in Westafrikavgn Gennep2005, 143).Das Totenmahl im Rahmen der
sekundaren Bestattunkann auch fur die Hinterbliebenerals Reintegrationsritual fir die
Ruckkehr in die Gesellschdetrachtet werden

2.6.2. Typologieritueller Handlungskomplexe nach Catherine Bell

Um noch weitere Aspekte des Totenmahls als Ritual zuordnen zu kdnnen, stdhdimtare,
eher phanomenologiscle@riindete Typologie von Catherine Bell herangezogen weSien.
unterscheidet sechs Grundtypen: (1) UbergangsiRiées(ofPassage)nach dem Schema von
van Gennep(2) kalendarische RitenC@lendrical Rites), die die jahreszeitliche Ordnung
festigen und auch kommemorativen Charakter besitzen kénnen, (3) kommunikative und
kommutative RitenRites ofExchangeandCommunior), die vor allem Opferrituale betreffen,

(4) HeilungsritenRites ofAffliction), auch Rten zur Wende einer Not oder Wiederherstellung
der kosmischen Ordnung, (5) Fasten, Fesgagting,Fastingand Festivals), die ahnlich den
Rites ofAffliction nicht ausschlie3lich religios zu bezeichnen sind, auch reinigende Wirkung
haben und sichiiberdes mit den Kategorien der Ubergangsriten sowie der kalendarischen
Riten Uberschneiden kénnen und (6) politische Rit(Rddtical Rites), die ebensdMerkmale

von religidsen Ritualen zeigen konng@bdl 2003, 686586, Bell 1997, 93137)

Im Sinn von Bell konnte man die Rituale im Rahmen der sekundgestattung, so z.B. das
Totenmahl, nicht nur als Angliederungsritual nach van Gennep betrachten, sondern auch als
Rite of Affliction,als Ritual zur Wende einer Natur Loslosung aus der "gefahrlichen”
Zwischenphaseund zur Wiederherstellung der Ordnunginer Ordnung, die mit der

endgultigerGrablege wieder erreicht ikt.

Wunn (2005, 462)eschreibt me Variante eines gemeinsamen Mahles beim Totenbrauchtum
der Trichterbecherkultur-este, die in den heiligen Bezirken der oft monumentalen Grabstétten

stattfanden und mit gemeinsamen Mahlzeiten den Kontakt mit den Toten als auch das

12 Der britische Sozialanthropologe Victor W. Turner (19283) entwickelte das SchemarvGenneps weiter

und befasste sich u.a. mit dem Gegensatz bzw. der Dialektik von Ordnung und Liminalitat. Fur die erste Phase der
Ubergangsriten, dem "Normalzustand", pragte er Begriffe wie Ordnung, Status, Struktur, im Gegensatz zur
Liminalitatsphase, fidie er vor allem aufgrund seiner Studien der Initiationsriten der Ndembu (Mukanda) die
Begriffe Communitas, Egalitat, Antistruktur, Inversion normalen Verhaltens, Ambiguitat, aufgehobene Hierarchie
geltend machte. Die dritte Phase ist wieder durch di&lghr zu Ordnung, Status und Normalitat gekennzeichnet
(Turner 2013, 24258 SchomburgScherff2005, 245249 HAdI 2003, 673675).
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Gedenken der Toten pflegten, konrkrherals kommemorativeRiten verstanden werden. Sie
ordnen und strukturieren soziale Beziehungen und sind dem Ablauf der Zeit unterworfen. Nach
der Typologie von Catherine Bddann man sielen kalendarischen Riten zuordneran kann

sieaber auclzur Kategorie Feste und Fasteimordnen.

In der Phase der Kugelamphorenkultur fand eine Entwicklung zur Darbringungmwoer
umfangreicher werdendd&baben bzw. Opfern fir die Ahnemd auch fir die Goéttinnestatt,
das Prinzipder Reziprozitatdesdo-ut-des ist deutlich gegebenm Sinn von Bell kann man

diese Gaberund Opferhandlungen als kommunikative und kommutative Riten bezeichnen.

In vielen Kulturen bedeutet der Kontakt mit dem Leichnam Beschmutzung bzw.
Verunreinigung. Ob die Konnotation mit Unreinheit fir dieolithischa Gesellschaén
Uberhaupt zutrifftist offen. Auch die britisché\nthropologinMary Douglas (1922007)stellt
fest: "Niemand weil3, wie alt die Reinheitsnd Unreinheitsvorstellungen in nichtliteralen
Kulturen sind: Ihren Mitgliedern misseie zeitlos und unveréanderlich erscheindbuglas
2013, 79.3% In der Romischen Antikeum vorzugreifenals der Kontakt mit Toten Unreinheit
bedeutete, markierte das Totenmahl am 9.Tag nacBedgattungdie cena novemdialigjas
Ende der Trauerzeit urtle Ruckkehr der Hinterbliebenen in die Gesellsc{iatkhardt 2010,
1032). Es war somit nach van Gennein Reintegrationsritual gleichzeitig auch ein

Reinigungsritualind nach Bell eifRite of Affliction

Nach dem Uberblick tber die wvorund friihgeschichtlichen Religionen unihre
Bestattungsgebraucheie sie wahrscheinlich stattgefunden haben, wurdie neolithischen
Totenrituale und speziell das Totenmahl mit dem Strukturschema der Ubergangsriten nach van
Gennep sowie mit der Typologie der Riten von CatherineiBdllezuggesetztlm nachsten
Abschnitt solen Totenrituale und bildliche DarstellungeonTotenni@hlernim Alten Agypten

thematisiert werden.

13 Douglasversteht die Kategorien von Reinheit vs. Unreinheit als Ordnung und Ubertretung der Ordnung. Anhand
des dritten Buchs Moses untersucht sie die israelitischen Speisegebote. Im alten Israel entspricht Ordnung der
Heiligkeit, die ein Attribut Gottes ist. D/ortwurzel gd-s bedeutet "abgetrennt sein", womit sich die zahlreichen
Gebote der Nichtvermischung, der Trennung erklaren. Insiafiert der Segen Gottes, als Ursprung aller guten
Dinge, die Ordnung. Wo der Bund Gottes verletzt wird, wird der Segengemtzdort herrscht Unfruchtbarkeit,

Pest, Verwirrung, Fluch. Allgemein betrachtet Douglas die Kategorien von Reinheit und Unreinheit in Bezug zu
den grundlegenden Strukturen und den jeweiligen Ordnungsvorstellungen einer GeselBwhéftsind sie

relatve Begriffe. Vorkommnisse und Zusténde, die nicht in den Ordnungsbegriff passen, werden als unrein
angesehen. Der Tod als ein in die Konstruktion von Ordnung eindringendes Fremdes gilt a(®onggas 2013,

77-96, Hodl 2007, 43-44).
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3. Totenrituale und Totenmahl im Alten Agypten

Im Alten Agyptenlasst sich kaum ein religionsfreier Raum finden (Brunner 1983ya@bei

Totenkult und Jenseitsglauben innerhalb der Religion eine herausragende Stellung einnehmen.
Man kannAgyptenals das Land des TotenkutishlechthirbezeichnenJan Assmanii1989,

25) spricht von"[é] einer ungeheuren Verewigungsindustrie, in deren Pyramiden und
Mastabas, Mumien und Sarkophage, Stelen, Statuen und Totenbilcher eine ewigkeitsbesessene
Oberschicht Gber 3000 Jahre alle verfugbaren Mittel investi@rfzinachst soljedochdie

historische Entwicklung zur Entstehung des Grol3reiches nachvollzogen werden.
3.1. Vom Neolithikum zum pharaonischen Agypten

Aus der Zeit desNeolithikums (55003150) existieren Fundevon Keramik undvon
Feuersteinwerkzeuges MerimdeBeni Salame im Westdelta, die bis in die zweite Halfte des
5.Jt. zurlickreichen. Die Menschen der Metekultur,einerseitd=ischer,Jager und Sammler,
andererseitbereits sesshafte Bauern, bewohntenSulslf geflochtene Hittennd betrieben
Vorratswirtschaft, Getreideanbau ist nachweisbar.bemerkenswerter FundsaMerimdeist

ein bemalter, mannlicher ldolkopf aus Terrakotta)cher alsdie friiheste Darstellung eines
Menschen auf dem afrikanischen Kontingjilt. Figurliche Darstellungen von géttlichen
Méachtentauchen erst im 4.Jt. a(Bchlogl 2019, 222).

Die oberagyptische Negade<ultur (40003500), ist durch eine rotbraun polierte Keramik
gekennzeichneteren gelbweile Bemalung eine intensive Auseinandersetzungrmiatlr
ausdrucktSonne, Berge, Wasserlinien und eine reiche Tierwelt sind charakteestistive

auch Schminkpaletteraus Schieferin Tiergestalt sind haufige FundstliickeSorgfaltig
durchgefuhrte Tierbestattungen und Beigaben lassen auf eine kultische Verehrung heiliger
Tiere oder goéttlicher Machte in Tiergestalt schlieffik Hornung sieht darin aber keine reine
Zoolatrie, sondern eher eine Hoffnung auf Regeneratiorauhein Wiederaufleben nach dem
Tode. (Hornung 2005, 16102.) Die Menschen dieser EpocHebten alsnomadisierende
Hirten und Viehzlchter ohne festen Wohnsitlie aber fir ihre Toten siedlungséhnliche

Bestattungsgtze anlegten.

Die Kultur derNegadell-Zeit (35003200)wiesbereitseineweiteraumliche Ausdehnunguf,
die durch Funde vom ndordlichen Oberagypten bis zum 6stlichen Delta iseélégifgrund der

Absenz von Motiven von Kampfhandlungen auf der Keramik kann man schliel3enjedass d

14 Die Jahreszahlesind der Zeittafel’on Holzl 2017,186187 entnommenyelchein modifizierter Form von D.
B. Redford (Hg.)Oxford Encyclopedia of Ancient Egyplew York 2001, ibernommen wurde.
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kulturelle und zivilisatorische Einheit des Landemnscheinend ohne kriegerische
Auseinandersetzungen erreicht wordsein Charakteristisch ist das erstmalige Auftreten von
Schiffsdarstellungen sowielas grof3e handwerkliche Kodnnen in ddetallverarbeitung
Zeugnis fur die Verehrung heiliger Gegensténde sind Standarten in Tiergestale auf

frihe Falkenkulte hinweisen, wobei aber offen ist, ob damit bereits der Gott Horus gemeint ist
Menschliche Figurinen aus Ton oder Elfenbein werden eher nichtéksrdlder interpretiert,
nackte "Muttergottheiten” fehlen in Agypten volliggrnung 2005103-104).

Die kurze Negad#ll-Phase (320@3150) ist durch formenreiche schlanke Steingefalie
gekennzeichne€&rstmalswird versuchtdie Namen von Hauptlingeschriftlich festzuhalten,
wobei vor allem Namensbildungen miTiernamen wie Fisch, Elefant, Stier, Storch usw.
auffallen.Schlogl(2019, 23kieht in dieser Identifikatiodie von denfriihzeitlichenMenschen
angenommene gottlichgberlegenheitvvon Tieren.Das Grab von Skorpion 1. (um 315i)
Abydos eine deersterKonigsgestalten Agyptensnthielt neben anderen Grabbeigaben kleine
Tafeln aus Knochen oder Elfenbeinlereninschriften zu denfrihestenSchrifizeugnissen

Agyptenszahlen.

Die pr& oder protodynastische Zeit (um 313050) wird als Dynastie "Null" bezeichnet.
Kodnig Narmer, der letztder zehn Konige dieser Epochegnntedie Vereinigung von Ober

und Unteragypten nach einem landg’rozesyon Annaherung und Eroberuzg Ende bringen
SeineHauptesidenz war das oberagyptische Hierakonpolis mit dem Tempel des Gottes Horus,
welcherdort in seiner urspringlichen Erscheinuiogs als Himmelsund Kriegsgott kultisch
verehrt wurde. Der Konig galt als die Inkarnatides Gottes auf Erden, und trug den
Gottesnamen "Horus" als Titdllit Kénig Horus Narmer wurde ein agyptisat@rol3reich mit

Zugen eines Territorialstaats und eingprasentativen Theokraggabliert(Schlogl 2019, 24).

Als erster geschichtlicher Kénig gilt Meni (griech. Menes), mit dem Thronnamen Horus Aha.
Als Sohn von Narmeund Begrinder der ersten Dynastie (um 3@BB0) legte er seine
Residenz an die Nahtstelle von Obemd Unterdgypten, dem spateren Memphisd
begriindeteauf einem nahen Wustenplateauit seinem grof3en Grabbau, einer rechteckigen
Mastaba®, die Nekropat von Saqgarauch in AbydodieR erfiir sich ein reprasentatives Grab
erbauenum wie alle Kénige der 1. Dynastie sowohl in Qlags auch in Unteragypten ein Grab

zu besitzenUnter Horus Aha wurdeErrungenschaften wiger Kalender eingefiihrAnnalen

auf Stein verfasstyelche bis zur 5. Dynastie fortgesetzt wurdgie, Verwaltung zentralisiert

5"Mastaba", arabisch: "Bank". Das Aussehen dieser Graber erinnert mit drfguaigen Oberbauten und den
leicht geb6schten Seitenwénden an eine tGberdimensionale Sitzbank (Ho6lzI 2005, 19
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unddie Hieroglyphenschrift weiterentwickeBeim Tod des Herrschers wurden tblicherweise
desserDiener, Haremsdamen, Hofzwerge und Lieblingshunde mit dem Koénig mitbestattet.
Dieses grausame Ritual wurde am Ende der 1. Dynastie abges8hhffig 201924-26).1°

Unter Horus Djer wurde das Staatswesen weiter konsolidiert. Er installierte landafitisic
Anlagen, die "Doméanen", welche di¥ahrungsmittel fur die Opfer ziwfersorgung der toten
Kdnige im Jenseitbereitstellen Sein Grab in Abydos, das gro3te der 1. Dynastie, stellte ein
Abbild einer kdniglichen Wohnanlage dar.derlangen Regierungszeit von Horus Def2889
2842) erreichte die 1. Dynastie ihngalitischen und kulturellen H6hepunkler Pharao fihrte
den Titel "nisutbiti”, Konig von Ober-und Unteragypten ei(Schlogl 2019, 227).

In der 2. Dynastie (um 2852687)kam es zu religibsen Spannungen und Konflikten zwischen
Ober- und Unteragypten, was sich auch in den Titeln (Horus fur Ungath fir Oberagypten)

der jeweiligen Konige und Gegenkonige ausdrickte. Erst dem letzteg HénR2. Dynastie,
HorusSeth Chasechemui, gelang es, die staatliche Einheit des Landes wiederherzustellen, was

sich auch an seinem Namen erkennen [&dtl6gl 2019, 2-28).

Mit dem Anfang der geschichtlichen Zeit, ab ca. 3000, begann sich das Selfisieis des
Menschen gegeniiber der Uberlegenheit des Tieres stark zu andern, Hornung spricht von einer
"Vermenschlichung der MachteAm Ende der 1. Dynastie, um 2800, verschwanden die
Tiernamen der Konige.Im Laufe der ersten beiden Dynastien traten dain
menschengestaltigen Gottheiten neben €Bdtt Tiergestalt, gegen Ende der 2. Dynastie
tauchterzudemGotter mit menschlichem Koérper und Tierkopf a$ ist anzunehmen, dass

ab der 3. Dynastidie Gottheiten in inrer spater tiblichen Gestalt Agypernvertraut gewesen

sind Hornung2005 105-110)

Mit der 3. Dynastie begannalruhmvollePeriodedes Alten Reiches (um 26&206).Es war
gepragt durch einen gewaltigen Aufschwung in nahezu allen Bergigbeeri Unteragypten
die fuhrende Rolle einnahrKdnig Djoser (um 2682668)ordnete das ganze Land neu und
konnte mit Hilfe der Abgaben aus den neu errichteten Gauen die Versdegibgndes sichern.
Mit der Stufenpyramide von Saqgdrald erdas erste monumentale Koénigsgrab aus Stein

erbauenDiese,lber einem Mastabagrab errichtete sechsstufige Pyrati@eine Hohe von

16 |n vordynastischer Zeit wurden die Verstorbenen in flachen Gruben am Wustenrand bestattet und erhielten
Schmuck und Waffen, sowie Speisen und Getrénke als Grabbeigaben. Das trockene Wistenklima bewirkte eine
natirliche Mumifizierung, die Erhaltung des Kérp galt als Voraussetzung fir ein Weiterleben nach dem Tod.

Mit dem Ubergang zur Bestattung in Holzsargen und der VergréRerung der Grabbauten ab der 1. Dynastie begann
man, Methoden zur kiinstlichen Mumifizierung zu entwick@holzl 2005,15.)Ab den Dynatien "0" und 1 (um
31502850) stellte man dem Toten, dessen Seele nach alter Vorstellung im Grab wohnte, einen kompletten Hausrat
zur Verfugung(Eder 2016, 20405).
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60 Metern erreichte, realisierte die Idee emenumentalen Treppe, Uber welche die Seele des
verstorbenen Konigs den Aufstieg in den Himmel vollziehen s@is. Pyramidengrab blieb
bis zum Ende des Alten Reiches die typeskiinigliche Grabform, ab der 4. Dynastie east

der Typus detklassischa" Pyramide mit einem Kdrper aus vier gleichschenkligen Dreiecken
Uber einem quadratischen GrundrS8eeops (um 2662584), der zweite Konig der 4.Dynastie,
lie?3 gleichzeitig mit dem Bau seiner Pyramide in Giadangen Reihen links und rechts der
"Cheops-Pyramidé Mastabagrabefur die konigliche Familie und den Hofstaahlegen
(Schlodgl 201927-33; Holzl 2005, 19)

In den folgendenAbschniten sollen zunachstReligion, Totenliteratur, Totenglauben und
JenseitsvorstellungedanachT otenrituag, sowiedertaglicheund feiertaglichd otenopferkult

als Grundlage zum Bildverstanduier Speiseopfertischszengargestellt werden.
3.2. Grundzlge der agyptischen Religion

Die Quellenlage zur Religion der Agypter ist ab demJahrtausend durch arch&ologische
Funde, sepulkrale Bauten, Bilder und Texte sehr reich. Schriftlich fixierte Texte zu den Ritualen
des Tempelkultes und insbesondere Totentexte sind zahlreich ertaltaten mindlich
tradierten Texten zéhlen Beschworungarer auch die gro3en Mythen, die erst ab der Spatzeit

in nur wenigen Handschriften festgehalten wurden, von welchen fast nichts erhalten geblieben
ist. Bildliche Darstellungen auf Tempeind Grabwanden, auf Stelen oder in den Totenbulchern
kénnen spezieknit Hilfe der Texte und Beischriften als informative Quellen herangezaggn

interpretiertwerden(Brunner 1983, B).

Jan Assmann zahlt die agyptische Religion zu den "priméren”, historisch gewachsenen
Religionen, die man auch mit dem Begrifultur" bezeichnen kdnnte. Sie bildet keine
lehrhaften Traditionen und damit auch keine "Orthodoxie" aus (Assmann 2003,Irh04)
Unterschied zu Mesopotamien sind keine umfassenden Schépfungsepen uberliefert, aber
variantenreiche Motivedie in Pyramidentgten, Sargtexten, Hymnen und Weisheitslehren
erhaltensind (Mohn 2003, 618)Brunner (1983, 1420) zufolge istdie altdgyptische Religion
polytheistisch mit einem nicht systematisch geschaffenen Pantheon und mit wechselnden
Hierarchien mit einem ausgepgien Synkretismus$und mit Ziigen des Henotheismus bzw.

der Monolatrie kurz unterbrochen von einem unter Echnaton (33325) mit Staatsgewalt

7 Der Synkretismus in Agypten bedeutet nicht unbedingt ein "Verschmelzen", sonderinel&imvohnung"

von zwei oder auch mehreren Gottheiten, bzw. eine "Determinierung" eines Gottes durch einen anderen. Eine
synkretistische Verbindung kann jederzeit wieder in ihre Bestandteile aufgeldst werden, neue Verbindungen
eingehen, ohne die jeweiligeigenart aufzugebe@rundlage ist eine flieRende, veranderliche Gottesvorstellung.
Bekanntestes Beispiel ist der Reichsgott AMRendes Mittleren Reiches (Hornung 2005;18®).
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installierten Monotheismusssmann(2003, 113)erkenntzudemin derthebanischen Amun
Theologie deRamessidenzeder 19.und 20. Dynasti@inen Kosmotheismus als Reaktion auf

den monotheistischen UmstuEzhnatons.

Im Gottlichen Konigtum der Obis zur 2. Dynastiewurde der Konig vermutlich mit
Ubermenschlichen Kréfteimaginiert Seit dem Alten Reicljum 26872206) etablierte sich
jedoch die Unterscheidung zwischen dem gottlichen Amt und der menschlichen Person des
Kdnigs Brunner 198364). Die religiosen Aufgaben des Konigs umfassten malRRgeblich den
Gotter und den Totenkultderen Durchfiihrung jedoch in der Praxis an die Priesterschaft
delegiert wurdelm eher profaneBereichsoll der Konig diesthischen Grundsatze deia'at
WahrheitGerechtigkeitOrdnung verwirklichen.

Assmann(2003, 104106) betont, dass sich die agyptische Religion kaum zu einer Einheit
zusammenfassen lasst. Insbesondere in der Frihzeit und im Alten Reich sowie auch in der
Spatzeit (1.Jt.) lasst sich eisehieruniberghaubare Fille von verschiedenen lokalen Kulten
feststellen, die zudem wéahrend dangenGeschichte des pharaonischen Reiches deutliche
Wandlungen durchlaufen habeber "Staatskult" des Alten Reiches mit seinem Kult des
verstorbenen Konigs und dem KuksiSonnengottaa der Residenz in Memphis umal der

Stadt Heliopolis ist von den zahlreichen lokalen Kulten, die sich seit der Vorgeschichte in den
verschiedenen Zentren von Buto im Norden bis Elephantine im Siden entwickelt haben, zu
trennenMit dem Mittleren Reich (ab ca. 2000) wurde @dsennung afgehoben, es kam zu
einheitlichen institutionellen Strukturemt dem "Reichsgott" AmwRe im Zentrumman kann

nun von einer singéten agyptischen Religion sprech@er Staat als Bawnd Kultherrsetzte

sich die kultische Versorgung der Gétter undefotur zentralen Aufgab&m Ende des 2.Jt,

mit dem Untergang des Neuen Reiches |0ste sich diese Einheit bis zu einem gewissen Grad auf,
die lokalen religidsen Zentren gewannen wieder an Bedeutlergentstandene Tierkult
manifestierte sich als Identifikanssymbol der jeweiligen Zentren. Der ehemalige gesamt
agyptische Staatskult des Am&e wird zur Religion des "Gottesstaates" der Thebais, wahrend
im Ubrigen Landandere Goétter die Bedeutung von Staatsgottern erlangen. Weite Verbreitung
erreicht die Region von Isis und Osiris als eine Art Einteegligion, die sich in einer
Entwicklung"von unten"gebildet hatteDer Versuch der 26. Dynastie voni§alie klassische
Staatsreligion wieder zu installieren, wird Jahr525 durch den Einfall déPerser zunichte
gemachtNach der Eroberung durch Alexander dem Grof3en 332 versuchten die Ptoleméaer, sich
mittels der EinflUhrung des neuen Reichsgottes Sarapis in Alexandrien zu legitimieren, der

jedoch im Hinterland keinen Ruckhalt fand
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Als zentrale Dimasion der agyptischen Religion(en) gelten von Anfang an die Riten und
Rituale des Kults. Die Ausfiihrung der Riten dider Inganghaltung der Welhd andererseits
dazu, die irdische Welt der Menschen in die kosmische Welt der Goétter zu integrieren. Im
Zentrum steht der Sonnenkult mit seinem Heiligtum in Heliopolis, der vor allem durch
stuindliche Opfer und Rezitationen gepflegt wiiggsmann 2003, 10607).

DenubrigenGottern wird mittels des Bildkultes gehuldigt. Die Kultbilder, die im Sanktuar der
Tempelaufgestellt sind, fungieren als Symbol und Stellvertretung, bzw. als temporéarer Kérper
einer GottheitDie Rituale des taglichen Kults werden morgens und abends im Tempel von der
Priesterschaft vollzogelf.lm Gegensatzum taglichen Kultverden die Tempfeste meist als
Monats oder Jahresfeste abgehaltBie Jahresfeste finden aul3erhalb des Tempels als grof3
inszenierteProzessionsfestemit aller Offentlichkeit statt und dauern typiscleisemehrere
Tage(Assmann 2003107-109).

Die Rituale des Totenkultes werden in der Fajgeonderbehandelt.
3.3. Totenliteratur, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen

Grundlegend fur die altdgyptischen Jenseitsvorstellungen ist ein dreistufiges Weltbild, dessen
drei Stufervon Himmel, Erde und Unterwetfebildet, undson der zyklischeBahn der Sonne

in einer Kreisform zusammengehalten werd&ttenmuller 2006, 78). Als Quellen zur
Kenntnis der Jenseitsvorstellungeiienen vor allem die Totentextedie dlerdings ein
uneinheitliches Bildzeigenund haufig unterschiedliche Vorstellungen nebeneinatelén
(Altenmdiller 2006 2).

Die altesteMexte defTotenliteratuisinddie "Pyramidentextedus dem Alten Reicfum 2687
2206), dieseit dem Ende der 5. Dynasfien 25142374)an den Innenwanden der Pyramiden
eingemeifl3elt wrden, und welchegleichzeitigdas alteste Textkorpus detenschheitbilden
Sie beinhalteteRitualtexte, Liturgien und Verklarungstexte in Form von Sprichetche bei
den koniglichen Totenkultritualen rezitiert wurd®ahrendunter dem pradynastischen Koénig
Narmernoch der Gott Horus im Mittelpunkt des kultischen Gescheltarsj so war im

"Staatskult" des Alten Reiches neben dem Kult des verstorbenen Konigs (Pyramididgkult)

18 Rituale vor den Kultbildern werden im Allgemeinen nach dem Modell sozilmteraktionen durchgefiihrt
(Gladigow 1998, 9).Eine Kernhandlung des &agyptischen Goétterkulisis die Darbietung von Speiseind
Trankopfern, die auf der Vorstellung beruhen, dass die Gétter wie die Mendeh&ahrung bedurften. Die
Kultbilder, die im Tempel "wohnten", wurden taglich geweckt, gewaschen, gesalbt und gekleidet (Kucharek 2017,
1380.

19 Die Ortsbindung des Kultbildes, das grundsatzlich in seiner Cella angesiedelt war, wurde anlasslich von groRen
Gotterfesten aufgehoben, bei Prozessionen, bei denen die Kultbilder auf Tragen, Wagen oder Barken transportiert
wurden, konnten die Menschémre Gotter aul3erhalb der Kultorte bzw. des Tempels sehen (Gladigow 1998, 11).
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Kult des Sonnerund SchopfegottesRezentral, der den Konig auf Erden eingesetzihattd

dessen taglichdrauf um die Erde die Schopfung symbolisierte stéthdig erneuertdm Tag
Uberquerte der Sonnengott in seiner Barke den Himmel, ging im Westen in das Totenreich ein,
wo erin den Leib der Himmelsgottin Nwgindrang die ihnnach saer Durchquerung der
Unterweltjeden Morgen im Osten neu gebdder Sonnengott ist somibenso wie Nut, eine
Himmels- als aucheine Unterweltsgotteit (Assmann 2001, 504pie Nachtfahrt sowie die
morgendliche Neugeburt des Sonnengottesi@nmit dem Schicksal des verstorbenen Kénigs
verbundenln den Pyramidentexten sind Himmel und Unterwelt dem Kdnig vorbehal&en, a
Mittler zwischen den Goéttern und den Menschen konnte der Héadaghauch einigen seiner

Untertanen eine jenseitige Existearmoglichen (Holzl 2005, 17)

Mit dem Mittleren Reich (261-1780 wurde die Idee des Weiterlebens nach dem Tod
allmahlich auf die Mitglieder einer breiten Oberschicht erwejtartomit sich eine
"Demokratisierung" dedenseitsvorstellungemanifestierte(Altenmiller 2006, 3-10).2° Die

nun an dieSargwandegeschriebenen "Sargtextébernahmen zum Teil die Pyramidentexte
understellterandererseiteine Fille vomeuenSprichen, di@abemicht mehr rezitiertvurden,
sondern denToten hilfreiches Wissen Uber das Jenseits vermittelten und Uber magische
Wirkung verfugten. Die "Totenbiichét'des Neuen Reiches @%1081) wurdenmeistals
Papyrusrollen in den Sarg mitgegeherd enthielten nur noch wenige Pyranmtéxte Sie
enthieltenvielmehr Spriichesowie zahlreicheVignettenbetreffendStationen Gefahrenund
Prufungenauf der Jenseitsreise, und dienten dem Toten als magische Ausristung (Assmann
2003104105;114115).

Will man das Jenseits lokalisieren, gibt es seit vorgeschichtlicher Zeit die Idee des Grabes als
Wohrort des Toten, quasi als Jenseits auf der Emiee Idee, die parallel zu anderen
Jenseitgorstellungen wahrend der 3000jahrigen Geschichte désgyptischen Hochkultur
weiterbestandZunachstwurde das Jenseits in der westlichen Wiste imaginiert, dann im
Himmel, welcher durch diealte Himmelsgéttin Nutpersonalisiertwurde die sich in der
bildlichen Darstellung als Frau Uber den Erdgott Geb wdlbt bzw. beugt (Hornung 2805,
Kosmologisch biandsich hier das Binsenoder Opfergefildegleichsamals "paradiesischér

Gartendervon Kanélen und Wasserlaufdarchzogen waiDas Jenseits in der Unterwelt wird

20Eine Anbahnungidses Demokrasierungprozesseser Jenseitsvorstellungést bereits ab der 5.Dynastie des

Alten Reiches an den Darstellungen der Wandreliefs in den Grgb@ilegierter Beamter ablesbar, deren
Totenkult nach kdniglichem Modell durchgefuihrt wird (Assmann 2001,.503)

21 Der agyptische Begriff bedeutiet der Ubertragung von Hornurdi@priiche vom Herausgehen am Tadgie

heute libliche Bezeichnung geht auf den deutschen Agyptologen Karl Richard Lepsius zuriick, der die Sammlung
von etwa 190 Spriichen unter dem Tals Todtenbuch der Agypter nach dem hieroglyphischen Papyrus in Turin
Leipzig 1842 herausgegeben haftgt. nachKockelmann 2006, 1).
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durch deraltenErdgott Akerpersonifiziert, kosmologisch wird es mit "Nun", dem Urgewasser
verbunden (Altenmuller 2006; BL).

Der Himmel, den Assmann vorzugsweisereligionswissenschaftliche8inn als"Elysium”
bezeichnet, war im Alten Reich dem Konig reserviert. Mit der Installig des Gottkdnigtums

am Ubergang von der Vorgeschichte zum Pharaoner{tum 3000 wurde auch eine
Zweiteilung der Jenseitsvorstellung geschaffen, einerseits das Elysium, zu dem nur der Konig
mittels seiner HimmelfahiZutritt erlangte und Unsterblichkegjewann und andererseits die
Todeswelt fur alléibrigenMenschenwomit das Elysium im Ursprung eine politische Idee war
(Assmann 2001, 56203).

Die Unterwelt, das Totenreichst einerseits der Aufenthaltsort, wo die Toten schlafen,
gleichzeitig gilt der Aspekt einesfinsteren, triben Ortes ohne Wasser, ohne Lufginer
verkehrte Welt, wo die Toten auf dem Kopf gehen, Kot essen und Urin trinkees @iries

ohne Wiederkehr (Assmann 2001, 208b dem Mittleren Reich kann der Toteirdh den
ordnungsgentden Vollzug der Totenriten undie Rechtfertigung vor dem Totengericht
aufgrund der Einhaltung von Moral und Tugend wéhrend seiner Leberdaeitinterwelt
entgehenAls nunmehr'verklarter Ahnengeist” erlangt eine gottergleiché&nsterblichkeit,

er kann zum himmlischen Binsengefilde Zutritt erhalten, aber auch in verschiedenen

Verwandlungen am Tage auf die diesseitige Oberwelt zuriickkéhsemann 2005, 31920).

Wahrend aus dem AlteReichkeine Zweifel an der Existenz Gotteseodler Goétter bekannt
sind, aul3ern siciedochab dem Mittleren ReichuchZweifel an einem nachtddlichen Leben
im Jenseits in seiner verklarten Foi®peziell in der (weltlichen) Textsorte détarfnerliedet
wird zum Genuss der Freuden des diesseitigerehs aufgefordert[€ ] denn keiner nahm
mit sich, woran er gehangen, und niemand kommt wieder, der einmal gegafRyenrier
1983,146148), (s.Kap. 3.7.8.)

3.4. Das agyptische Totenritual

Nach ersten Ritualhandlungen unmittelbar nach dem Ableteieauf derFahrtiiber den Nil
nach Westein die Nekropole fand m Reinigungszelt undaraufin der Balsamierungshalle
die 70 Tage dauernde Einbalsamierung $tddie Umwandlung dekseichnams in eine Mumje

22Die agyptische Methode der Einbalsamierung und Mumifizierung ist bereits durch die Historien von Herodot
und Diodor bekannZunéchst wurde die Leiche mit Natronlauge griindlich gereinigt, was nicht nur eine physische,
sonden auch eine rituelle Reinigung bedeutete. Dann folgte die Ausweidung der inneren Organe mit Ausnahme
des Herzens, das als Sitz des Bewusstseins, des Gedachtnisses, der Emotionalitat und der Identitat galt. Der
ausgeweidete Leichnam wurde anschlieBendayfe Tang mit Natronsalz dehydridbanach wurde & nur mehr

aus Haut und Knochen bestehende Leichnam mit balsamischen Olen gesalbt, mit verschiedenen Materialien wie
Holzwolle, Stoffen, Harzen und Gumrarabicum ausgestopft, mit kiinstlichen Augen, Schaiand Perticke
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seinen'Ewigkeitskorpet, ist eineveritablerituelle Verwandlungmit dem Ziel, den Toten in
seiner korperlichen, geistigen und sozialen Dimension wiederherzustellen und ihn fir seine
Jenseitsreise auszurlstddie Zielgestalt dises Umwandlungsprozesses ist teh”, der
verklarte Ahnengeist, dessen Verklaruvesentlichauchdurch die ununterbrochene Rezitation
der Totenliturgieneiner Art sprachlicher Behandlunggreicht wird, dieder Vorlesepriester
wahrend der Handlungen der Balsamierer an den Toten ri€héetm Balsamierungritual
teilhabenderPersoneniretenin Gotterrolle auf, insbesondesds Anubis, Isis und Horus.
Anubis, der Gott mit derKopf eines Schakalsst der eigentliche Einbalsamés und fungiert

als Psychopompos, Jan Assmann nennt ihn den Zeremonienmeister der To{é&ssteann
2005, 311) Isis, die Witwe (und Schwestegowie Horus, derSohn reprasentieren die
Hinterbliebenenwobei Isis von ihrer Schwester Nephtys gesttitzt wird, wéahrend Horus und
Anubis von Thot, dem Gott der Schrifter Weisheit, der Gesetze und der Zeitrechnung, der
haufig als Pavian auftt®, sowievon den vier "Horussohnen" begleitet werdeie Gotterund

ihre Rollen im Totenritual sind im Osirldythos grundgelegtwelchernachdem Ende des
Alten Reiches (alza. 2000) mit dem modellhaften Schicksal von Tod, Wiederbelebung und
Auferstehung des GottgsoRe Bedeutung erlang&ssmann 2005, 36311; 2001, 345*A [ é ]
durch die Rezitatiofi € lerd/erklarungedoderda.iturgiendwird die Symbolik der einzelnen
Handlungen wveleutlicht, indem die am Leichnam vollzogenen Tatigkeiten der irdischen
Sphére entzogen und in eine gottliche Welt transpomierdenii (Gestermann 2007,7).

Realweltliche Vorgange werden mythologisch gedeutet und bewertet (Gestermann)2007,

In den agyptischen Texten utddlichen Darstellungen existiert der Mythos nirgendwo als
durchgehende, chronologische Erzahlukgsmann(2005, 311¥indetehereine Kombination
von Rollenkonstellationen voin denen ds Narrativ des Todes verschiedene Aspekte

aufgagliedertwird.

versehen und zuletzt durch Umwickeln von Leinenbindiés magisch&pricheund Amuletteenthieltenn die
endglltige Gestalt der Mumie gebra¢hssmann 2005309).

2 Die andere bevorzugte Erscheinungsform des Gottes Thot ist d@ddnisung 2005, 290)

24Nach dem Mythos waDsiris, der nachmalige Gott der Totenwalid Richter des allgemeinen Totengerichts
der ersteKonig von Agypten Sein rivalisierendeBruder Setherschug und zerstiickedt ihn, und warf die
Leichenteile ins Wasser, die, vertgilt ganz Agyptenam Niluferangeschwemmivurden Isis suchtemithilfe
ihrer Schwester Nephtys dieichenteilewieder zusammen und beweinte deten GemahlSie vermochtemit
ihrenTranenOsirisso weitzubeleben, dss sie von ihm noch einen Sohn eamgfen konnteHorus, der den Vater
rachen undbei dessen Rechtfertigung beistehen sdligr.wieder zusammengefluddsiris wird als Herrscher der
Unterwelt, Horus als Erbe und Herrscher der diesseitigen Welt eingésssrtann 2005, 311Assmann sieht
darinA [ éelnePassionsgeschichtg € ¢benso wie die Passionen vieler anderer sterbender und auferstehender
Gottheiten in den antiken Mysterien inklusive des Christentlémsim Kult des Gottes Osiris wirfl é Hie
Passionsgeschichte des Gottes rituell als Totenritual durchgefilag Totenritual wird symbolisch als
Passionsgeschichte des Osiris dargestefihssmann 2005, 311)
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Betreffend die Unterscheidung von Leib und Seele, gibt es in AgypterV/orstellungenvon
"Seelef. ErstenglerKa, eine Art Lebaskraft,erist die altere Vorstellung undird durch das
Schriftzeichen zweier ausgestreckter Arme symbolidiertAlten Reich galt die Vorstellung,
dass deKadie Statue des Verstorbenen im Grab bewqhvetherdie Totenopfer dargebracht
wurden. Mit dem Zusammenbruch des Alten ReicteelorderKa-Glaubeetwas an Bedeutung
(Brunner 1983, 138340). Nach Assmann bildet dé&ta die "Sozialseele", die der Sozialsphare
angehort. Zweitens d&a, dessen Vorstellungskin Aspekt des Menschen im Mittleren Reich
ausgebildet wurdeindder durch einen Vogel mit Menschenkopf symbolisiert wirdrBa st
beweglich, er gehort "zum Himmel", kann sich aber mit der Mumie im Grab verbinden
(Brunner 1983140-141) Er gehortzur Leibsphare des Menschen, Assmann nenntdién
"Korperseele! Man unterscheidet nicht Leib und Seele, sondeeimehr Leibsphare und
SozialsphareA [ € ] s o digMumf und der Schatten zur Leibsphéegjder Name zur
Sozialsphéargi (Assmann 2005, 312)sis und Nephtys, deren Rezitationen den Korper des
Geliebtenund seine Umwandlunthematisieren, gehéream Totenritualzur Restitution der
Leibsphare, Horysder flir seinen Vater vor Gericht geht, und dessen Ehre und Wiurde, sein
Sozialselbst wiederherstellgehort zur Restitution der Sozialsphare des/der Verstorbenen
(Assmann 2005, 3)2

Angelehnt an die rituelle Rechtfertigung des verstorbenen Gsildsiedas Totengerichden
Abschluss des MumifizierungsritualBer "GroRen Prifung" vor dem gottlichen Tribunal,
musstesichab der Mitte des zweiten Jahrtausejadter unterzieherumseine Lebensfiihrung
nach den ethischen Normen déa'at (WahrheitGerechtigketOrdnung)zurechtfertigen Der
Verstorbene musste dabei eine umfangreiche kistgegebeneYerfehlungen aufsageond
beteuernsie nicht begangen zu habeagieichsam ein "negatives Bekenntnis" abledeas
Totengericht mit deWéagung des Herzens war ein Topos in der Bildkusyseziell in den
Vignetten der Totenbiicheles Neuen Reichedabei lagdasHerz des Totepals Sitz seines
Gedachtnisses und sein®dllens sowie als moralische Instanz, in einer Waagschale im
Gegengewicht zu einer Feder, dem Symbol der Wahrheitsgdétat Uberwogen die bosen
Taten,wurde das Herz va Ungeheue Ammit, das neben der Waage lagerte, verschlungen,
wasden gefiirchteteteweiten Tod' von dem es keine Rettung gaind die Ausléschung der
Existenz der Seele bedeutdBestand der Tote vor dem Gericwyrdeerin die Gemeinschaft
des Osiris, des Gottes der Totenwelt, aufgenomdierUmwandlung des Toten in einAah,
einenverklarten Ahnengeiswar vollendet.Der verklarte Ahnengeidtannnun hindber in das
"Binsengefilde", das agyptische Elysiigehen (Assmann 2005318 320.) Durchihre Nahe

zu den gro3en Gottern kbnnen sich die Ahnengeister als Flrsprecher Hinterbliebenen
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verwendenBittbriefe und Gebete an die Ahnen haben sich erhaltenvealiereBeziehung zu
den Ahnen wird durclie Rituale des Totenopferkulyefestigt(s. Kap. 3.5.; 3.6.

Am Ende des 7@agigen Einbalsamierungsrituals wird die Mumie in den Sarg gelegt, wobei
die Sarglegung als eine Ruckkehr in den Mutterschol? verstanden wird. Der Sarg wurde als
Kdrperder Mutter und Himmelsgottin Nugedeutet, wakaufigdurchbildliche Darstellungen

der Nut am Sargboden sichtbar gemacht ist und das kreislaufige Verstandnis der Natur und des
kosmischen Lebenserdeutlicht Nach dem Ritual der NachtwachanaMorgen wurden
zunachst Kultspiele mit symbschen Schiffsfahrten des Verstorbenen zu heiligen Statten
nachgespieltAm bedeutendsten ist darunter &hrt nach Abydos, dem Kuldrt des Osiris
(Assmann 2001, 40205). Wahrend Einbalsamierung und Kultspiele im Geheimen vollzogen
wurden, fand die athlieende feierliche Prozession, bei der der Sarg zum Grab geleitet wurde,
mit groRRer Offentlichkeit staff Zu beiden Seiten des Prozessionsweges waren Ldzven
Kioske mit Speisen und Getrankdrereigestellt Sie bildeten einerseits eingigantischen
Opferaufbau, von dem aus dem vorbeiziehendekophagGaben dargebracht wurdedie
daraufhin der Bewirtung ddreilnehmedienten?®® Zu Mittag wurde die Mumiaor dem Grab,

zur Sonnegewendetaufgestelltum sie mit Sonnenenergie aufzuladenn&zhwurdean der

Mumie das Ritual der Mundé6ffnung vobbgen Dieses Ritual wurdénsbesondere im Alten
Reichauchzur Beseelunger Statue des Verstorbenen vorgenomrdanin der Folge alka-
Statuedie Speisen un@pferhandlungen empfin@iolzl 2005,17)

Daszentrale Rital der Mund6ffnungvird vom Vorlesepriester und vom Sepniester, der die
Rolle des altesten Sohnes tUbernimmt, durchgefdiwei Klagefrauenverkdrperndabeidie
Witwe Isis und NephtysEingeleitet wird das Ritual midlem Schlachtopfer eines Kalbes,
dessen Vorderbein und HerzrdMumie Lebenskraft Ubertragen sobarauf folgt die
eigentliche Mundoffnung, die mepeziellenNerkzeugerausgefuhrvird, sowie eine Serie von

Raucherungen und Libationebie Mundéffnungsoll dem Verstorbenen Lebensfahigkeit

25 Nach Andrea Kucharekwar die rituelle Behandlung des Toten bis zZBestattung den Priestern der
Balsamierungshalle vorbehaltemihrenddie Familie keinen Anteil daran hattéber die eigentlichen Trauerriten
durch die Hinterbliebenesind kaum Zeugnisse bekannt, Heroddtstorien I, § 85)und Diodor(l, § 91)
beschriebn laute Klagen miexzessiven korperliche@esten,dem Zerreil3en von Kleidern, Beschmieren des
Kopfes mit Kot eineallgemeine Vernachlassigung der Koérperpflege, ungehinderten tHahBartwuchs, Tragen
von betont armlicher KleidungowieFasten bzw. ragzierte Nahrungsaufnahme als Zeichen der Trauer. Mit der
Grablegung war diese Phase der 70 Tage dauernden demonstrativen Trauer beendet (Kucharek38XR)5, 342

% Insbesondere im Neuen Reich glichen die Prozessionen bei Begrabnissen von hohen Beamten den
Inszenierungen der Goétterfeste. Auf den Darstellungen solcher Gétterfeste sind entlang der Prozessionswege
ebenso Lauben mit Speisen und Getranken sichtbar, die auch hier die Doppelfdakt@pfergaben fur den
vorbeiziehenden Gott und der Bewirtung €iie teilnehmende Bevdlkerung erfillen (Assmann 2001,44000.
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sowie Sprechen und Essen ermdglichen. Ubewdids das Rituakls Konsekration, das Grab
wird zum heiligen Ort, zur Schnittstelle von Diesseits und Jenseits. DieEeetal der Leib
trennen sichBa steigt zum Himmel auf, die Mumigird wieder in den 8rg gelegundin die
Grabkammer gebracht, die daraufhin zugemauert wird. In der NachtBalms Grabzur

Mumie zuriick

Am Ende des Bestattungsrituafsidet die Speisung des Totemit einem gewaltigen
Opferaufbawon verschiedenen Nahrungsmittel@etranken und anderen Gabsatt. Dass

dabei eine Totenmahlzeit der Hinterbliebenen in Anwesenheit des Toten abgehalten wurde,
wird allgemein angenommeBiese Opferspeisung beschlie3t den Gang zum Gaisbauch

die Fastenperiode der Trauerndenl eréfnet denTotengferkult, der von nun an regelmafig,
idealiter taglich, am Grab stattfinden w{rdlssmann 2001, 40831, 2005, 32324, Harrington

2013, 103108).

3.5. Der taglicheund der festtagliche Totenopferkult am Grab

Der agyptische Ausdruck fu¥Totenopfer" bedeutet "Herauskommen (des Toten) auf die
Stimme (des Totenpriesters) hicemeint ist, dass d&ades Toten, nachdem er mit seinem
Namen aufgerufen wurde, aus der Unterwelt, dem Himmel oder wo immer man ihn sich
vorstellt, "herauskommt” uh das Opfer in Empfang nimmt (Assmann 2001, 433
Opferstelle die sich ab dem Alten Reich meist an der Westwand der Kultkamimer
diesseitigen, zuganglichen Teil des Grabes befinkatn durch eine Scheintireine
Opfertafel?” Stele oder Statue miaert sein Die Scheintiire, durch die der Verstorbdizsv.
seinBawieder ins Diesseits eintritt, und die meist mit einer bildkinstlerischen Darstellung des
Toten am Speiseopfertisclekoriertist, ist jedenfalls das zentrale Symbol dieser Schnittstelle
von Diesseits und JenseitsAuf den Ritualopferlisten sind die Opfergaben und
Ritualhandlungebildlich festgehaltert® Das regelméaRige Totenopferritual am Gratses vom
altesten Sohn oder vdrezahltenTotenpriestern vollzogen wirdind die jenseitige Existenz

des Verstorbenen sichesoll, istsomitein "Versorgungsopfer".

27 Seit dem Alten Reich wurde vor der Scheintlire haufig eine Opfertafel aufgestellt. Auf der rechteckigen
Steinplatte befinden sich eine Libationsrillgeiters reliefartigeDarstellungen der Opfergaben, sowie in einer
umlaufenden Inschrift die Opferformel. Dieser Ritualspruch besagt, dass der Koénig stellvertretend fir einen
Dritten einem Gott opfert, um diesen fiir den Verstorbenen gnéadig zu stimmen (Holzl 2017, 58)

2Die Eingangsriten, die von den Totenpriestern durchgefiihrt werden, umfassen die Reinigung der Kultstelle,
Waschen der Hande, Verbrennen von Weihrauch, und die Bereitstellung von sieben heiligen Salbdlen und
Schminke. Dann folgt die Aufzéhlung der zu Uberreicleen8peisen und Getrénke, wie Brot und Bier, Kuchen,
Fleischstiicke, Gefligel, Frichte und Gemiise. Am Ende des Opferrituals erfolgt das "Verwischen der Ful3spur”,
das Tilgen aller Spuren an der Kultstél#Izl 2005, 4849).
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Aul3er zum taglichen Totenopferkult fand das "Herausgehen am TageEvdaeren und
Erscheinen des Toten im Diessedb dem Mittleren Reichauch anlasslich der grol3en
Gotterfeste stattdie mit Prozessionen und Speisungen verbunden waren. Beim jahrlich in
Abydos abgehaltenen Choiakfest fldie Prozession vom Osiristempel zur Kénigsnekropole

mit dem Grab des Osiris, wobei dramatische AuffihrurEenOsirismythos und Rezitationen
durchgefuhrt wurden (Kucharek 2006,-58). An der Begrabnisprozession des Osiris auch
nach dem Tod teilzunehmen, ist hdchstes Ziel (Assmann 2001, BiEl)nschriften der
zahlreichen, entlang des Prozessionsweges dafigeis Stelen driicken explizit den Wunsch
aus, an der Uberfahrt des Osiris teilzunehmen, und Opfer von Brot und Bier zu empfangen
(Kucharek 2006, 558). Haufig erfolgte @ Teilnahme zum Fesiach Aufrufen des Namens.

Seit dem Mittleren Reich fand iThebereinmal jahrlichdas "Schéne Fest vom Wiistaii statt

i n dessen Verlauf der K°nig selbst das Kul't
Heiligtum der Gottin Hathor arkEnde @s Wistentalebegleitete Im Rahmen dieses Festes
wurden in denPrivatgrabern Gastmahler von Lebenden in Gemeinschaft mit den Toten
abgehalten(s. Kap. 3.6.5.).Der Totenkult bei Besuchen am Grab anlasslich von Festen
bezweckte die Versorgung des Verstorbenen mit Opfergaben und Liturgien. Wie in zahlreichen
Bildszenenin den thebanischeRrivatgrabern des Neuen Reiches sichtkam esin diesem
Zusammenhangu einer Verschiebunddas zentrale Sujet war nicht mehr die Mahlzeit des
Verstorbenen im Jenseits, sonderan feiertein opulentesGastmahl im Diesseitan dem der
Verstorbenegemeinsammit seinen Angehodrigen teilnimmt, undon Musik und Tanz
unterhalten wird (Gestermann 200I4-16). In der Festkultur des Neuen Reictigt eine
Sakralisierung des Diesseiigutlich zutageder Gegensatz zwischen Diesseits und Jenseits
wird fUr die Dauer des Festes aufgehoben oder gewinnt zumindest eine durchlassigere Form.

Das Fest bildet esjenseitige Enklave in der diesseitigen \Waksmann 2001, 30308).
3.6. Speisepfertisch- und Bankettszenenin der sepulkralen Kunst
3.6.1. Einleitung

Die Speiseopfertischund auch die spateren Bankettszenen bilden ditaeiptbestandteil der
bildlichen Darstellungn des altagyptischen Totenkultes der sepulkrakn Kunst Seit dem
Beginn der pharaonischen Kultwng 3000) ist die Speiseopfertischszene in der Guada

Stelendekoratiomlurch ihr Kernmotiv definiert, namlicurch eine einzelne Person, die vor

2 Die Teilnehmer konnten sich ziebzeiten in den groRen Nekropolen auf Listen eintragen, und wurden in der
Folge auch als tote Grabherren zur Teilnahme aufgerufen. Damit wurde das Fest zum Medium eines schon zu
Lebzeiten errungenen Jenseitsvorteils, wieadehfir die orphischen und@lisinischen Mysterien Uberliefert ist
(Assmann 2001, 315)
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einemTisch sitzt, demit Broten und eventuell auch anderen Speisen UbeidtilBereitsim
Alten Reich (m 2400) wurde dieses Motivmit teilnehmenderPersoen Totenpriestern
Opfernden und Gabenbringern angereichert und schlie8lich durch Musikerinnen und
Tanzerlnnen zaufwandigerBankettszenenergrof3ertiIm Neuen Reich (cal569108)) ist

mit den Bankettszenerzum "Schonen Fest vom Woistentale” in den thebanischen
Beamtengraberfum 1400) ein Hohepunkt der altagyptischen Kunst erreiéatigrund von
einer nun pessimistischeren Sicht auf dasseits verschwindedie Speiseopfertisehund
Bankettszene am Ende des Neuen Reichfest zur Ganzeaus dem Bildrepertoire, um erst
wieder in der Spatzeit (ab ca. 7GQ)fzutauchenObwohldie Speiseopfertischszene als eines
der zentralen Bildthemen der altagyptischen Kamstusehen ist, wurdge bisher kaum als
Forschungsgegenstamdhandelt(Eder 216, 203)

3.6.2. Vor- und frihdynastische Zeit

Die fruhesten Darstellungen der Speisetischszenen finden sich auf kleinen Rollsiegeln aus der
0./1. Dynastie (um 315R850), die dem Verstorbenen in das Grab mitgegeben wibéeauf

einem Hocker sitzende Tote tragt eine langhaarige Pertcke, vor ihm steht ein einbeiniger Tisch,
der mit Brothéalften beflllt is{Abb. 1). In Hieroglyphen werden weitere Opfergaben und
Ehrentitel des Verstorbenen aufgelistetstmals wirddie Ideeeinerdiesseitigen Versorgung

im Jenseits in eirunverwustlichesMedium bildlich transferiert. Die Bildmagie, die das
Dargestelltan vollem Umfangvertritt, garantiert die Versorgung im Jenseits ewig(Eder

2016, 205206; Holzl 2005, 15)

Ab der 2. Dyastie (ca. 285@687) wird die Speiseopfertischszene als Relief auf einer
Bildplatte an der AuRennische der 6stlichen Grabwand, wo die Opfergaben abgelegt wurden,
eingraviert(Abb. 2). In Weiterentwicklung der Siegelbilder kbnneanverschiedene Speisen,
GefalRe mit Getranken, Opfeund Magazinlisten, sowie Name und Titel des Verstorbenen
abgebildet seifEder 2016, 206)

3.6.3. Altes Reich(ca. 26872206)

Mit dem Alten Reichwurde der Speiseopferkult aufwéndiger, die Grabbauten wurde
vergrol3ert, die Opferstelle befand sich nun im Inneren des Grabes an der Scldiantdiee
unzuganglichen Sargund Statuenkammern von den zugéanglichen Kultraumen trefee
wurden die Rituale des Totenopferkulssvie auchdie gemeinsame Festn@hler zu Ehren
derbdesTotenabgehalten (Eder 2016, 20%) derMastabadeshohen BeamteKa-ni-nisut aus
Giza (frihe 5.Dynastieum 2500, einem der Beamtengraber nahe der Chdé&ypamide,
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befinden sichSpeisetischszenen lber den beiden ScheinSioeteim Eingangsbereicker
Kultkammer Sie sindvon anderen Szenen aus dem Totenritial z.B. Darstellungen von
Opfertierenund Schiffsszeneroder von Familienszenemmgeben und sind durchwegsals
erhabene Flachreliefs gefertifdie Speisetischszene an der nérdlichen Turleibiiap. 3)
zeigtKa-ni-nisut, der auf einem Hocker mit Tierbeinen siémhe LockcherPerlcke tragund

mit dem Pantherfellgewand d8smPriesters bekleidest. Der Opfertisch vor ihm ist mden
typischenaufrechtstehenden Brothalftenldiden die den jenseitigen Vorrat an Lebensmitteln
symbolisieren, genauso wie die Opferlisten unterhalb des Tisaledshe Unmengen von
Brotenund Bier, weiters Hausrat wid\labaster und Leineaufzahlen. Vor dem Gesicht des
Grabherrn steht sein Name und einer seiner Teine rechts vollziehen vier Totenpriester
das Totenopferritual, ihre jeweilige Funktion ist durch Beischriften gekennzeichnet. Der
Mundschenk kniet vor dem Opfertisch und reichtrfaisut ein Gefald und Brot. Hinter ihm
kniet derUt-Priester, der eine Faust an die Stirn legt und die anderevdestceckt, eine Geste,
mit der er das Totenopferritual verklart. Ein stehender Priester ha#tudi®einigung der
Kultstelle dienend&Vaschgarnituhinauf. Schlief3lich folgt deHeri-wedjebPriester derdie
rechteHand im Redegestugehoben hat und dien der OpferlistegenannterSpeisen und
Getrankeaufzahlt Eine Opferlistem oberen Bereichezeichnetveitere Gabewie Weihrauch,
Salbdl, grine Augenschminke, WeiRrlchte, Brot aus Christusdornbeeren, in der Reihe
darunter folgereigen, verschiederigrotsorten, gerstet&Veizen, weilde und grine Gerste
(Holzl 2005, 4345).

Die Speisetischszene des-Kianisut ist im typischen &gyptischen Stil gehaltarwelchem die
Darstellung demenschlichen Figuren einem festgeleg®nportionskanon unterlagessen
kleinste MalReinheit durch die Faust der dargestellten Person definiertdenndb der
3.Dynastie (2682649) mit wenigen Veranderungdmns in die griechiscliomische Zeit
beibehalten wurdeHilfslinien, sowie ab dem Mttleren Reich ein Rastersystem und
Vorzeichnungen bereiteten das Ausmeifleln der Reliefs ¥ar Bemalung wurden
mineralische Farbeal seccoaufgetragendie abereute fast nicht mehsichtbar sindEin
weiteres Charakteristikur [ éf(r die Wiedergabe der menschlichen FigurFlachbildist
die Kombination von Frontalund SeitenansichiAugen, Schulter, Teile des Brustkorbes und
der Bauch wurden frontal abgebildet, wahreddr Kopf, die Arme, eine Brust undie Beine

im Profil wiedegegeben w r d e(Ho61zIfR005, 39)Holzl sieht darin den Versugh [ di€]
naturliche Dreidimensionalitaeinag Figur in die Zweidimensionalitdt des Flachbildes zu

Ubertrageni (HOlzl 2005, 39. Scheinbare Fehler wie "verkehrte" Hande tauchen oft aufgrund
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von Spiegelungen von Szenen auf, wodurch sich som#blicheHaltungen von Attributen
ergaben (Holzl 2005, 391).

Wahrend der 5./6.Dynastie entwickelten sich die erweiterten Spéestischszenen
schlie3lich zu Bankettszenesin Wandbild aus dem Grab des Miatjer aus GizaAbb. 4)

aus der 6. Dynastie (2372191) zeigt ein@ufschlussreich8zene Im oberen Register sitzt der
Verstorbene Nitnetjer auf einem Stuhl mit niedriger Riucksimeund den charakteristischen
Tierbeinenvor dem gedecktefisch. Typischerweise ist er wesentlich groRer dargestellt als die
tbrigen Personenhinks unter dem Tisch zeigen Opferlisten weitere Gaben, rechts vollzieht der
Sohn des Toten kniend da®tenopfer fir seinen Vater. Dayen stellt eine Szene das
Schlachten und Zerlegen der Opfertiere dar, wahofedhalbauf RegaleTeller mit bereits
ausgeloste Fleischstiicke liegen. Im Unterschied zum rituellen Totenopfdes oberen
Registes, zeigt de untere Bildstreifen eindiesseitigesfestliches Mahl, keine dedaran
teilnehmendenPersonen ist als verstorben gekennzeichhatks, jeweils vor ihren
Speisetischerknien Henutes, die Frau des Verstorben@djhre Tochter Henutedie Jiingere

in Begleitung ihres Sohnes auf dick8chilfmatten. Auf Wandregalerstapeln sich weitere
SpeisenHenutes die Jungere ist beim Verzehr eines Fleischstiickes dargestellt, ein Merkmal
der Diesseitigkeit dieser Szene, denn die Teterdenvor den Speiseopfertisch nie beim Akt
des Essens gezeidrechts unteschlie3teine Tanzszene nsiebenTanzerinnepeinem Kind,

sowie mitdreiklatschenden Sangerinnan

ChristianEder (2016, 211213)interpretiert dieSzene als ein prunkvollésestmahl zu Ehren

des Verstorbenen, das von den Familienangehérigen im oder am Grab eingenommen wurde.
Dem Toten wurde ein reiches Speiseopfer dargebracht, wie es im oberen Register zu sehen ist,
nach Beendigung der Zeremonien wurden die Speisen vonTaie®hmern vezehrt wobei

der Verstorbene bei diesem Festmahl als anwesend zu dshKéitht zuletzt durch Musik

und Tanz sollte der Totéir eine kurze Weilaus dem Jenseits in das Diesseits zurtickgeholt
werden Eine kleine Meerkatze unter dem Siles Grabherrn, wiesie bei diesseitigen
Festméahlern haufig die Gaste unterhielt, ist fur Eder ein weiteres Indiz fur die Vermischung der
diesseitigen und der jenseitigen Welte béreffendenBildstreifen werden auf diese Weise
sinnfallig miteinander vemipft. Eder stellt sich somit gegen die Auslegudgrartiger
Bankettszenen des spaten Alten Reiches als jenseitige Festgelage, die man dem Toten durch
deren bildliche Darstellung im Totenreich wiinsddwie auch gegen die Interpretatials
Darstellungrein reprasentativer Festus dendiesseitigen Lebedes VerstorbenerZzudem

lieRder Gralnhaberseine Grabanladeereits zu Lebzeiten bauen und dekorierechtzuletz{

um damit"bildmagisch"zukiinftige Festmahle am Grab rituedicherzustellen
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3.6.4. Mittleres Reich (2061-1665)

In der Zeit des Mittleren Reicheanden sich weiterhin vergleichbare Bankettszenen im
Kontext der Totenopferversorgung, dariiber hirentstanden irinigenGrabern va Theben
und Meir erstmals Bilder von Speiseopferungen an den Grabh@rriRahmen eines
Gotterfestezu Ehrervon Hathor, deiGaottinder Liebe(Eder 2016213).

Zudem kamenm Mittleren Reich vermehrt Totenstelen auf, hochrechtecigdenksteine
meist mit bogenférmigem Abschluss, die die Opferstelle von kleineren, nicht dekorierten
Grabern markiertenAuch auf diesen Stelen ist das Kernmotiv des Toten am Speisetisch
"obligat"”, auf den gréf3eren Stelen kann das Personal um Gabenlotiegd?riester erweitert

und das Mobiliar mannigfaltiger sein. Neben dem Namenrdesbergst auch auf den Stelen

die wichtigste Inschrift die Opferformeéin Ritualspruchder die Versorgung des Toten
gewahrleisten solEder 2016, 214)

Die Formulierung dieser Opferformel erfuhr im Laufe des Mittleren Reiched/eiréinderung

Sie lautet nuriEin Opfer, dass der Konig gibt fur Gott NN, damit er (der Gott) gebamit

wurde das koénigliche Totenopféter Konig fungierte als Stifter fir Fesfep) nicht als eine
Darbringung an den Toten selksnzipierti [ sbrjdern als eifiirbittendesan eine Gottheit
gerichtetes Opferdes Konigs, damit dieséhrerseits den Toten im Jenseitgieder
bedenke ffEder 2016, 215)Mit der bisherigen Form detirektenTotenversorgungdie auf

einem reziproken System zwischen Lebenden und Toten beruhte, wurde gebrochen, die
bendtigte Versorgung im Jenseits wurde von den Lebenden auf die Gétter Ubertragen. Seit dem
Ende der 13.Dynastie (um 1700) sind statt derctiblh Speiseopfertischszenen Darstellungen

des Verstorbenen beim Dienst an einer Gottheit auf SteleAbydodelegt (Eder 2016, &).

Die Idee des familidren Festmahls zu Ehren des Toten wurde in reduzierter Form haufig auch
auf denTotenstelen manifestiefEder 2016215).

3.6.5. Neues Reicl{15691081§°

Im Neuen Reichblieb die Konzeptionvon der Versorgung des Toten im Jenseiieachst
weiter aufrecht.In diesem Zusammenhangtehen auch die Gastmahlszenen auf den
WandmalereiederBeamtengraban TheberWest, die auf das "Schone Fest vom Wistentale"
bezogen sindie beriihmteSzenem Grab des Nacht aus der 18.Dynastie (15895)(Abb.

5), die sich unterhalb der Scheintlr befindet, zeegthtsim untersten Registenur mehr

30 Dieser Abschnitt folgt Eder 2016, 2P23.
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teilweise erhaltengden BeamteMNacht und seine Frau Tawine Tempelsangerin des Amun.
Beide groRer dargestellt als die Gasti¢zen vor demeich bélllten Speiseopfertisch, darunter
stehen Weinamphoren. Amenemope, der Sstattlinks vor dem Tischundfuhrt das Opfer
durch. Daneben, als signifikanter Teil des Festgsglendrei*! junge Musikerinnen Harfe,
Langhalslaute und Doppelflote. Sie sind in angert Spielbewegung, leicht bekleidet, mit
Schmuckkragen, Perilicke, Stirnband und Salbkegel auf dem Kopf dargestiih. anderen
Registern sind weitere Festggstach Geschlecht getrennt in Gruppen sitzendnche mit
Lotusblumen in der Handmit Dienein und einem blinden Harfenspielebgebildet
ZusatzlicheTische mit Speisen sind vorhanden. Unter dem Hoe&erNacht und Taunagt
eine Katze einen Fisch ab, wias Sinne von Edewieder als Verbindung von Diesseits und

Jenseits angesehen werden kann.

Ahnlich wie die Festmahler des Mittleren Reiches waren auch diese Totenmahle, die in den
zuganglichen Kultraumen der Gréber dargestellt wurden, in ein aufwandiges Gotterfest
eingebundenDas "Schone Fest vom Wistentale", ein zweitagiges Nekropolenfeste wu
jahrlich imKontexteines Besuchs des Amun von Karnagém Tempelkomplex dstlich des Nils,

bei der Hathor vom Wistentale in DeirBshari gefeiertDie Statue deGottesiiberquerte in

einer Barke den Niind wurdedanachn einerLandprozession ziKapelle der Gottin Hathor

beim Totentempel des Mentuhotep Il. gefiihrt. Der Konig personlich leitete dasriregige
dessersowohldie gesamtdriesterschaft als auch die Bevolkerung die Prozessigleiteten

und an den Totentempelned verstorbenen Konige Opferhandlungen vollzogenden Am

Abend veranstalteten die Festteilnehmer ineseiligen Privatnekropole neben anderen Riten
ein groRes Festbankett inrderabstattdEder 2016, 21-218).

Die Wandbilder und ihre Beischriftenmdglichen eineiemlich genaudrekonstruktion der
Ereignisse in den Grébern: Zunachst wurde im Grabvorhof ein reinigendes Brandopfer
vollzogen. Darauf erfolgte in der Kultkammer durch die Rezitationen der Priester und den
Gesang der Sangerinneie tHerbeirutingdes Toten. Dann wurden dievorim Tempel den

Gott Amun geweihten Blumenstraul3e uBgeisepfergabenzum Grab gebracht undem
Grabherrn iiberreichso dassr Teilhaber anOpferumlauffiir den Gott wurdé? SchlieRlich

folgte ein umfangreiaks festliches Mihl mit Schmtckung der Teilnehmer, Musik und Tanz

31 HodelHoenes (1991, 41) weist darauf hitass die Zahl drei, wie auch bei den Gastegruppen in den oberen
Registern, nicht die konkrete Zahkinen muss, sondern als Ausdruck des Plural zu verstehen ist.

32 Die Opfergaben wurden zuerst dem Gott dargebracht, dann an die Statue des Konigs weitergegeben, am Ende
nahmen sie die Priester des Tempels an dCipfergaben stellten eine Hauptquelle d¥riinde fir das
Tempelpersonabor allemder Priester darjnsbesondere bei den thebanischen Talfesten wurden die Gottesopfer
aus den Tempelan Privatgraber weitergeleitet. (Mohamed 2004-138.)
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und dem Genuss von Rauschgetranken und Spagenbei den Totenmahlen des Alten
Reichesist der Verstorbeneauch bei den Festivitdten des Neuen Reiches als tatsachlich
anwesend (am Speigsth sitzend) zu denken. (Eder 2016, 218.)

Eder sieht den Sinn der grol3 angelegten Darstellung dieses Festes in der Kultkammer &hnlich
dem der Totenmahle des Alten Reichege Wandbilder seiefi[é ] eine bildliche Fixierung

einer tatsachlich ardieser Stelle des Grabes ausgefuhrten Feierlichkeit, die direkt in einem
Gotterfest verankert wdr(Eder 2016219.)Weiters sollten i Darstellungen des Festhsch

die Bildmagiedem Grabinhaber das Fortbestehen dieses Kuiltdssomit seine Versorgung

auf ewigsicherstellen.

Neben diesen opulenten Festzyklen war auch die gewohnte Speiseopfertischszene mit dem
Toten am Speisetischals Einzel oder auch als Paarbanketipch immer ein wichtiger
Bestandteil der Grabdekoration und bezeugtoifihrung des traditionellen Totenkultes zur

Versorgung des Toten im Jenseits durch die Lebenden.

Dennoch gewann im Verlauf des Neuen Reiches der Dienst an den Gottern und somit das
personliche Verhaltnis dikerVerstorbenen zu den Gottheiten fir dier8gung im Jenseits

eine entscheidende Rolltn der Grab und Stelendekoration gewannen Darstellungen des
Gotteropfers, in denen der Grabherr als Spender der Gaben auftritt, immer mehr an Bedeutung.
In der zweiten Halfe des Neuen Reiches bildete sicheier Stelentypus heraus, der Giber zwei
durch Textfeldegetrennte Bildstreifenerfligte. Das obere Register zeigt die Opferhandlung

vor der personlichen Gotthé€haufig Osiris oder eine lokale Gottheifas untere die Szene des

Toten am Speiseopfertis¢Eder 2016, 21220.) oder anders gesagt, stellt das obere Feld eine
Anbetungsszene dar, die im Jenseits verortet ist, wahrend das untere eine Versorgungsszene
beinhaltet, die den sichtbaren Kult zeigt (Assmann 2001, 264).

Die Stele des Imehetep Abb. 6) aus derl9. Dynastie, Zeit des Sethos' I., (131304),
vermutlich aus Saqqaragigt im oberen Register den Hoftafelschreiber khetepin der
Haltung des Betenden beim Opferdienst vor Osiris und der Gottin des Westens. Der vor dem
Speisetisch thronende Osiigg typischerweise als Mumie, mit At&frone, Krummstab und
Wedel dargestellt. Im Unteren Register sind links die Eltern des-lvatp zu sehen, welchen

von ihrem Sohn, dessen Frau und einer kleinen Priestedaguil otenopfer dargebracht wird.
Inschriften in der Umrahmung und zwischen den Figuren enthalten Gebete an verschiedene
Gotter und nennen Namen und Titel der wiedergegebBeesonen. Figuren und Schrift sind

mit gelber Farbe bemal{HOIzI 2017, 104) Imenhetep tritt in beiden Registern als
Opferspenderauf, im Unterschied zueinem anderenzeitgleichenTypus von Stelen auf
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welchen der Opferer des oberen Registérs unteren Registerals Toter am Speisetisch
abgebildeist.

Eder sieht in der wachsenden Bedeutung des "Gottesdieastdlldprogramm der Stelates

spaten Neuen Reichese beginnende Krise in den traditionellen Jenseitsvorstellungen, die an
der Wende vom zweiten zum ersten Jahrtausend auch in den Texten nachweisbar wird. Das
Totenreich, bisher ein erbaulich®ufenthaltset fur die Ewigkeit wurde nureu einem wiisten,
finsteren Raum, zu einem trostlosen Ort ohne Wiederkehr. Der neu entstandene Pessimismus
fuhrte zu einer Ablehnung des traditionellen Totenkultes, der als nicht mehr wirksam angesehen
wurde.Nicht mehr ésSpeiseopfer durch die Familie garantierte diedsastenz im Totenreich,
sondern der personliche Schutzgott des Verstorbeneniaemkdiehungzwischen dem Gott

und dem Totesowohlin seinemdiesseitigerLebenals auchm Jenseits waren entscheidend.

Die Versorgung der Toten im Jenseits wurde vonHiiaterbliebenerauf die Gotter Ubertragen.

Die neue Einstellung wurde auch in der Architektur der Graber sichtbar. Das Grab war nun
nicht mehr Bindeglied zwischen Lebendend Toten in der Dekoration verschwandetie
Versorgungsszenen durch die Lebends® wurden durch Bildevon Bestattungsritersowie

durch Szenen des Verstorbenen im Jenseits und seines Umgangs mit dere@Géte(gder

2016, 221223),

3.6.6. Dritte Zwischenzeit(1081:-711)

In der 3. Zwischenzeit setzte sich gessimistische Einstellung zur Totenversorgung fort, und
wurdewéhrend der libyschen Fremdherrsclwaftch politische Unruhen, die zu Plinderungen
und Zerstérungenron Nekropolen in Theben und Abydos fuhrten, weiterstarkt In den
geschutzten Tempelbezirken legte man Schachtgréaber als Familiengrifte ohne Delndation
ohne oberirdische Kultraumean. Die Eliten errichtetenn den Hofen der Tempelanlagen
Statuen bzw. Stelen mit funes@oltischer Funktion, die im Rahmen des taglichen
Opferumlaufs fur den Gott mit Speisen und Getranken mitversorgt wurden, und die jenseitige
Existenz der Verstorben@lurchderen GottesnahschertenEder 2016223-224).

Zu Beginn des 1.Jterschwand die Szene des Toten am Speiseopfeviiscen Totenstelen

fast ganzlichwahrenddie Darstellungen des Verstorbenen bei der Opferhandlung vor einem
Gott dominieten. Wie gesagt,blieben die Privatgraber nun ohne Bildschmustiattdessen
wurde das Bildrepertoireauf die Innenund AulRenwénde der Sargerlegt wo Opfer und
Adorationsszenen des Verstorbenen fir verschiedene Gottl&dtarerdes Totengericly des

Sonnengots in seiner Barke sowidilder von Gétten und Damonen aus dem Jenseits
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vorherrschterDie Szene des "Toten am Speiseopfertisch” fehltear&gwéandensie wurde
wahrendder ganzen 3. Zwischenzeit ausschliel3lich auf den Bildvignetten denblmther

festgehalten.

Die Totenbicher dieser ZeiRapyri, die den Toten ins Grab gelegt wurden, enthielten
Sammlungen von Sprichen, die haufig aus alterer Zeit stammten, und als Zaubeidgmtiche
Verstorbenen beim Totengericht rechtfertigen, seine Vgusgy garantieren und vor den
Gefahren des Jenseits schiitzen so(¢e8. 29. Die Vignetten waren symbolische Bilder, die
den einzelnen Sprichen béfiggt waren, deren Kernaussagustrierten oder inhaltlich
erganztenMit der verstarkterBedeutung des Bildes konnte der 21. Dynastie (108431)die
Vignette gleichsamals Kurzform des ganzen Spruches fungiereglcherdann nicht mehr
schriftlich formuliert werden musstéeder 2016225226).

Eine spezielle Bedeutung kam der Speiseopfartizene beispielsweiseSpruch 52 zu (Titel:
"Spruch, nicht Kot zu essen im Totenre)c¢lri welchem der Verstorbene auf seine gesicherte
Versorgunghinweist, um der unerwinschten Nahrungsaufnahme im Totenreich zu entgehen,
ein Anliegen imText, casdurch die Darstellung der Speiseopferszene bildmagisch unterstitzt
wird (Eder 2016227-228).

3.6.7. Spatzeit(724-333)3

In der Spatzejtdie vonpolitisch schwierigen Bedingungemie Reichsteilung, assyrische
Plunderungen und zeitweiliger Fremdherrschefiragt war, entstand seit der 25.Dynastex
Dynastie der Nubieffrihes 8.Jk656), in den Kreisen der Gebildetsowiein der politischen

und geistlichen Eliteeine Rickbesinnung auf vergangene Gréf3e. Die Rickwendung zu alten
Vorstellungen und Formen wurde in der 26. Dynastie, diéer8iynastie (66%625), inwelcher
Agypten politisch erstarkteyeiterintensiviert und fiihrte zu einer Restaiog, die manchmal

als "Sdtische Renaissance" bezeichnet witdbildete sichein starkes antiquarisches Interesse,
infolgedessedie verfugbaren Quellen, Kunstwerke und Texte vom Alten bis zum Neuen Reich,
gesammelt und kopiemvurden Auch Schrift undSprache wurden an die alten Vorbilder
angepasdtEder 2016, 229)

In der bildenden Kunsst die Formensprachstilistisch an den élteren Kunstwerken angelehnt,
wobei die Artefakte nicht unbedingt zur Ganze kopiestnd oft werden Merkmale aus

verschiedenen Epochen vermischt, sind ddsgspielsweisalurch modischeAnpassung der

33 Dieser Abschnitt folgt Eder 2016, 22%1.



44

Gewander oder des Mobiliars ihrer Zeit zuordenbar. Dennoch existieren, speziell in der
Flachbildkunst, auch reine Kopi¢iader 2016, 22230).

Auch durch die Wiedereinfihrung des traditionellen Totenkultest seinem taglichen
Speiseopferkulkntipfte manwiederan die inzwischen vergessenen Vorstellungen des Alten
und Mittleren Reiches arDie Verpflichtung, anderer zu gedenken, in der Erwartulass
andere spater das Gleiche fur einen selbst tun, ist ein Charakteristikum fur den auf Reziprozitat
beruhenden Tot@pfekult dieser Zeit.Von besonderer Bedeutung isedversorgung im
Jenseits durch die eigenen Kinder, was anttarfigkeit von Grabbildern der 26. Dynastie
ersichtlich ist auf welchen der Grabherr seinen Eltern das Speiseopfer Gibertd@gend er

selbst realiter von den eigenen Kindern versorgt wirbh den nunmehr monumentalen
Grabpalasten der hohen Beamten deur, speziell in Theben, nach einer 4&frigen
Unterbrechung, erneut in den Lichthéfen die Raumlichkeiten mit Scheintir und Opferplatte fur
die Durchfihrung des Speiseopferkultes geschaffen. Die seit dem Alten Reich bekannte
Speiseopfertischszene standnnwieder im Zentrum der Dekoratiom Theben wurdelie
Tradition des"Schone Feses vom Wistentale" wiederaufgenommewpmit auch das
abendliche Bankett der HinterbliebenenGemeinschaftmit den Toten in den Gréabern von
ThebenWestwiedergefeiertwurde (Eder 2016, 230)

Ausgehend von Theben verbreitete sich der wiederbelebte traditionelle Totenkult mit
Totenspeisung und Nekropolenfesten in die Metropolen-Qimel Unteragyptensiuch hier
standenn den Kultraumen der Grabanlageie Speiseopfertischszenen und die Darstellung
von Festbanketten im Mittelpunkt des Bildprogramifieder 2016, 246)

Eine neue Variante des Bildthemas tauchte in diéeiBzeitwahrscheinlichn Heliopolis bzw.
MempbhisalsRelief auf den Architraven von Grabeingangen®iifiesesbeinahe kanonisierte
Bildprogramm zeigt den Grabherrn auf einem Stuhl aus Rohrgeflecht sitzend, vor ihm befindet
sichanstelle des Speiseopfertisches ein aufgerichtetes Gebinde aus Papyrusstéonanén,

ein Reihersitzt* Es folgen ein (blinder) Harfenist, Sangerinnen wpdrlich bekleidete,
tanzende Musikerinnen. An einem grafischgefald arbeitet ein Diener an der Herstellung
einessicher weinhaltigen Rauschtrank@db. 7). Mit der Formeines Trinkgelages wird wohl

die jenseitige Versorgung des Grabbesitzers mit alkoholischen Getranken then{&ikgert
2016, 241243),

34Da die tetreffenden Artefakte aus dem Kunsthandel stammen und die Fundumstande nicht bekannt sind, ist der
jeweilige Herkunftsort nicht mit Sicherheit bestimmen (Eder 2016, 241)

35Der Reiher oder Phonix symbolisiert die ungehinderte Fortbewegungedemrbenenm Jenseits. Der Straull

aus Papyrusstengeln ist ein altes Fruchtbarkeitssyriabelr 2016242-243).
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Zur Frage ob die plotzliche Ruckkehr zu den alten Totenvorstellungen in der 25. und 26.
Dynastie nur von den oberstBmniestern und Beamten vollzogen wurde, oder ob sie auch von
breiteren Bevdlkerungseisen mitgetragen wurde&kommt Eder zum Ergebnis, dassder
traditionelle Totenkult in der 25. und 26. Dynastie zumeist nur von den Gelehrten, den hohen
Priestern und derdchsten Beamten wiederbelebt wurde, wéahrend breite Schichten der
Bevdlkerung fir ihre jenseitige Versorgung vielmehr auf den Beistand der Goétter und einer
vermehrten Hinwendung zu magischen Praktiken vertrgdger 2016, 2@, 251).

3.6.7.1. Agyptisierende Speiseopfertischszenen in der phonizisd¢avantinischen Kunsg®

Die Wiederaufnahme des traditionellen Totenkultes durch die &gyptische iflitker
beginnenden Spatzeftihrte zu einer Ubernahmeon zahlreichenagyptischea Motiven,
darunter auch dager Speiseopfertischszenr,die zeitgentssische phdnizisigvantinische
Kunst des 7. Jhwobei Fundstiickieesonders Altitalien auftretenAus der Tomba Bermdini

in Palestrina (ca. 6#650) stammen phonizische Elfenbeineinlageres Mobelstiicks,iel in
auffallend agyptisierendeManier den Toten am Speiseopfertisch mit Gabenbringern und
Musikantinnen zeigen. Aus demselben Grab stammt ein fragmentarisches phénizisch
levantinisches Elfenbeinrelief mit einer agyptisierenden Speiseopfertischdieemét einem
grol3en Mischgefalund Figuren, die Getranke und Schalen bringen]kionographie und
Komposition deutlich von den heliopolitanischen Tem&nerder 26. Dynastie beeinflusst sind
(Abb. 8). Ein weiteres Fundstiick ist eine Silberschale aus der Tomba Regolini Galassi bei
Caere, die eine Reliefverzierung mit einer Speisetischszemertet ineinem militarischen
Aufmarsch aufweist. Zwar ist hier der funerdre Zusammenhang nicht erwiesen, die
Ikonographie weist jedoch adfgyptische Speiseopfertischszert@n. In den etruskischen
Grabern finden sich in darientalisierenden Phase ab der Mitte des 8. Jh. weiterptidgst

wie SalbgefaRe und Parfumflaschchen, sowie Skarabden und Amulette de@rgropul
agyptischen Schutzgottheiten Bes und PZalreich importiert wurdeauR3erdendgyptische
Neujahrsflaschergin Symbol flrdie sich periodisch erneuernde Krafte die Verstorbenen

fur ihr Fortlebenm Jenseits bendtigten
3.6.7.2. Von der 27.bis zur 31. Dynastie (525833)

Mit dem Einfall der Perser und der Ausléschung der 26. Dynastiahr525 verschwand auch
wiederdie Speiseopfertischszene aus den Bildprogrammen der &gyptischen Graber und Stelen

auch auf den einfachen Stekend die Darstellungen auf Szersgar Adoration oder des Opfers

3¢ Dieser Abschnitt folgt Eder 2016, 2&264.
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vor den Goéttern beschréanRie sichtbareAuseinandersetzung mit der eigenen Vergangenheit
und somitauch der traditionelle Totenkult farsh ein Ende,vielmehr erfolgte nun eine
Auseinandersetzung mit dersterpersischen Fremdherrschiafiw. der27.Dynastig525405)
(Eder 2016, 254)Als Beispiel fur demntstehenden Mischstlleser Epochsei die in Memphis
gefundene Stele des Djedherbes gen@hinb. 9). Djedherbesder Sohn einer Agypterin und
eines Perserslebte vermutlich amEnde des 5. Jahrhundertdem Ende der ersten
Perserherrschaftynter dem Giebel mit der gefligelten Sonne zeig dbere Bildregister
Anubis beider Einbalsamierung des Totederauf dem Lowenbetiegt, darunterstehernvier
Kanopen deren Decketypischerweisals Kopfe dewrier Horussohngestaltesind Flankiert
wird die Szen&on den trauernden Schwestern Isis und Negghtm unteren Bildstregén sitzt
links, erkennbar an der Kleidung, defirtigeachamenidische Kénig auf dem Thron,der
rechtenHand eine Schale, in diénken eine Lotusblite haltend. Vor ihm steht giarbeiniger
Tischmit VerstrebungerdaraufBrot und GefligelEin kahlképfiger Mann im langen Gewand
steht davor und halt einen Lotusring weihend tber die Speisen. Hinter ihm hedficideine
Art Abstelltischmit Amphoren und verschiedenen anderen Gef&Beimeein weiterer kahler
Mann im langerKleid, der seine Hande im persischen Gestus verschrankt hat, wi€2Btiér
255-256) schreibt. Hinzuzufiigen wéaredassdie Figuren nicht in der typisch agyptischen
Kombination von Frontalund Seitenansichsonderrdurchwegsm Profil dargestellt sind.

Eder interpretiert die Darstellung nicht als eine Szene des "Toten am Speiseopfeatisch"
einen kanrdie thronende Figur aufgrurisresKonigsmantels nicht der verstorbene Djedherbes
sein,zum anderemweist Ederauf einevergleichbare Bankettszeaaf anem Rollsiegebusder
persischen Kunstlie aberkeinensepulkralen Zusammenhangfweist Er deutet Djedherbes
eheralsdie A [ éHigur des Weihendeh é ]iriidessenA [ édjesseitige Tatigkeit fiir den
persischen Fremdherrschieré ] (Bder 2016256).

Dominik Bonatz (2000 a, 125) erkennt in der Szeinen deutlichen Einfluss achamenidischer
Ikonographie, aber auch Grundelemente deskgthitischen Totenmahls, wie die Trinkschale
in der Hand des Toten (s. Ka6.3.1.).

Erst in der 30.Dynastie (386B43) dem letzten einheimischen Konigshaustd in der
agyptischen GrabkunstiedereineNelbelebung des traditionellen Totgfelkultes sichtbar.
Neben griechischen Einflisskam es zu einer Renaissance der Kunst der 25. und 26. Dynastie,
und damit zu einem neuerlichen Aufkommen der Speiseopfertischszene. Auch diesmal
fungiertenausschlief3lich die Eliten des Landds Trager dieseRuckwendungln Heliopolis

wurden in dieser Phaseichdie Trinkfestszenen aus der 26. Dynastie wieder aufgenommen.
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DieseRuckwendungetzte sich Uber diaurzezweite Perserherrschaft, der 31. Dynastie {343
333),vereinzeltbis in die Ptolemdaische Z€B05-30) fort (Eder 2016257-258).

3.6.8. GriechischROmische Zeit (332v.u.Z.-um 400u.Z.)

Bei einzelnenSpeiseopfertischszenen auf frihptolemdaischen Stelen ist die reale Versorgung
der Toten durch die Lebenden in eine mythische Sphare erhoben worden, in der die Gotter fur
die Verstorbenen Opferhandlungen vollbringBaispielsweise bringt die Himmelsgottiut,
dargestellt als Baumgdttin, eine Libationsspende fiir einen Verstorbenen am Speiseopfertisch
dar. Diese Einbindungn die Mythologie dirfte ein Fortbestehen der Szene in der Grabkunst
Agyptens mibeglnstighaben(Eder 2016259).

Waéhrend deiRomischenKaiserzeit tretenn den Grabermoch einige Wandmalereien mit
Szenen der Versorgung déstenmit Speis und Trankn ErscheinungDie Malereien sind
stilistisch meist an ¢t griechisclromische Kunst angelehtizw. reprasentierersie einen
eigenen MischstiEine Wandmalereius den2. h.u.Z.im Grab des Petosiris aer Nekropole
von Muzzawagaam Rande der Weil3en Wigtsbb. 10) zeigt den frontal abgebildeten, mit
einer Toga bekleideten Verstorbenen, der einer auf einensockelliegenden Opferplatte
steht. Davor gief3tie kleine Figur eines Totenpriesters eine Libation aus und reicht eine
Schussel mit Broten. Neben einem Frichtetragenden Weinstock diengt agyptischen Stil
gefertigte Figur des Nilgottes Hapi eine Platte Biibt, einem Gefald und Lotusblitem
oberen Bereich ist der Baogel mit menschlichem Gesicht erkennbar, danebeot und
Anubis (Eder 2016259-260).

Am Ende der Entwicklung der agyptischen Speiseszenen stehen kaiserzeitlichenzRelen
aus dem inDelta gelegenen Kom Abu Billou, dem alten Terenuthis aus d&3nd. u.Z. Wie

bei denzeitgleichen Wandmalereigst auchaufden Stelen ein MischstiérkennbarKleidung

und Frisur der dargestellten Personen sind griechigtiisch Nach denBildprogramm lassen
sich zweiTypen von Stelen unterscheid®ereine Typuszeigt,unter einem Ziergiebetine(n)
frontal abgebildete(rgtehende(nyerstorbene(n) mit erhobenen Handen in der Gebetshaltung
(der antiken Darstellung der Oran}gimks und rechts flankiert von je einem Anw3shakal
Deranderelypusstellt zumeist ein Einzelbankett mit efrveeiblichen oder einem méannlichen,
auf einer Kline ruhenden Verstorbenen in frontaler Ansicht darlidlkeen Ellbogen auf einem
Polster aufgestiitzin derrechten Hand hélt die Person ein Libationsgefdlie Richtung eines
Anubis-Schakals, der bisweilen auf einem Sockelesittoder liegend dargestellt istoder
einfachin die Wand eingeritzt ist. Unter der Kline befinden sich ein Ahrenbiindel, eine
Amphore auf einem Stander und ein Tripode, ein Speisetisch mineéisi geschwungenen
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Beinen, ein Modell, dastereotybis hin zuden Totenmahlszenen der ROmischen Katakomben
Malerei Verwendung findetMeist liegt Geschirrauf dem Tisch Speisen sind eher nicht
sichtbar(Montserrat 1992, 36806) Die auf einer Kline ruhende Figur verweist in Darstellung

und Position deutlich auf das klassiggiechische Harenmahlrelief

Die spatkaiserzeitliche Grabstele aus Kom Abu Billou, aus denu3J(Abb. 11) ist ein
seltenes Beispiel einer dreifachen Belegung einer Kline. Die aul3ere \Filigieht eine
Libation fr den AnubisSchakal, der auf einer niedrigen Saule sitzt. Vorkdere ist wieder
die Standarehusriistung mit einem Tripoden, einer Weinamphore und Ahrenbiindeln

vorhanden

Auf diesen griechischromischen Grabgelen ist nun der Typus der altdgyptischa
Speiseopfertischszene durdme Darstellung des auf einer Kline liegenden Verstorbenen
abgeldstworden In der Deutung vorEder handeltes sich dabeinicht um ein diesseitiges
Gastmahl,aufgrund derAnwesenheit des Totengottes Anubis und gelegentlich auch eines
HorusFalkeninterpretert er die Szene als eirjenseitigeSpeisung des oder der Verstorbenen
(Eder 2016260-261).

Die obligat neben dem Tripoden positioniertékhrenbiindelkonnte manauch als einen
Hinweis auf den Sarapisult verstehenSarapigSerapis wurde von den Ptolemaern als neuer
"Reichsgott" eingefuhrt, um sich selbst als Pharaonen zu legitimiBemsynkretistische
Sarapis umfasste Eigenschaften von Amun/Zeus und von Qgilishergemeinsam mit Isis

im 1.1.v.u.Z. zu einem gesamtggfyschen Hauptgotton groRer Popularit@ufgestiegen war.
Alexandria, mit dem Serapeum als Heiligtum, bildete das Zentrum des Kultes, der allerdings
weder bei der agyptischen Priesterschatich in den landlichen GebieteRuckhalt fand.
Ausgehend von Alexandria fand er als Mysterienreligion Verbreitung im ganzen
Mittelmeerraum (Assmann 2003, 2@66). Joachim F. Quack leitet den Namen Sarapis vom
memphitischen Lokalgott UserhefWwsir-hp) ab. 3’ Auch er wendet sich gegen die alte
Hypothese dass der neue Kult ein Versuafar, quaVerehrung einer gemeinsamen Gottheit
eine Verbindung von Agypte und Griechen herzustelleviielmehr wurde der Kultvon den

3" Memphis war das Kultzentrum des Aq8$ieres eines alten Symbols déruchtbarkeitDas KultTier wurde

nach seinem Tod einbalsamiend mumifizierim Serapeum von Saqqara, der Nekropole von Memphis bestattet.
Merkelbach nennt die Bezeichnung Osguis fir den heiligen ApisStier. Ptolemaios I. Sotgerlegteum 320 die
Hauptstadt von Memphis nach Alexandutiad tibertrug damit auch den Kult des Serapis. Dieser wurde nun nicht
mehr als géttlicher Stier verehrt, sondern als ein "Goétterkonig" in der Art des griechischen Zeus. (Merkelbach
2001, 7274.)Der Name des LokalgotdJserhep bedeutet die "Osirisform des Apilgh verstorbenen ApiDer
ptolemaische Serapis ist eng mit Osiris verbundéer auch Userhep ist vorrangig eine spezielle Form des Osiris
(Quack 2013, 23£238).
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Ptoleméaerroktroyiert und ist im agyptischen Milieu nicht heimisch gewor@f@nack 2013,
237, 246, 255)

Als griechischromische Statue istSarapismit Lockenkopf und Bart hauptséchlich der
Erscheinungsform des Zeus angeglicherdhaufig als Sitstatuemit demKerbepsan seiner
Seite dargestellt Als Attribut tragt erimmer den Kalathosauf dem Kopf den mit Ahren
umwundenen griechischen Ernteko#eusSarapis ein henotheistischer Goiist nun von
Osiris unterschiedems Gott der Griechen wird er nicht als Mumie dargesteNarzZeigter,
wie durch das Bildzitat der Getreidebindgthtbar,auch Aspekte eines Vegetationsgottes
jedoch ohne ein Totengott zu sein, wahrend Osiris beide Funktionen vé@xbenkdlbach 200,
81-83).%8

Eder schreibt, dassiad zu Ende gekommene bildliche Wiedergabe der altagyptischen
Speiseopfertischszene nicht das Ende vaemeSpeiseopferungen und Banketten zu Ehren der
Verstorbenenbedeutete Aus der romischen Kaiserzeist, durch Funde vonPapyri aus
Oxyrhynchus, einer griechischen Neugriindatwia 160 knsudwestlich von Kairo, das Feiern
von Banketten jeweils am Geburtstag des Verstorbenen im Milieu der romischen Bevolkerung
belegt(Eder 2A6, 261-262). Im Gegensatz dazu fanden nach agyptischem Brauch Bankette
zum Jahrestag des Todes stattf kleinen Papyri aus dem 3.Jh. u.Z. wurden Einladungen zur
Kline des Serapis inDikog dem Speisesaales Tempels, als audine Einladungzu einer
Kline des Anubis gefundeli.Die Kline des Serapis istahrscheinlictein kultisches Mabhl, ein
Theoxenionpei dem der Gott in Form von Bildstatuen anwesendestiiglich deKline des
Totengottes AnubjseigtDominic Montserra{1992, 301307)eherzur Annahmedass e sich

dabei um ein Totenmahl handé&famit stellt sicnundie NotwendigkeiteineAbgrenzung der
verschiedenen Typen von Mahlenrzunehmenlm nachsten Abschnitsoll zunéachsteine

Typisierungdargestellt werden
3.7. Typologien, Theorien, Interpretationen
3.7.1.Typologie der Mahlkontexte

Wie Eder(2016, 203)in Bezug zur bisher geringen Aufarbeitung der Speiseopfertischszene
bemerkt auch Andrea KuchardR017 1376, Anmerkung 1)dass &e monographische

Untersuchung zum Thema "Mahl und Mahlkontexte im alten Agypten" trotz Materialfiille noch

38 Merkelbacherwahnt, dass ein groRer Teil der Versorgung Roms mit Getreide durchgefihrt wurde, welches
durch eine Flotte aus Alexandria nach Italien transportiert wurde. Sadpisals "Erndhrer des Erdkreises”
gegolten (Merkelbach 2001, 81)

% Der Begriff Kline ha drei Bedeutungen: 1.Totenbah& Liegebett der Mahlteilnehmer und 3. Das Bankett
selbst (Montserrat 199307).
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austeht Kucharek (2017, 13751388) setzt in ihrer Typologisierung des Mahles im Alten
Agyptendrei kontextuelle Schweygnkte Das "profane” Mahl, das kultische Mahl und das

funerare Mahl.
a) Das "profane" Mahl
a) 1. Das Mahl als Spiegel sozialer Kompetenz

Die gemeinschaftliche Mahlzeit ohne kultische oder funefireeichen undohne sakrale
Konnotationwird vor allem in der Textgattung der "Weisheitslehrafs' dem spaten 3.Jt.
sichtbarIn Orientierung an dida'atals eine zivilisatorische Ordnung widdrininsbesondere

das Benehmen, das ein Untergebener beim Mahl mit einem Vorgesetzten an deeiaglleg
verhandelt. Zuriickhaltung, Respekt gegeniiber Alteren und Unterwiirfigkeit gegeniiber
Vorgesetzten werden erwartet. Es handelt sich um eine gemeinsame Mahlzé#stlioieen
Charakter.

a) 2. Das Festmahl

Vollig anders war der "schéne Tag", ein Fagf den man mit Familie und Freunden beging,

bei dem weniger das Essen als vielmehr das Trinken den Schwerpunkt bildete, den man eher
als Gelage bezeichnen konrBei diesem Anlaswurden die Harfnerlieder mit ihrdhematik
derEndlichkeit des Lebens un@éidJngewissheit des Jenseits vorgetradgignfane Mahlzeiten

wurden aufR3erst selten im Bild dargestellt.

b) Das kultische Mahl

Kultische Mahler wurden in Tempelund Heiligtimern abgehalten.
b) 1. Das sakrale Mahl

Die Darbringung von Speisand Trankopferdie auf der Vorstellundperuhtendass die Gotter

und ihre Kultbilder wie die Menschen der Nahrung bedurften, ist im agyptischen Goétterkult
zentral. Ein wichtiges Prinzip der Opferdarbringung ist das der direReniprozitat. Der
Gedanke dedo ut desst in Agypten bereits in den altesten Texten vorhanden. Inatee fir

Merikareaus dem Mittleren Reiclird die Bedeutung des Opfers klargestellt:

Tu (etwas) fur den Gott, damit er fir dich Gleiches tue,

mit Opfergaben zur reichlichen Versorgung der Altare und mit Inschfiften.

40 papyrus Petersburg 1116, 81230, nach Thesaurus Linguae Agyptiae (http://aaew2.bbaw.de/tla/; Ubersetzung
P. Dils) zitiert nach Kucharek017, 1381.



51

Das sakrale Mahl wird der Gottheitn Rahmen einer Ritualhandlung mit Rezitationen,

R&ucherungen und Libationen dargebracht.

Wie beim gesamten agyptischen Kult, war auehmbOpfe das Prinzip der "sakramentalen
Ausdeutung" von Bedeutung, der Interpretation der OpfergahdnHandlungeriin einem

heiligen, gotterweltlichen Sinrf!

Das Speiseopfer diente der Versorgung der Gottheit, die Annahme des Opfers bestatigte
zugleich das Einverstandnis zwischen Opferndem und Gottheit.

b) 2. Kultgemeinschaften

Kultgenossenschafterals Vereinigungen von Priestern wie Laien, die sich einer Gottheit
besonders verpflichtet fihlten, sind insbesondere in der grieetiisibchen Epche belegt.
Hauptfunktion dieser Vereinigungen war neben der Mitwirkung an den Festen der jeweiligen
Gottheit die Abhaltung von Symposiealso das gemeinschaftliche Bieund Weintrinken.

Uber die genaueren Umstande und den Ablauf dieser Gelage isingbenithts bekannt.

c) Das funerare Mahl
c)1. Totenopfer

Die Versorgung der Verstorbenen mit Nahrung war zentraler Bestandteil des Totenkults
Einerseits ist die Abhaltung dieses "Versorgungsopfers" eine Verpflichtung der Nachkommen.
In der Opferformel, dehdufigsten funeraren Textgattung, wjedlochder Kénig als Spender

des Opferan die Gottheigenanntdamit diesedie Gabedem Totengewaht (ahnlich Eder

2016, 214215; Holzl 2017, 58)inwieweit dies der Realitat entsprach, ist fir Kuchardidam

Gut bezeugt ist ab dem Neuen Reich der "Opferumlaof*Zuge dessendie Opfergaben
zunachst dem Kultbild des Gottes dargebrachtdamhch auf die Privatstatuen verteilt wurden
(&hnlichMohamed 2004, 13438).

Wie im Goétterkult wurde auch daBotengfer durch die bildlichen Darstellungen an den
Grabwanden perpetuiert, wobei die Opfergaben nichtmuild, sondern auchkchriftlichin

Gestalt von oft umfangreichen Opferlisten wiedergegeben wukar. Substituierung des

41 Der Begriff der "sakramentalen Ausdeutung" stammt von Jan Assniantwelt und Gétterwelt treten
auseinander, es entsteht eine "Doppelbddigkeit” oder -ElwenenrSemantik, der "Verweischarakter" des
kultischen und der "Deutungscharakter" des goétterweltlichen Geschelegrssis phaenomenaligid sensus
mysticuserganzereinander, bzw. bedingen sie sitterkdmmlicherweise wird vom Verhaltnis von Ritus und
Mythos gesprochen. Der Ritus ist das Priméare. Der insbesondere in Agypten episodenhafte Mythos dient der
Ausdeutung des Ritus. Der Mythos enthélt hier nicht das zusah@mgende Narrativ, weshalb Assmann den
Ausdruck "Gotterwelt" bevorzugfAssmann 2001, 45362).
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Opfers konnte durch Schrift, Bild und Rezitation erfolgen. Zumindest in spaterer Zeit konnte
das gesamte Opfer durch eine Libation Uber der steinernen Opfertafddralié Opfergaben

abgebildet waren, ersetzt bzw. symbolisiert werdetemdie Abbilder rituell aktiviert wurden.
¢)2. Gastmahl

Kucharekverwendet fur das gemeinsame Mahl der Lebenden mit den Verstorispeerell

im Rahmen von Gotterfestathen Terminu&astmahlEine anderegebrauchliche Bezeichnung
dafirist dasBankettbzw. das englischeanquet Es spielt vor allem in der Grabdekoration des
Neuen Reiches eine bedeutende RdlleKucharek bildetas alljahrliche "Schéne Fest vom
Wistental" den einzig inschriftlich belegten Anlasiir die reale Durchfihrung von
GastmahlernOb es verschiedene Asise gab, ist unklar, ob das Begrabnis oder auch der
Jahrestag von Tod oder Begrabnis Anlass fur ein Gastmahl boten, kann nur vermutet werden.
Zweck war die Gemeinschaft der Lebenden mit den Verstorbemderen Ehredas Gastmahl
stattfand. Veranstaltusgrt war der Grabvorhof bzw. die Grabkapelle mit der Hauptkultstelle

fur den Verstorbenerie Gastmahler dirften sich kaum von ihren profanen Entsprechungen
unterschieden haben, der anwesende Verstorbene sollte ein festliches Gastmahl bzw. ein
Trinkgelagegeniel3en wie zu seinen Lebzei{&ucharek 2017, 137%387).

Die in dieser Arbeit verwendete Bezeichndr@enmahkentspricht als tbergeordneter Begriff
Uber Totenopfer und Gastmahl/Banketem "Funerane Mahl" in der Typologie nach
Kucharek?2

Kucharek stelltn ihrer Typologie der altagyptischen Mahlkontexte klare Abgrenzungen her.
Man kann annehmen, dass siabei eine idealtypische Unterscheidungrnimmt, und
hinterfragen, ob in der Realitat Uberschneidemgder Mahltypen stattfanden. Kucharek selbst
weist auf eine Verbindung von Tempelkult und Totenopferkult durch den Opferumlauf hin.
Weiters vermutet sie, dass sich die Gastméahler bis auf die gedachte Anwesenheit der
Verstorbenen im Ablauf kaum von den fanoen Festmé&hlern unterschieden hafg@rcharek

2017, 1385)Assmann erwahnt Ahnlichkeiten im Prozessainiaufzwischen Gotterfesten und
Begrabnissen der Elitleim Neuen Reichmit der Abfolge von Opfer und Ausspeisung, und
verweistin diesem Zusammenharauf die Doppeldeutigkeit von Speisen und Getrénken
einerseitsals Opfergabeind andererseitals Verkostigung der TeilnehméAssmann 2001,
406-407). Die Bankette, welche im Rahmen von Gotterfesten stattfanden, beinhalteten

Speiseopdr fiir die Toten, wodurch es zu einer Uberschneidung der Gattungen Totenopfer und

42 Der Begriff Totenmabhist auch in englischsprachigen Publikationen als Terminus technicus in Verwendung.
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Gastmahl kamAnhand dieser wenigen Beispiele wirbereitsdeutlich, dass eine scharfe
Trennung der Mahltypenicht unbedingturchzuhaltenmst.

Bezlglich des ersteAuftretensvon Bankettszenefallen Meinungsverschiedenheit auf.
Wahrend fir Kucharek2017, 1384)die Darstellungen der Gastméahler in den thebanischen
Beamtengrabern des Neuen Reiches zum "Schonen Fest vom Wodustental" den einzigen
inschriftlich belegterAnlass bildenfindet Eder (2016, 211213) Belege fiirdas Feiern von
Banketten bereitaus der Zeit de8lten Reicls. Er gibt das Beispiel des Wandbildes aus dem
Grab des Nitnetjer in Giza aus der 6. Dynastie und stellt diese friihen Bankette mit dem
taglichen Speiseopferkult in Zusammenhahjcola Harrington(2013, 113)verfolgt den
Ursprung der Bankettszeae Beispietler Grabkapelle des Veziers Senwosret aus Abydos (ca.
18021640), LouvreC 16,in das MittlereReichzurtick

Harrington unterscheidet in ihrBefinition der Bankett@anlassbezogezwischen defunerary

und denmortuary feastsFunerary feastsverdenals Totenmaham Endeder Bestattungles
Grabinhabersnach dem Herausrufen des Toten abgehalten, sie bedeutédstdriuss der
Fastenperiode der Trauernden sowie den Beginn des Totenkultes und der Reziprozitat.
Mortuary feastssind alle anderen Festessen im Beisein des (der) Tateh, jene, die im
Zusammenhang mit Goétterfesten abgehalten werl&iglicherweise faden solche auch

bereits zu Lebzeiten des Grabherrn statt, der selbst den Bau und die Dekoration der Grabbauten
beauftragte und das Ritual der Bank&it&ang setztéHarrington 2016, 131.32).

An dieser Stelle sollte man die Frage nach deh praktiziertenTotenmahlern diskutieren.
Kucharek, die strikt evidenzbasiert vorgehtddie thebanischen Gastméhttar 18. Dynastie,
die im Rahmen des alljahrlichen "Schénen Festes vom Wustentaldrsdett, als die einzigen
inschriftlich belegten Anlassbezeichnet, stiitzt sich wohl darauf, dass das Festen

Beischriften einiger Bankettszenen ausdriicklich genan¢tarrington 2013, 11417).

Zwar herrscht Konsenslass Totenmahle/Bankette abgédal bzw. Kommensalitat nacter
Verrichtung des Totenopfers gepflogen wurdiéanche Agyptologen formulieren jedoch
vorsichtig dass ein Totenmahl an einem bestimmten Ort oder Zeitpunkt "wahrscHeinlich
stattgefunden hatz.B. "[€ ] the mourners andther attendants presumably partook of the
funerary banquet depicted on tomb walls, in siigbolic company of the recently deceased.”
(Harrington2013, 108) undin Bezugzum Festbankett[é Jandit is likely that the offerings

would revert to the festival participants once the deceased were deemed to have taken what
they required. (Harrington2013, 115, Ful3note 73).
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Andererseitsfihrt Harrington Fundstiicke von Geschbeispielsweise aus dem Grales
Djehutyhotep in Deir eBarsha aus dem Mittleren Reials Evidenz fur tatsachlich abgehaltene
Opferrituale und Mahleran Reste von Kohle, Knochen, Pflanzen ukdramik aus der
Nekropole von Saqgaraus dem Alten Reich lassen vermuten, dass Opfergaben fur die
Verstorbenen verbrannt wurde@as Ritual des Zerschlagens veootem Geschirr(das
typischerweise fur Wein verwendet wurden Ende des Totepferritualsist z.B. durch
Fundstiicke aus den Graberon Dra Abu eNaga aus der 17. Dynastielegt(Harrington
2016, 140145)3 Archaologische Fundstiicke als Evidenz fiir Bankette sind rar, Harrington
nennt das Grab des Tjanuni aus der 18. Dynastie (TTirvdlgssen VorhoFragmente von
Keramik, Schilfmatten und andere Bruchstiicke ausgegraben wuktkmirigton2013, 62).

3.7.2. Das altagyptische Totertual in Ritualtypologien

Das altdgyptischeTotenritual,an dessen Ende das Totenmahl begangen wird, bildet einen
besondersimfangreichen Ritualkomplexer, dhnlich wie die Totettuale des Neolithkums,
mit dem dreiphasigen Schema dgbergangsrituals nacArnold van Gennep(2005, 21)
abgeglichen werdekann Die Trennungsriten begannen wohl noch im Sterbehaus, worauf die
lange Umwandlungsphasat der Balsamierung und ihren zahlreichen Riten folgte letzten
Riten am Grab, die Beisetzung sowie das Totenmalsifutherary feashachHarrington am
Ende der Bestattung mit der Installierung des taglichen Totenopferritkk@sen als
Angliederungsriten zur Wiederherstellung der Ordnuaggesehen werdenFir die

Hinterbliebenen fungierte das Matdch der Trauerphasés Reintegrationstual.

Assmann (2005, 320) bezeichnet das Einbal sam
passagef, al |l erAd iélbgrgangmusaddr Weltalér sebemdemie die Welt der

Toten wie in anderen Religionem der antiken Mittlmeerwelt, sondermielmehrals den

Ubergang aus der Todeswelt in die GotterweVomit aus einem gefahrlichen Totengeist ein

hilfreicher Ahne wird)

Entsprechend der Typologie ritueller Handlungskomplexe nach Catheringd 811, 93137)

kénnte man das Totenmahl nach der Bestattung zIRider of Affliction den Ritualen zur

43 Das Zerschlagen von Geschirr nach dem Totenmitiiwen Ina Wunr(2005, 345)ereitsfiir das Neolithikum

in Mitteleuropaerwahnt Dieses weit verbreiteteneistals apotropéisch eingeschatzte Riswall die Wiederkehr

der bosen Totengeister verhindein. Agypten wurde das Ritual nicht von den Priestern, sondern von den
Hinterblieben durchgefiihrin den Grabern von Dra Abu-Blaga wurden die Scherben nach dem Zerschlagen in
Aufbewahrungskriigen ined Nahe der Grabkamnredeponiert oder die Gefal3e wurden durch Einschlagen von
Léchern inden Boden rituell "getétet". Vom Alten Reich bis in die Spataeiirde die Angst vor bdsen
Totengeisterndurch Fluchtexte auf Figurinen oder Keramikgeschirr ausgekiriiwelches danrzerbrochen,
verbrannt oder begraben wurde, anf diese Weisden Feind symbolisch auszuléschen (Heyton 2013, 37

40).
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Wende einer Nomit Wiederherstellungund Bekréftigungder Ordnung zahlen. iB post
funerarenTotenmahle im Rahmen der Speisetotenopfer sowie die Bankette karaisiRéns
of Exchange and Communionveiters durch ihre kommemorative Intention auals
Calendrical RitesansehenDie Bankette mit ihrer Anbindung aiG6tterfestekann mamoch

zusatzlich der Gruppéeasting, Fasting and Festivatsiordnen
3.7.3. Interpretationen der bildlichen Darstellungen des Banketts

Die Analyse der Ikonographie der Bildemgiert, zusammen mit delervorhandenen Texte,
als Grundlage fudie Interpretationder Banketszenen Basierend auf der Frage nach der
Lokalitdt und dem Zeitpunkt des Mahlesterscheideiarringtonzwei Hauptinterpretationen

der Bankettszenen

a) als Abbilder von tatsachlich abgdtenenGastmahlernbei welchen eine Interaktion von

Lebenden und Toteémaginiert wurde.

b) als symbolisches Bild eines Ereignisses, an dem der Grabinhaber nach seinem Tod
teilzunehmen hoffte (Harrington 2016, 130).

Catherine M. Draycott prasentiarh von ihr herausgegebenen Sammelbawei einander
ahnliche Interpretationsmodelle, allerdings aus dem Kontext vorhellenistischen und

hellenistischen Totenmabhlreliefs Ostgriechenlands bzw. aus Asia Minor.
a) JeanMarie Dentzer unterscheidet drei Hauptinterpretatidfien

1) "L'Interprétation terrestre,;” wonach die Szene da&bbild eines Ereignisses aus der

Lebenszit des Graberrnware,

2) "L'interprétation rituellé als Abbild eines Opferrituals oder eines kommemorativen

Banketts
3) "L'interprétation eschatologiquedls Abbild eines Banketts im Jenseits.
b) Johanna Fabriciu016, 43)eschreibt drei interpretatorische Paradigmen:

1) Das prospektive eschatologische Paradigi®Abbild eines Mahls im Jenseits

44 Dentzer J-M. Le motif du banquet cehé dans le Proch@rient et le monde grec du Vlle au I¥iécle avant
J.-C.Rome 1982, 1&Zit. nach Draycott 2016, 10.
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2) Das funeréare oder kommemorative rituelle Paradigisiaild entwedeeines funeraren oder
kommemorativerMahls der Familianit oder ohne Préasenz des Toten oder ein Speiseopfer flr

den Toten, welchezventuellheroisiert sein kann.

3) Das sozichistorischeretrospektiveParadigmdur Bilder, die Ideale in Relevanz zum Leben
des Toten zeigen, entweder als esinWunschbild odarach realen Tatsachen.

Fabricius(2016, 4950; 6162) bevorzugt fur das hellenistische Totenmahlrelief den sozio
historischerretrospektiverAnsatzund profan orientierte Interpretationeaumtaber auch die
offene, vieldeutige Natur der bildlichen Darstellungemn. Draycott winscht eine
Sensibilisierung gegenuber rdeVeranderlichkegn und Ambiguitdten, welche den
Totenmahlszenen inharent sind uretont die Schwierigkeit einer eindeutigen Arming zu
einer profanen oder eschatologischen Deutusig verweist unter andererauf Dentzer,
welcher es fir unmdglich hakjn Jenseits ohne das Modell der "realen Welt" zu imaginieren.
Man kénne an den Bildern soziale Strukturen analysieren, ohne(asiphiori) flr einen

diesseitigen oder jenseitigen Rahmen zu entschéidi@ycott 20166-11).

In einer eher weiten Interpretation siétdrringtondie adgyptischeBankettszene als "zeitlos",
sie ist gleichzeitig in der Welt der Toten und Hebenden angesied€¢larrington2013, 116)
das Gralbezeichnesieals liminalen Ort, derugleichRaum der Lebenden und der Toten ist
(Harrington2016, 160)

3.74. Die Funktion des Banketts

In Ubereinstimmung mit Kucharek und anderen Autoren siehtirdgion den Zweck der
Bankette in der Gemeinschaft der Lebenden mit den Verstorbenen, im Gedenken an die Toten
und in der Kommunikatiomzw. Interaktionmit den TotenDie Bankettszenen machen den
Status des Grabherrn und seiner Familigiesemundim nachsten Lebesichtbarund dienen

neben den religidsennd sozialenAspekten nicht zuletztder Selbstdarstellung und dem
Prestige der Elite

Die Annahme, dass die Festteilnehmer mittels Rawsthmzde versucht hatteminen
transzendentalen Zustand zu erlangendienGrenzen zwischen den Toten und den Lebenden
zu uberwinden ist mehrfach diskutiert worden. Alkohol ist auf den Bankettszedan
vorhanden, inwieweit die alkoholische Wirkung durch Zusatze von narkotischen Substanzen

verstarkt wurdewurde ebenso haufig debattiert (Harrington 2016;14i65).
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3.75. Alkohol und Rauschmittel

Kucharekhebtdie Bedeutungdie dem gemeinschaftlichen Trinken alkoholischer Getréanke
gegenuber dem Verzehr von Speigagemessen wirdiervor, sei es beim weltlichen Fest, bei

den Trinkgelagen der Kultgenossenschaften oder beim Gastmahl am Grab in Gemeinschaft mit
den Toten, wo @ Trunkenheit in diesen dem Alltag enthobenen Situationen zur Steigerung der
Festlichkeit beitrugKucharek 20171385).Die Trunkenheit bis zum Erbrechen fand sogar
Eingang in die Ikonographie der Wandgemalde in den thebanischen Felsengrébern des Neuen
Reiched®

Harrington verweist aufakbeinahe stereotgd)/orkommen von Pflanzen mit narkotisierender
Wirkung in der Ikorographieder Gastmahler,und vermerkt, dasslie Verwendungvon
Rauschmitted bei den Ritualen der Elitezine Universalie bildet®

Die Mandragora officinarum/ gemeine Alraune wird auf den Darstellungeallemunterden
weiblichen Gé&sten weitergereichind zur Nase gehalten, sie gilt als Rauschmittel, als
Aphrodisiakum und im Genuss mit Wein als Schlafmittduch Haue und weil3e
Wasserlilien/Lotuswurden bildlich festgehalterf’ Lilien sind Halluzinogene und haben
emetische WirkungOpium wurde zwar nicht bildlich dargestellt, in den Grabeuanden aber
Gefal3e gefundeim welcherdas milchige Latewahrscheinlictaufbewahrt wurdéHarrington
2016, 146152).

Wie oben erwahnt, wurden im Rahmaer kommemorativen Gastméahler Speiseopfer fur die
Ahnen vollzogen, wodurch sich eine Uberschneidung von Gastmahl/Bankett und Totenopfer
ergibt.Dennoch solkundchstlas Totenopfeidealtypischanalysiert werden.

3.7.6. Opfertheorien

DadasTotenopferrituadurch die Darbringung von Speiseopfern an die verklarten Ahnen und
eine inharente Reziprozitat gekennzeichisgtsollen n der Folge Opfertheorien bzw. eine
komparative Opfertheorie skizziert, und danach mit dem agyptischen TotenapfénrBezug

gesetzt werden.

“SFir dag'[é ] drastische Motiv des Gastd#, | der sich dem Spucknapf zuwenden musstint Assmann funf
Beispiele aus den Grabermdbens (Assmann 1989, 6, Anm. 1Rietak (2012, 29) erwahnt Wanddarstellungen
der 18. Dynastie, die bisweilen Betrunkene zeigen, die stocksteif weggetragen wurden.

46 Harrington nenntz.B. die Verwendung von Kakadei den Ritualen deAzteken (Harrington 2016, 146,
Anmerkung 87).

47 Blumengebind&on Mandragora und blauen Lilievurden als Strauf? des Amun zuerst im Tempel Karnak
dargebracht und danach im Opferumlauf zu den thebanischen Grabern weitergeleitet (Harrirgyta8401
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Hubert Seiwer(1998, 269)definiert das Opfer im engeren Sinn als eine religiose Handlung,
die in der rituellen Entaul3erung eines materiellen Objekts besteht. Im weiteren Sinn kann unter
Opfer ein Komplex ritueller Handlungblaufe verstanden werden, in dem mindestens ein Akt
ritueller Entau3erungines materiellen Objekts vorkommt und darin eine mehr oder weniger

zentrale Stellung einnimmt

Von den klassischen Opfertheorien sind fur die Thematik der vorliegenden Arbeibhgudiéc
evolutionistischen Ansatzeon Edward Burnett Tylof18321917) und William Robertson

Smith (18451898) mit der Frage nach den urspriinglichsten Formen des Opésant.

Ausgehend von seiner animistischen Religionstheorie sieht Tylor das Opfer als
Kommunikation des Menschen mit personal gedachten Geistern oder Gottheiten, in Analogie

zu menschlichem SozialverhalteDas Opfer sei zundchst ein Geschemk eine Gottheit

(Sawert 1998, 2712 7 2) bzw. eine ABestechungsgabef gew
Ent wicklung als AHul digungi oder al s-6lA)Ver zi cht

Inseinen 1889 erschiendnL e ct ur es on t he d$EOMRPMihimOpfdr t he Se
und in der damit verbundenen Kommensalgiten Akt der Gemeinschaiowohl der
Menschernuntereinander als auch der Menschaih ihrer Gottheit(Seiwert 1998, 272)Das

Opfer war urspriunglich kein Tribut und keine Gabe, es war die Verhniigeon Mensch und

Gott in einer Mahlgemeinschaft (Kippenberg 2010, 70).

Nach Henri Hubert (18720927) und Marcel Mauss (184359), beide aus der Schule von
Emile Durkheim stammendindet beim Opfer eine Kommunikation zwischen der profanen
Welt und der Welt des Heiligen statt. Die dabei zerstorte (getdtete) Opfernvedede aus

dem profanen Bereich in einen Zustand der Heiligkeit transferiersiatie als Mediunden
Kontakt zwis@ien den beiden Bereichen her. Hubert und Managysiererstruktur, Symbolik

und Intentionen von Opfatualenund betonen deren komplexen Charalder es ausschliel3e,
einzelne Aspekte und Intentionen isoliert herauszugreifen und in Klassifikatioreamdein
gegenuberzustelleie Grundstruktur sei bei allédpfern dieselbe, Bedeutung und Intention
seien aber variabel. Mauss analysierte die Struktur des Gabentausches sowie die Konzeption
des Opfers als Geschenk an die Gotvesbei durch Gabe und Gegeag eine Beziehung
wechselseitiger Verpflichtung zwischen Mensch und Gottheit geschaffen und erhalten werde
(Seiwert1998, 22-274).

In seiner ASkizze einer Opfertheofieintegriert Seiwert (1998, 275282) bestehende
Forschungsansatze und entwickelt eine Thadtellen Handelns. Neben der Deskription der

aulReren Form einer rituellen Handlung ist fur ihn vielmehr die semantische Funktion, die
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Bedeutung des rituellen Akts des Entaul3erns entscheidendr Bigsst in einen komplexen
rituellen Handlungsverlauf eingebunden und davon nicht zu trgf@®sawert 1998, 27276).

Zentral fur dielnterpretation des Sinrist die Frage, was die beteiligten Personen mit dem

Opfer intendierenDie Analyse muss Uber den isolierten Opferakt hinaus insbesodiere
Gesamtstruktur des rituellen Komplexes, in den die Opferhandlung eingebettet ist, sowie das
religiose Weltbild, vo dessen Hintergrund das Ritual gedeutet wird, bertcksahigich die

mit den Riten verbundenen Intentionen sind komplex, es lassedabeimehrereAspekte
feststellen, die gleichzeitig wirksam sein kdnpenamlich die instrumentelle, die
kommunikatve und die institutionelle Verwendung des Entaul38esvert 1998, 27Q77).

a) Bei derinstrumentellen Verwendurndes Opfers ist der "materielle” Akt des Entaul3erns
selbst Zweck der Handlungbeispielsweise um die Opfermaterie einem anderen
Verwendungszweck zuzufihre@azu zahlt Seiwer{1998, 277278) Interpretationendes
EntauR3erns als "Gaberdie von den Geistern oder Gottheiten genossen werdemwiikenen

und Geisterkult odelei den Speiseopfern im Alten Oriemt Indien und bei deaztekischen

Menschenopfern fir die Sonnengottheit

b) Die Kommunikative Verwenduigf die deutlichste Form des symbolischen Gebrauchs von
Opferriten.Der kommunikative Sinn von Riten besteht in ihrem Mitteilungscharakter, haufig
wird dabeidurch die Entaul3erungine Beziehung zwischen Menschen und Gottern oder
Geistern geschaffeas Opfer kann als Interaktion zwischen Menschen und Géttern nach dem
Muster des menschlichen Sozialverhaltemsiterstitzt durch verbale Kommunikation,
angesehewerden.Inhaltlich konnen @ Opfer Bitten oder Aufforderungen an die Gotter bzw.
Geister oder auch Versprechen, Gelibde oder Verpflichtungen der Menschen enthalten. Die
Intention bei diesem Typus isimer, die Beziehung zwisch&bttern/Geistern und Mealsen

zu regeln, sie hat somit einegulative Funktion

Ein zweiter Typ von Mitteilungedient der Selbstdarstellung des Menschen, driickt Haltungen

und Geflihle aus, urfthteineexpressive Funktion

Drittens kénnen Rituale der symbolisch&arstellung von kognitiven und normativen
Aspekten des Weltbildes dienen, insbesondere der dramatischen Darstellung von
mythologischem Geschehedas im Opferritual wiederholt und aktualisiert wihd.anderen

Fallen symbolisieremlie Verhaltensnormen déeteiligten Akteure das normative Verhalten

der einzelnen Statusgruppen innerhalb der Gesellschaft. Die rituelle Ordnung reprasentiert die

soziale Ordnung
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Bei den meisten Interpretationen des Sinns von Opfern steht die kommunikative Verwendung
von Rituaén im VordergrundSeiwert 1998278-279).

c) Die Institutionelle Verwendunigt dadurch charakterisiert, dass die rituelle Handlung selbst
etwas bewirkt Seiwert nennt nochmals den oben erwdhnten Fall, wo durch die rituelle
EntaulRerung der Kontaktvischen Mensadn und Gottheit hergestellt wird, der rituelle Akt
somiteine institutionelle Funktion haleutlich wird die institutionelle Verwendurxgi jenen
Opfern, bei denen Goétter oder Geister als Gegenuber fdddefinagischen Opfern'Opfer
kénren durch ihren korrekten Vollzug die kosmische Ordnung sicherstellen und haben damit
einekonfirmierende FunktiorRiten, die im zeitlichen Zyklus durchgefihrt werdsie tagliche
Speisegaben fir Gotter oder Ahnen, bis zu jahrlichen Opferfesten mit Bezug zum
Vegetationszyklus bestatigen den normalen Ablauf Bémge und konfirmieren die
institutionelleOrdnung der Wel(Seiwert 1998, 279).

Eine konstituierende Funktiomeigt sich bei Ritenin deren Verlaukin neuer institutioneller

Status von Personen (Opfer bei Ubergangsriten) oder Gegenstanden (Bauopfer, Einweihungen
usw.)rituell konstituiert wird Wenn beispielsweise die entdul3erte Opfermaterie als krank oder
sundatft gilt, kannzudemeineeliminierende bzw. destruierende Funktiestgestellt werden
(Seiwert1998, 280).

Neben den Grundlagen zur Interpretation des Sinns auf der Basis von Verwendungsformen und

Funktionen erstellt SeiweduchKlassifikationen und Typologisierungemn Opfern, wobei
zwischen solchen, die sich auf den eigentlichen Opferakt im engeren Sihaolochendie

sich auf das Gesamtritual beziehen, unterschieden werden muss.

a) Die deskriptiven Klassifikationen differenzieren meist entweder nach der Art der
Opfermaterie (Tieropfer, Menschenopfer, Speiseopfer, Blutopfer etc.) oder nach der Form der

Behandlung der Opfermaterie (Schlachtopfer, Brandopfer, Libation, Ganzopfer etc.).

b) Typologien orientieren sich meist nicht@er auReren Form, sondern am intendierten Sinn
von Opferritualen Methodisch ergibt sich die Schwierigkeit, dass die meisten ripfe
gleichzeitig mehrere Sinnintentionen beinhalieiters kommt hinzu, dass sider Sinn von
Opferhandlungen erst im Zusammenhang mit dem rituellen Gesamtkontext Hdldet
Opfertypologie nach Seiwert sollteeim Akt des Entduf3erns ansetzen und nach dem damit
verbundenem Symbolwert frageabei sind zwei Grundintentionen zu unterscheiden:
Verbindung und Distanzierungine weitere Unterteilung ergibt sich je nachdem, ob das Opfer
als Teil einer rituellen Imrraktion zwischen Menschen und persogedlachteriWesen wie



61

Gotter, Ahnen etc. verstanden wird, odbrdie Kommunikation mit Gottern und Geistern nicht
vorhanden oder unbedeutend ist.

Opfer, die eine rituelle Interaktion zwischen Menschen peigonalen Machten darstellen,
zeigen eine Analogie zu entsprechenden Handlungen im profanen Bereich menschlicher

Interaktionen, die Opfermaterie gilt dabei als Medium.

Bei verbindender Intentionst das Ziel, die Beziehung zu etablieren, emhalten oder zu
erneuern, die Opfermaterie besitzt den Charakter einer GAbeh im rituellen
Gesamtkomplexlassen weitere Handlungen die verbindende Intention erkennen. Neben
verbalen AuRerungen nennt Seiweigr vor allem die Abhaltung von Opfermahitas, durch

welchedie Gemeinschaft zwischen Menschen und Gattern rituell vollzogen wird.

Bei distanzierender Intentiowird darauf gezielt, unerwiinschte Interventionen von Gottern
bzw. Geistern abzuhalten, haufig sollen dabei damonische Machte abgeereler. Auch der
rituelle Gesamtkomplexenthalt eliminatorische und apotropaisckgten, gemeinsame
Opfermahlzeiten bilden bei distanzierenden Opfern die seltene Ausnahme. Seiwert ordnet in
diese Gruppe auch solche Opfer dilie gottlichen Zorn undstrafe wegen menschlicher

Vergehen abwenden wollgwie beispielsweis8lhneopfer

Opfer ohne rituelle Interaktion zwischen Menschen und Gateezwecken eine instrumentelle
Verwendung von Akten der Entauf3erunm Sinn von Zufihren und EliminierenBei
verbindender Intention soll durch die Entauf3erung der Zusammenhang und Fortbestand des
kosmischen Geschehens gesichert werDenhaufigeren Opfer mit distanzierender Intention
sollenSiunde, Krankheit oder andere schédliche Einflisse eliminieren, wolstigieechzeitig

die Opfermaterie vollig zerstort wird.

Seiwert betont, dasdie meisten Opferriten sowohl verbindende als auch distanzierende
Intentionen erkennen lassen und sich Abwehr von schadlichen und die Verbindung mit
gunstigen Machten zueinandernkplementar verhalten. Weiters bestehen personale und
impersonale Konzeptionehaufig nebeneinander. In fast allen Religionen gehéren Formen
ritueller Entdu3erungen zum Grundbestand des symbolischen Handlungsrepestwest
1998, 286282).

3.7.7.Totenopferritual und Opfertheorien

Analysiert man das agyptische Totenopferritudgttels der Opfertheorie von Hubert Seiwert,
ist als Intention der Opfernden zunacéste instrumentelle Verwendung der Opfermaterie zur

Versorgung der AhnegegebenZudemwird in derinteraktion zwische®pfernderund Ahnen
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die durch Rezitationen unterstutzt wirder Aspekt der kommunikativen Verwendung
ausgedrucktDer Kontakt zu den Ahnen windach denHerausrufen deka bzw. desBa, vor
allem durch die Ubergabe der Speiseopfer hergestalith die symbolischa Darstellungen
von mythologischem Geschehen, insbesondereBgisodenaus dem Osiridlythos, weisen
auf die kommunikative Intention im Totenopf@&ie Ritualhandlungebringendie Ehrfucht

vor den Ahnerzum Ausdruckexpressive Funktion)ndsindgleichzeitig auf eine Beziehung
der Gegenseitigkeit gerichtet. Die regulatiFenktiondrickt sich im Aufbau und im Erhalt
dieserReziprozitataus*® Eineexpressive Funktioreigt sichauchin derSelbstdarstellung de
Elitenund ihres Lebensstilaielchein den idealisierten Abbildungen sichtbar wiber Brauch
dass der alteste Sohls Opfenda den Ahnerdas Speiseopfer Gibergibt, spiegelt das normative

Verhalten einer patriarchalischen Gesellschaft in der rituellen Ordnung wider.

Die institutionelle Verwendung der rituellen EntdufRerung bewikkFdstigungdesKontakis
zwischen Menschen und Ahnédie inregelmafigen zeitlichen Zyklen abgehaltetégichen,
festtaglichen bzw. jahrlichen Totenopferwelche auch im Zusammenhang mit
Vegetationszyklerwie z.B. den Uberschwemmungen des Nitshenkonnen haben eine
konfirmiererde Funktion und bestétigeie institutionelle Ordnung der Welt. Eine
konstituierendd~unktion manifestiert sicimsbesonderém Statuswechsel des Verstorbenen

zum verklarten Ahnen

Gemal¥einerdeskriptiven Klassifikatioenthaltdas Totenopfenach der Arder Opfermaterie
Tieropfer, vegetabile Opfdrzw. Speiseopfeund Trankopfernach der Form der Behandlung
der Opfermaterie enthalt Biucherungen, Libationen uBadhlachtopferBrandopfer hingegen
nicht *° Nach der Typologie ist das Totenopfer Teil einer rituellen Interakiwischen
Menschen und personalen Machten mit verbindender Intetiorituellen Gesamtkomplex
wird die verbindende Intention auch dumtie Rezitationder Spriicheund Liturgien, und vor
allem durch das gemeinsameTotennmahl ausgedrickt, das die Gemeinschaft zwischen

Menschen undgottliche) Ahnenmanifestiert.

Nach diesen grundlegenden, theoretischen Ausfiihrungen soll noch eine neuere Interpretation

desTotenopferritual$olgen, die auginer Analyse der Opfergaband deren Symbolikasiert.

“81m Gegenzugzum Versorgungsopfer fur die Ahnen im Jenseits erwarten die Hinterbliebenen Fursprache bei
den Gottern fur die eigene Zukunft im Jenseits, wie die erhaltenen Bittbriefe an die Ahnen bexecigéir. das
diesseitige Leberrhoffendie Opferndervon den AhnerHilfe bei persdnlichen Notlagen und Gefahren wie
Krankheit, Entbindungen oder Unfruchtbarkeit sowie Scigegen Albtraume, Schlangen, Skorpione und bése
Totengeister (HarringtoR013, 6364, 102).

49 Ob Fleisch oder Gemise fur die Opferung in irgendeiner Weise zubereitet wurden, ist mit Ausnahme von Brot,
Bier und Wein nicht bekann¥ermutlichwurdenObst und Gemise ratargebrach(Mohamed 2004, 132).
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3.7.7.1 Die symbolischeBedeutung der Opfergabenm Totenopferritual

Gay Robirs diskutiertin ihrem Beitragdie Bedeutungles Totenopferritualsxsbesondere in
Bezug auf didildlich dargestellten GabeDie in denPyramidentextedes Alten Reicheaus
der Zeit des letzten Konigs der 5. Dynastie, Wenis (ca. -2328), enthaltegn rituellen
Spriiche zulenOpfemungenbezeichnenlie GabengenerellalsdasAAuge des Horus welches
der "chaotische" Gott Settem Horusm Kampfausgerissehatte.Das Augewurdewieder
hergestelltdem gettteten und wieder auferstandenen Gott Osiris dargeboteverhalf ihm
zur Ruckkehr ins Lebeias wieder zusammengeflgte Auge versinnbildlichRdistaurierung
der Ordnung angesichts der destruktiven Krafte des Chmedsn Spriicheder Pyramilentexte
wird die Verbindung zwischen dgeweiligen Opfergabe und dem Auge midilfe von
Wortspielen ausgedriickt Den als Auge des Horusidentifizierten Gaben wurde
lebensspendende Krafte zugesprocherichedie Regenerierung der Verstorbenen nach dem
Tode herbeifihren konntéRobins 2016, 117)

NachSeiwerts Opfertheorie findet hiagr einer kommunikativen Verwendung des Opfeire
symbolische Darstellung ausrdeOsirisMythos statt wobei die Bedeutung deOpfergaben
durch rituelle Sprachhandlungdafiniertund dadurch die symbolische Darstellung unterstitzt
wird. Auch kognitive Aspekte des Weltbildes, wie das Wechselspiel von Chaos und Ordnung
bzw. die Uberwindung des Chaasrdenmit Hilfe der Gabersymbolischmitgeteilt Die den
Opfergaben inharenten lebgpendenden Krafte wurden in den klassischen
Interpretaionsansatzevon Gerardus van der Leeuw und M. Matssmatisiertdie das Opfer

als rituelles Mittel betrachten, A[ é Jum den Kreislauf der unpersonlichen
d_ebenskrafi(mana)sicherzustellen {iSeiwert 1998, 274)

Im Sinn von Seiwert kann man diebensspendenden Kréfte der Gaben als konstituierende
Funktion zur Regenerierung des Verstorbenen in einer institutionellen Verwendung des Opfers

ansehen.
3.7.7.2. Die Symbolik dereinzelnenOpfergaberr®

Robins hinterfragt weiterdie sinngeméafe Bedeutudgr Auswahl der Opfergaben aus dem
agyptischen Nahrungsangeb®eder Fisch noch SchafZiegen oder Schweinefleisch

wurden jemals geopfert.

S0 Dieser Abschnitt folgt Robins 261111125.
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Die Flachreliefsder Graber des spateren Alten Reiches zeigen haufig die rituelle Schlachtung
eines Rindes, welchesymbolischmit demMdrder des Osirigjleichgesetztvurde. Auf den
Speiseopferszenen werden insbesondere das Vorderbein des Rian@esdem Kopf,
Huftgelenkund Ripperals Gabenviedergegeberuch das Vorderbein war mit Seth assozjiert
Robin zitiert Spruch 126 aus den Pyramidentexten):{iHere is the one who stole (hph)
Horus's eye(i.e. Seth): 1 foreleg (hp$)(Robirs 2016120). Der Kopf des Rindesvird in
Sprichen der Sargtexte des Mittleren ReichetelniVortspiele mit der Rechtfertigurdes

Osiris durch Horusin Zusammenhangebracht.Das Huftgelenk wird phonetisch mit dem
Erben verbunden und bezieht sich auf Horus als den wahren Erben dessrOpfer der
Rippen symbolisiert die Wiederherstellung der kosmischen Orgetegso wie das Opfer von
Gansen und Enten. Als Zugvigel kehren sie wahrend der Uberschwemmungen im Herbst aus
der 4uReren Welt des Chanslie geordnete Weligypters zuriick.lhre Schlachtung kann als
symbolischer Sieg Uber die Krafte von Chaos und Tod gedeutet w&iletel von weil3en
Zwiebeln werden als Zéhne des Houwrgl dartber hinaus als das Licht der Gottheiten und
Verklarten vorgestellt, ebenso widelonen(sgpt) mit dem Licht(ssp als auchmit der Notion

fur "empfangen‘assoziiert werder-eigen sind mit der Bezeichnung fur "opfern" konnotiert

und stehen zusammen mit den Melonen fir die rituelle Interaktion der Lebenden und der Toten

im Opferkult.

Gruner Sakt steht einerseits fur rituelle Reinheit, andererseits war die Pflanzelemit
ithyphallischen Gottern Min un¢dem spatergnAmun verbunden, und stand somit fur die
Wiedererlangung der Potenz des Verstorbenen nach denD&ddber hinaubedeutete ié
griine Farbeneue Vegetation im jahrlichen Zyklus der Uberschwemmungen und allgemein

Regeneration nach dem Tod.

Weintrauben stehen fur Osiris und seine Wiederauferstehungsinddeventuell mit dem
Jahreszyklus des Weinstocks in Verbinduldgein wurde wéahrend der lebensspendenden
Uberschwemmungen geerntet, weiters nahm das Nilwasser mit steigendem Wasserstand eine
weinrote Farbe amie Herstellung von Wein wurde mit dem Triumph der kosmischen Ordnung
Uber die Krafte des Chaos assoziiert, dianEformation mittels Garung zum Weimt der
Transformation des Verstorbenen zum verklaAehverbundenWein weist shliel3lichauch

auf Hathor, die nicht nur die Gottin der Liebe und der Musik, sondern auch die Herrin der

Trunkenheitwar.
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Die Wasserlilien sind im Mythos mit demorgendlicherGeburt des Sonnengottes verknipft,
sie symbolisieren somilen Sonnenzyklus als auch den Wunsch der Toteh, d&mn

Sonnengotbei seiner taglichen Wiedergeburt und der kosmischen Reise anzuschliel3en.

Brot, de haufigste Opfergab&peise der Gottewurde in verschiedenen Formen dargestellt
im Alten Reich vor allem alaufgestellte Brothalften auf dem Opfergdtsah. Mit der spateren
Darstellung als Schilfpflanzen, und der Hieroglyphe fir den Begriff "Feld", die aus drei
Schilfpflanzen besteht, wurde ein Bezug zum himmlischen Opder Binsenfeldergestellt

wo die verklarten Verstorbeném Gesellschaft deGotterspeisen

Robins zeigt auf, dass die Intentionen im Totenopferritual durch die Symbolik der ausgewahlten
Opfergaben verstarkt hervortreten. Jedes Fleischstick mit seiner speziellen Bedeutung
unterstitzt die symbolische Darstellung von mythischem Geschehen in demukdativen
Verwendung des EntaufllerriBas Rippenopfer und das der Zugvdgel konfirmieren, mit

eliminierender Wirkung auf das Chaos, die kosmische und institutionelle Ordnung der Welt.

Symbole wie griiner Salat, Weintrauben und Wasserlilien, die in BezZuggetationszyklen
wie den lebensspendenden Uberschwemmungen desiNdsiamit zu Tod und Erneuerung,
bzw. zur Wiedergeburt im Jenseits stehen, haben in einer institutionellen Intention eine

konfirmierende Funktion und stellen die kosmische und institetie Ordnung sicher.
3.7.7.3. Die Funktion desTotenopferrituals

In der gebrauchlichen Opferformel des Mittleren Reiches werden die Opfergabdw dem
Empféangers zugesprochen, wolk@, die Lebenskraft, im Wortspiel mit dem Begriff von
Ernahrung verbunden wird. In den Pyramidand Sargtexten winscht der Verstorbene, das
Gleiche zu essen und zu trinken wie die Gotter, namlich Brot, Bier, Wein, verschiedene
Fleischsticke, Weintrauben urgkigen. Robins sieht die Funktion des Opferrituals in der
Versorgung der Toten mit den Speisen der Gotter, womit sie Zutritt zum himmlischen Reich
erlangen, und zu goéttlichen Wesen transformiert werden. Das Opfer dient also nicht allein der
Versorgung, satern dariber hinaus der standig fortgefiihrten Transformation des Toten zum
verklartenAch Kommt diese Transformation mangels realisierter Opferungen nicht zustande,
muss der Tote in der finsteren Unterwelt, dem Gegenentwurf zum himmlischen Jenseits, eine
beklagenswerte Existenz fuhren, auf dem Kopf gehen, Kot essen und Urin trinken (Robins 2016,
117-118).

Der Opferkult findet zum Wohl der Toten als auch der Lebenden statt. Er schafft einen

Zusammenhalt unter den Lebenden und, neben Versorgung und Traatgfar eine
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Maglichkeit, Kontakt mit den Ahnen aufrecht zu erhalten. Auf diese Weise bleiben die Toten
Teil der Gemeinschaft der Lebenden, wahrend sie gleichzeitig durch den Genuss der goéttlichen
Speisen Zutritt zur Gemeinschaft der Gotter erlangen (Rdfa6, 125).

Auch Assmann hebt in der Bedeutung des agyptischen Rituals der Totenspeisung den Aspekt
der Eingliederung des Toten in die Versorgungsgemeinschaft der Gotter und der verklarten
Ahnengeister hervor (Assmann 2001, 452).

Nach der Opfertheai von Seiwert ist im Totenopferritualurch die Zielsetzung der
Transformatiormittelsd er Dar bri ngung der ASpeisen der G°t
erkennbar. Beim Speisenopfer im Rahmen der Bestattung wird durch den neu installierten
Status deJoten alsAch eine konstituierende Funktion deutlich, bei den nach der Bestattung
regelméalig vollzogenen Spewgderungenzur dauernden Transformation ergibt sich eine

konfirmierende Funktionin beiden Fallen mit verbindender Intention.
3.7.7.4. Die Funktion des Bildes

Robinssiehtden Toposdes Verstorbenen vor dem Speiseopfertismihkomplexen Inhalten

auf mehreren Bedeutungsenen Das Bild markiert zunachst die Opferstelle, welche eine
Schnittstelle zwischen Diesseits und Jendeitket, wo dielnteraktion zwischen Lebenden und
Toten vorgestellt wirdweitersstellt esdie Identitat des Toten mittels Namen und Titeln .klar
Neben der Versorgung mit Nahrurgmittelt die SzeneBegriffe wie Status, ldentitatlie
Denkmalsetzungine Persondenerfolgreichen Ubergandes Toten in das himmlische Reich

der Gotter, den Unterhalt durch die Lebenden und die fortgesetzte rituelle Interaktion der
Lebenden und der TotéRobins 2016, 11415)

Hinzuzufligen ware noch dieeispielsweisdei Eder(2016, 205206) und Holzl (2005, 15)
erwdhnte magische Wirkundes Bildes die die dauerhafte Fortsetzung des Kultes und die

ewige Versorgung des (der) Toten garantieren soll.

Die Frage, ob dideilnehmerder Speiseopfertischszen&ot oder lebendig" waren, igtir
Robinsnicht relevant. Das Bild zeigt die Verstorbenen weder exklusiv in dieser noch in der
nachsten Weltsowohlder EliteStatusals auchdie Identitat aus diesem Leben wird in das
Jenseits projizieytwas eine entschid@nde Funktion des Bildes ausma¢Rbbins2016, 125

126). Ahnlich wie Draycott(2016, 11)oder Harringtor(2013, 116)n Bezug auf Totenmahl

bzw. Bankettszenen, entzieht sich Robins einer eindeutigen Zuordnung der Speiseopferszenen
in einen profanen odeeschatologischen Kontexsondern betont vielmehr die in diesem

Bildtypus vorhandene Vieldeutigkeit
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Robins bezweifelt,dass sich die Zeitgenossenangesichtsder Artefakte der inh&renten
symbolischen Bedeutungen der Opfergaben bewusst wadgticherweise war ig@seswVissen

auf die Ritualspezialisten beschrénkt, es kéabtrauch sein, dass die urspringlichen Griinde
fur die Auswahl der Opfergaben vergesaemden warenynd numochaus Tradition dasselbe
immerweiter dargestellt wurde (Rais 2016, 126}

Indem Robins die bildlichen Darstellungen der Opfergabed deren Symbolikmit den
Pyramidenrund Sargtextermit Wortspielen, Farbsymbolik, Anspielungen auf Mythen und auf
die Konstruktion des Kosmos verknupinhd zu erklaren versuchstellt sie quasi eine
sakramentale Ausdeutung im Sinn von Assm@@01, 453462) her.

3.7.8. Der blinde Harfner und die ambivalente Haltung zum Jenseits

Schlie3lich sollen noch die "Harfnerlieder" diskutiert werden, diebesonderesGenre der
altagyptischen Literatur bildederen Anfange imAlten Reich belegt sind undie im Neuen
Reich ihren Hohepunkt erreichdbie Texte sind Ublicherweise in Verbindung mit Totenmahl
- bzw. Bankettszenen in den Grabwé&nden esolgeebenals Beischrifterzu einerAbbildung
eines blinden Harfespielers eines kahlgeschorenesher beleibtensitzenden Mannes, der
seinen Gesang auf der Harfe begleitet, oder gelegerilichzu der einer Lautenspielerin
(Harrington 2016, 15459), (Abb. 12).

Das bedeutendste Beispiel, das auch als Modell fiir zahlreiche andere Harfnerlieder diente, ist
das Lied des Antef aus dem Grab desARmemheb in Saqgara aus der D§nastie>? Der

Text besteht aus zwei Hauptstrophen zu je 14 Verdacth einer Introduktion mit
Namensnennung und Lobpreisung des Grabhéhematisiert die erste Strophe die
Verganglichkeit alles Irdischeind die Unentrinnbarkeit des Todesihrenddie zweitedazu
auffordert, nicht daran zu denken, sondern sih Myrrhen auf dem Haupt, Kleidung aus
weilRem Leinen und Salbungen mit, @ém Festgenuss hinzugeb8ehlieRlich resiimiert der

Refrain:

51 Mit dieser Vermutung nahert sich Robins der Theorie der Bedeutungslosigkeit der Rituale von Frits Staal an,
die er angesichts vedischer Feuerrituaies Agnicayanantwickelte. Demnach erfiille das Ritual einen reinen
Selbstzweck, und hatte allenfalls einen stammesgeschichtlich verborgenen Zweck (Miobael4041; Staal

1979, 222).

52 DasGrabnonument befindet sich seit 1828 Rilksmuseum van Oudheden (RMO) ieitlen.Eine Kopiedes
Textesaus der 20.Dynastie befindet sicmerhalb einer Sammlung vdriebesliedern im Papyrus Harris 500,
British Museum EA 100600, in London (Hargton2016, 156).
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Feiere den Schon€eag, werde dessen nicht mide!
Bedenke: niemand nimmt mit sich, woran er gehangen,
niemand kehrt wieder, der einmal gegangé&ssmann 2001, 19596)3

Die Thematik der Harfnerlieder mit der Infragestellung der idealisierten Sicht des glticklichen
Nachlekens im Jenseitsnit ihrer "desillusionierten Skepsis" (Assmann 1989, 20), undneine
"subversiven Pessimismus" (Harrington 2016, 1&&)ie der Aufforderung, angesichts der
Unwiederbringlichkeit des Todes das kurze Leben zu genwafieereste zu feiern, wurde als
"agnostisch” (Brunner 1983, 146) oder als "haretischer Ansatz" (Harrington 2016, 155)
bezeichnetAhnliche Inhalte finden sich audh anderen Texterz.B. in den Klageliedern der

Isis oder im berihmteBtreitgesprach eines Mannes mit seinend@ajm Papyrus Berlin 3024

aus dem Mittleren Reich uberliefert ist, abhglleicht bereits aus der Ersten Zwischenzeit
stammtundin welchen derBa schonungslos die Position der Harfnerlieder vertritt (Assmann
2001, 197).

Assmann verweist auf eine inhaltlich parallele Textstelle aus dem Gilganrtgses, wdSiduri,
die "gottliche Schankwirtin"Gilgameschnach dem Tod seines Freund@sidu, von seiner
vergeblichen Suche nach dem ewigen Leben abbringen[wi]l &rgétzen magst du dich Tag
und Nacht! Feiere taglich ein Freudenfeq'ssmanr2001,196). Auch im Buch Qohele?,8-
10 findet Assmann eine "agyptisohientalische Festpoesje'die von Harfnerliedern
beeinflusst sein may[é ] und trink deinen Wein mit gutem Mét] denn bei den Toten, dahin
du fahrst, ist weder Schaffen und Planen noch Erkenntnis und Weisheit (AsbnianrL989,
24).Die Verbreitung dieser Topijldieab ca. 2000is in die griechisclomische Zeistattfand
und nach Israel, Mesopotamien und Roreichte, fihrt Assmannauf die Ausbreitung von
Festsitten, samt der zugehdrigen Dichtung und Weisheit zufisskn@nnl989,24-25).

Der ethnographisch8ericht bei Herodot Il, Kap. 78 besagt, ddg& ] beim Gastmahl der
Reichen ein Mann ein holzernes Bild einer Leiche, in einem Sarg lidgandtragt, es jedem
Zechgenossen hinhalt und saden schau an und trink und sei fréhlich! Wenn du tot bist, wirst
du, was er ist” Schlielich legt Assmanim Sinne desmemento mori Motivs noch eine
Schmeisenach Rom zumGastmahl des Trimalchiales Titus Petronius Arbiter, wo zum
hundertjahrigen Falernerwein esilbernes Skelett aufgetragen wird, unditer zum carpe
diemdes HorazAssmannl989, 25) (Abb. 13).

53 Assmann bernimmt den gereimten Schluss aus der Ubertragung. Jaed®i, bei Emma BrunnerTraut,
"Altagyptische Literatur,'in: Roéllig, W. (Hg.),Altorientalische LiteraturenyWiesbaden 1978, 92f.
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Bezuglich der Darstellung der Harfnerlieder in den agyptischen Grabbauten thematisiert
Assmann (1989, 26)auch den augenfalligen Widerspruch zwischen dem Textirdelt
Verganglichkeit des Lebensler Vergeblichkeit der Grabanlagefie nach dem Tod des
Grabherrn, wenn sich niemand mehr um sie kimmert, zu Staub zgrtaltbtlemZweifel an

einem nachtodlichen Leben einerseits, und andererseits der gedachten Ewigkeit der Graber, die
das gluckliche Weiterleben manifestieren

Auch Harrihgton (2016, 160Yeflektiertden Kontrast zwischen den Themen der Harfnerlieder
und ihrem baulichen Kontext, und erwagt, ob damit ein gewisser Zynismus angesichts der
evidenten Unvereinbarkeit zwischen Ideal und Wirklichkeit zum Ausdruck koAm@nderer

Stdle (Harrington2013,122123) erscheint ihr die Platzierung solcher Lieder "ironisch"”, als
wirdendieseden gesamten Bestattungskult verspotten wollenskzeigt sich damit eine

weitere Facette der Ambivalenz, welche die Agypter dem Tod und den Bgfenidper fuhlten

Nach demDarstellungdes Totenmahls im Alten Agypten, seiner Verankerung in der Religion
den Jenseitsvorstellungemd in Bestattungsund Totenopferritualerdem Abgleich mit der
Opfertheorievon Seiwertsowie den Interpretationen seiner Darstellungen in der sepulkralen
Kunst, soll nun das Totenmahlseinem Kontexim Alten Orientthematisiert werden.
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4. Der Alte Orient
4.1. Der Begriff

Als "Alten Orient" bezeichnetlie Altorientalistik einen historischen Kulturraum, der durch
Verwendung und Verbreitung der Keilschrift definiert ist. Diese entstader SpatJruk-Zeit
(ca.3400-3100) im Kontext der Wirtschaftsverwaltung und wulde in das 1.Jh. n.u.Z. als
Medium verschiedener Spracheenutzt(G.J. Selz 2010, 25Die Keilschriftkultur,mit ihrem
KerngebietMesopotamienumfasstezur Zeit ihrer grof3ten Ausdehnung (d200-1200) das
Gebiet vom Persischen Golf bis ans Mittelmeer und von Anatolien bis nach Agpeteen
deragyptischerschrift, der sie strukturell ahnlich iggjlt sieals élteste Schrift der Menschheit
und wirkte alskulturelles Bindegliedn einem ethnisch, sprachlich, kulturell und historisch
heterogenen KulturrauifiKrebernik 2019, 910).

4 2. Der historische Rahmen

Der "Fruchtbare Halbmond" war ab ca. 12.000 Schauplatz der vom britischen Historiker V.
Gordon Childe (1892957) so bezeichneten "neolithischen Revolution”, mit dérflichen
Siedlungen, Domestizierung, Vorratswirtschaft sowie Keramik (ab ca.0)70dls
Charakteristika. Die ab 6000 entstand®tedKultur (Mittelsaalhaus, Bewasserungsanlagen),
expandierte rasch. Ab 3500 bildeten sich in Sidmesopotamien die ersten Stadtstaaten, wobei
die Stadt immer auch Kultplatz der jeweiligen Stadtgottheit wab. (&elz 2010, 334). Die
bedeutendste Stadt wairuk (Uruk-Kultur ca. 39083100). Sidmesopotamien durfte bereits

zur Zeit der Schrifterfindung voBumererrbewohnt gewesen sein, fur deren Sprache bisher
keine Verwandtschatft festgestellt werden konntesfi€rnik 2019, 12).

Zu Beginn defFrihdynastischen Ze{ta. 29002340) ist nur "eine Geschichte ohne Namen"
erkennbar. Erst die Tontafeln (um 2700) wund v
stellen eine einmalige historische Quelle dar (G.J. SEID,24247). Mit den Texten aufara

und Abu Salabich (um 2520) finden sich erstmals neben Verwaltungsurkunden und
Kaufvertragen auch literarische Textsorten. AufRerdem finden sich Hinweise auf einen
Stadtebund von Uruk, Adab, Nippur, Lagasch, Fara und U(@a Selz 2010, 47).

Aus den Weihinschriften und Wirtschaftstexten der um 2480 auftretenden 1. Dynastie des
KleinstaatesLagaschsind eine Ereignisgeschichte, aber auch religiose Praktiken ablesbar.
E'anatum, einer der bedeutendsten frihdynastischersdHer; behauptete fur sich eine

gottliche Herrschaftslegitimation. Die Idee einer losen Einheit Sumers ist zu erkennen (G.J.
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Selz 2010, 4%5). Der Konig vorKisch eines Stadtstaates in Nordbabylonien, Ubte im spaten
Frihdynastikum die Oberherrschaft Ub&dmesopotamische Stadtstaaten aus.

Nordbabylonien war bereits Gberwiegend von den semitistkikeaderrbewohnt, welche zwei

Hauptdialekte, das Babylonische und das Assyrische sprachen (Krebernik 2089, 12

In derAkkadZeit(2340-2200) begriindet KdgiSargon (2322279) das erste mesopotamische
Grof3reich und fuhrt eine Zentralisierung und Akkadisierung ein. Sein Machtsystem und das
seiner Nachfolger beruht auf personlicher Loyalitat. Er inthronisiert seine Tochter Enheduanna,
die als Dichterin die benitendste Frauengestalt des 3.Jt. war, als Hohepriesterin am Tempel
des Mondgottedlannain Ur. Die Praxis, das hdchste Priesteramt mit der Tochter des Konigs
zu bekleiden, wurde auch unter den Nachfolgern Sargons beibehalten. In ihren Hymnen, in
welchen & beispielsweise die sumerische Gottiana mit der akkadischen "Venusgottin®
Ischtar gleichsetzte, leistete Enheduanna einen Beitrag zur Synkretisidenrspumerischen

und akkadischen Religionen, nicht zuletzt, um die religiése Grundlage fir die politische Einheit
Babyloniens bereitzustellen (G.J. Selz 201068Y.

Unter NaramSin (22542200) rebellierten weite Teile von Sumer und Akkad. Nach der
Niedeschlagung dieses "grofRen Aufstands", wurde erstmals die Vergoéttlichung eines lebenden
Herrschers inszeniert. Seinem Namen wurde nun das Gottesdetermivatiangestellt,
abgebildet wurde er mit dem gottlichen Attribut der Hornerkrone. (G.J. Selz 201Q).71

Nach dem Zusammenbruch des Akk&kiches, der durch das Vordringen der Gutaer

beschleunigt wurde, herrschten anarchische Zustande.

Mit der GudeaDynastie (2122095), einer Herrscherfamilie aus dem sidmesopotamischen
Lagasch, kam es zu einer kurzenmerischen "Renaissance", insbesondere unter dem
"Friedensfursten” Gudea (21:2402), der fur sich die Gotteskindschaft zur Gottin Gatumdu,
der Muttergéttin der Stadt Lagasch beanspruchte und postum vergéttlicht wurde (Selz 2010,
73-77; 86).

Das Reichon Ur 11l (21122004) generierte sich als Zentralstaat mit weitreichender Birokratie.
Zehntausende Verwaltungsurkunden liegen vor, Kénigel Gotterhymnen erreichen eine
erste Blite, alle Texte sind, mit politischer Absicht, wieder in Sumerisch verfasstalb man

diese Epoche auch als "sumerische Renaissance" bezeichnet (G.J. Selz-88).0D8V erste

54 Theonyme wurden durch das vorangestellte Zeichen AN markiert, das einen Stern abbildet. Als Wortzeichen
bedeutet es "Himmel" (sumnjpbzw. den Himmelsgo#nund "Gott" (sum. digir), transliteriert wird es durch ein
hochgestelltes d, z.Binanna (Krebernik 2019, 44).
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Herrscher Ur-Namma (21122095) inthronisierte seine Tochter als Hohepriesterin des
Mondgottes in Ur. Neben Monumentalbauten schuf er eine grofRraumfgestiuktur
(Kanalnetz!) und mit denCodex UrNammaeine funktionierende Rechtsordnung. Sein Sohn
Schulgi (20932046) regierte mit deutlicher Maechund Prachtentfaltung. Er liel3 sich
vergattlichen, errichtete Sakralnd Profanbauten, entwickelte dierbtruktur weiter, fihrte
Reformen durch, und etablierte ein zentral gesteuertes redistributives Wirtschaftssystem.
Anlasslich seines Todes erwahnt eine Urkunde die "Himmelfahrt" des Schulgi, die
wahrscheinlich rituell vollzogen wurde. Unt&chuSuen (2036-2028) kam es zu einem
autokratischen Regierungsstil mit grausamen Kriegen, untefSihb{20282004) verfiel das

Reich rapide, die Elamer plinderten und zerstorten schliel3lich die Hauptstadt Ur mitsamt ihren
Heiligtimern (G.J. Selz 2010, 885, Kreberik 2019, 15)2°

Das Reich der lll. Dynastie von Ur zerfiel in rivalisierende Stadtstaaten, mit dem Beginn der
Altbabylonischen Periodg&nde 21.JREnde 17.Jh.) kdmpfen vor allem Isin, Larsa, Eschnunna,
Mari und Babylon um die politische Vorherrschaft. Biaurriter, die ab dem 3.Jt. aus Nerd
Syrien nach Mesopotamien vorgedrungen waren, waren seit dem 2.Jt. urbanisiert, akkulturiert
und stellten die Herrscher (Jursa 2015;18%. Das Akkadische wird Umgangssprache, das
Sumerische bleibt als Literaturnd Skralsprache erhalten (Krebernik 2019, 15).

Hammurapi(17921750), der sechste amurritische Konig der 1. Dynastie von Babylon-(1894
1595), stellte ein GrofR3reich auf. Er fihrte eine Reorganisation des Reiches, Umverteilung von
Land sowie Reformen durch, uadhrieb seine Gesetzgebung im Codex Hammurapi fest (Jursa
2015, 1922).

Bereits unter dem Nachfolger Hammurapis begann der Zerfall des Reichs, die Stadt Babylon
wurde aber als legitimes politisches Zentrum etabliert, was auch am Aufstieg des Stadtgottes
Marduk an die Spitze des babylonischen Pantheons manifest wurde. 1595 wurde Babylon durch
den Angriff des Hethiterkdnigs Mursili I. zerstort, Babylonien wurde zunéchst im Stden durch
die Meerlanddynastie, spater durch eine Dynastie der Kassiten behdiisahtliese Epoche

sind derzeit nur wenige Informationen greifbar (Jursa 2012423

In derMittelbabylonischen Periodd 6. Jh-10.Jh.) ist das kassitische Babylonien, neben Elam,
Assyrien, dem Mittanireich, dem Hethiterreich und Agypten eine der vaidetalischen

55 Die Zerstorung von Ur wird in einer typischen sumerischen Literaturgattung, der "&igdtdkestgehalten (G.J.
Selz 2010, 105). Sie scheint pragend auf die Tempelliturgie des 2. und 1.Jt. gewirkt zu haben, in welcher
sumerische Klagelieder tiber zerstdrte, von ihren Gottern verlassene Tempel zentral waren (Krebernik 2019, 15).



73

GrolBmachte (Jursa 2015, 123). Es wurden internationale Kontakte gepflegt, Babylonisch war
Verkehrssprache, die Keilschrift erfuhr ihre weiteste Verbreitung (Jursa 2015, 25).

Die indoeuropéaischeHlethiter, die zu Beginn des 3.Jt. als HirtenduBauern einwanderten

(Haas 2011,152), griindeten gegen 1600 in Kleinasien ihr Reich (Hauptstadt: Hattusa), das um
1350 zu einer Grolimacht aufstieg. Expansionsbestrebungen in Syrien mindeten in kriegerische
Kollisionen mit Agypten, welche 1250 mit einemidétensvertrag zwischen Hattusili I1l. und
Pharao Ramses Il. beigelegt wurden. Das Reich ging um 1180, mdglicherweise durch das
Eindringen der Seevolker, unter (Krebernik 2019, 16).

Auch die Hurriter, die aus dem armenischen Hochland stammten und mit dariaern
sprachlich verwandt sind, drangen ab dem 3.Jt. in Nordmesopotamien ein. Im 16. Jh. grindeten
sie das Reich von Mittani und unterwarfen grof3e Teile Nordsyriens (Jursa 25, 24

Wahrend derkassitischenHerrschaft Uber Babylonien wurde der Staat konsolidiert, die

Verwaltung zentralisiert und die Landnutzung durch eine Art Lehensystem stabilisiert. Im 13.Jh.
kam es zu einer rund 30jdhrigen Dominanz Assyriens Uber Babylonien, die mit einer
weitreichendenBabylonisierung" der assyrischen Kultur einherging. Mitte des 12.Jh. beendete

ein Angriff aus Elam die Kassitendynastie (Jursa 20128)6

Die zweite Dynastie von Isif1157#1026) ermoglichte den Wiederaufstieg Babyloniens.
Nebukadnezar (11251104) bsiegte Elam, das babylonische Weltschépfungsé&pasna
elischwurde wahrscheinlich in dieser Zeit abgefasst und Marduk "offiziell" an die Spitze des
babylonischen Pantheons positioniert. Babylon wurde als Zentrum des Universums proklamiert,
die "Staatsiddogie" Babyloniens damit ausgeformt. Nach Nebukadnezar entwickelten sich

Instabilitét und Niedergang.

Seit dem 12.Jh. fuhrten unter anderem Einfélle der Seevdlker zu einem Zusammenbruch des
Hethiterreiches. Auch Ugarit, bedeutsam durch seine frihe alpdi®e Schrift, und andere
Kleinstaaten des levantinisdyrischen Raumes wurden zerstort (Jursa 201:2924In den
Gebieten Syropaléastinas bildet sich eine neue Staatenwelt heraus: Relikte des hethitischen
Reiches (Karkemisch), Ansiedlungen der Seevolghilisterstaaten), nordwestsemitische
Klein- Konigtumer (Israel) und Araramaskus. Aramaische Kleinstaaten breiten sich aus und

zu Beginn des 1.Jt. dringen Aramaer, etwa gleichzeitig mit Kalddern in Babylonien ein
(Krebernik 2019, 149).

In derFriihneubabylonischen Period&0.Jh- 626) zeigt sich ein stark fragmentiertes Land mit
einer Reihe von Dynastien und Kdnigen (Jursa 2015, 31). Unter Tiglatpilesar IH72734
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begann die assyrische Expansion, die zum Aufstieg @em3ssyrischen Reich€828626)

fuhrte. Zunadchst wurden die aramdischen Kleinstaaten in Nordmesopotamien, darauf
Babylonien (728), und danach die meisten gatiistinensischen Kleinstaaten, darunter Israel
unterworfen. Im Jahr 710 konnte Sargon Il. (72b) die Elamer zurtckdrangeund die
babylonische Herrschaft Ubernehmen. Nach wechselvollen assgl@suischbabylonischen
Kampfen setzten sich die Assyrer unter Sanherib-683 durch, Babylon wurde 689 vollig
zerstort, Marduk wurde durch den Staatsgott Assur ersetzt, die Atsuit sollte Babylons
zentralen Platz im Kosmos einnehmen. Asarhaddon-§68) machte diese Ideologiewende
wieder rickgangig und begann den Wiederaufbau der Stadt. Assurbanip&R{@a&R; den

alten Kult wieder herstellen. Den Bruderkrieg (6888), cen der Vizekonig von Babylon,
Schamascischumuukin, unterstitzt von Elam, angezettelt hatte, konnte Assurbanipal nur mit
Muhe niederhalten. Nach dem Tod Assurbanipals 627 begann der Zerfall des assyrischen
Reiches (Jursa 2015, -35).

Die NeubabylonischPeriode(625539) setzte mit Nabopolassar (6285) ein, der die Assyrer

aus Babylonien vertreiben konnte, sein Sohn Nebukadnezab@X)®esiegte 605 die Agypter

bei Karkemisch. Unter Nebukadnezar setzte eine Blitezeit ein, in Babylon wurden gewaltige
Mauern, Tempelund Palastbauten errichtet. Die Zerstérung Jerusalems und des Tempels von
587, mit der Deportation von Judaern in das "Babylonische Exil", fallt in seine Regierungszeit.
Der letzte babylonische Kénig Nabonid (5539) plante vermutlich eirteultreform zugunsten

des Mondgottes, was ihm die Priesterschaft zum Feind machte. Ob dies tatsachlich den
schnellen Fall des Reiches an Kyros ausgeldst hatte, ist fraglich (Jursa 2G8%, 36

DasAchamenidenreictb39-331): Nach den Eroberungen des Peatsgigs Kyros des Grof3en,

war der Alte Orient Teil des Imperiums der Achdmeniden. Die babylonische Kultur bestand
nur mehr in den alten Kulturstadten. Das Araméaische wurde zur internationalen Veukehrs
Verwaltungssprache (Krebernik 2019-20; Jursa @15, 3839).

Makedonen und Seleukidenherrschaf830-129): Nach der Etablierung seines Weltreiches
stirbt Alexander der Grof3e 323 in Babylon. Babylonien wird wahrend der Kampfe zwischen
den Nachfolgern Alexanders bis ca. 312 und durch die Kdmpfe mitddrer im 2.Jh. schwer

beschadigt, die babylonische Kultur lebt nur mehr im Bereich der alten Heiligtimer weiter.

Babylonien ist Teil de®artherreicheq129224 u.Z.). Die Keilschrifttradition erlischt (Jursa
2015, 123124).
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Syrien sowie Jush werden imJahr 63 zur ROmischen Provinz. Bis zum Jahr 60 werden die
meistenanatolischen Kistenregionen Teil des Romischen Reichs (Bringmann 26398, 31
Lykien wird 43 u.Z. RGmische Provinz (Neumann 1979, 809).

4.3. Religionen im Alten Orient
4.3.1.Einleitung

Die eigenstandigen religibsen Vorstellungder verschiedenen Ethnien des Alten Orients
fuhrten zu gegenseitiger Befruchtyrg Gemeinsamkeiten, Verflechtungerd zu Synthesen
gefordert durch dagerbindendéviedium der KeilschriftDie Religionensind, insbesondere in
MesopotamienReligionen der Oberschicht und des Staatés bestimmte Rituale ist die
Anwesenheit des Konigs notwendlggw. ist der Konig gleichzeitig oberster Priester wie bei
den Sumerern (Krebernik 2019, 104) oder den HathiHutter 2003, 151 Auch in Syrien,
das politisch durch eine Vielzahl kleiner, religiés unabhangdigeritorialstaaten gepragt ist,
beziehen sicldie Quellen fast ausschlief3lielaf denHerrscher bzwdenStadtstaatWeitersist
charakteristisch, dass diese Religionen keine expandierende Missionstatigkeit b@tustesn
1996, 14)°

Im Alten Orient lassen sich Areale unterscheiden, deren religiose Eigenheiten z.T. mit den
jeweiligen naturraumlichen Gegebenheiten im Zusaniraeg stehenln den gebirgigen
Regionen der nordwestlichen Peripherie (Palastina, Libanon, Nordsyrien, Anatolien), wo
Regenfeldbau betrieben wurdminiertenWettergottemls hochste Gottheitedie haufig mit
bestimmten Bergen assoziiert waren. In @iesopotamien bzw. Nordsyrien herrschte Gott
Dagan, der mit Enlil identifiziert wurde, welcher im Pantheon SMiésopotamiensn der

Spitze stand, einem Raum, wo eine hochentwickelte Agrartechnik angewandt wurde. Beide
waren, wie auch irhir,e AikcFeemiblaiuegrPmitteg!.i eldre s ¢ d
Euphrat und Tigris herrschte dagegen der WasseKjdii/Ea im sumerischen Pantheon.
Weitere Areale lassen sieimhanddes Geschlechts mancher Gottheiten unterscheiden. So wird
die Sonne im NordVesten als weibliche Gottheit, in Mesopotamien aber als mannliche
Gottheit verehrt (KreberniR019 21-22).

Der altorientalischePolytheismuswar mit grof3er Toleranz verbundedas babylonische

Pantheon integriert neue Gotter aus eroberten Gebieten, die politisch begriindete Ablehnung

% Der Zoroagismus, der eine gestiftete Religion ist, waisigegenin der Verkiindigung Zarathustras einen
Universalismus ayfdie folgendeMissionstatigkeit bewirkte eine Verbreitung der Religion aus der r@stin
den Westran, noch bevor dibeiden Regionemolitisch vereinigt warenUnter den Achameniden war der
Zoroastrismus Staatsreligiotm Laufe der Geschichte wiched Universalismus jedoch zurticknd ab der
Sassanideieit wurde der Zoroastrismus zu einer iranischen Nationalreligion (Hutter 1996, 15).
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Marduks in Assyrierkannals Ausnahme anggsen werden(Hutter 1996, 31)Im religiésen
Pluralismudindenauch widerspruchliche Vorstellungémen Platz Dieselbe Gottheit konnte
an der Spitze verschiedenelokaler Panthea stehen und als jeweild |l ok al e
Er s c hei nwamyesdiederariOrten als Kultbild prasent gimebernik 2019, 56).
Weitere Charaktdstikasindn a ¢ h  Hu t t eder k¢shi9cBetbzw. étiale Chiarakter der
Religiorii, sowie der Mnthropomorphismus als Erscheinungsform der GbtteDie
altorientalische Gotterwelt, nit ihren komplizierten Verwandtschaftsstrukturen und
Hierarchienstellt Aein Abbild der irdischeSozialstruktufi dar. Anthropomorphismus und das
Pandaimonion sind grundlegend im Kult zum Schutz vor oder zur Befreiung von Darmonen.
Unterschiedzur sumerischen Religion ist aller altbabylonischen Zeit eine Ethisierung
bemerkbar (Hutter 19961-32).

4.3.2. Quellen

Neben dem riesigeBestandan keilschriftlichen Quellen sirmlichTexte in ugaritischer Schrift
und Sprache (14./13.Jh.) eawéhnenweitersnordwestsemitische Inschrifteabldem 10.Jh.),
das Alte Testament sowie griechische Inschriften und Literatuen@&iebernik2019,25-26).
Textgruppen die herangezogen werdekdbnnen, sinceinerseitsWirtschaftstexte, Urkunden,
Bau und Weihinschriften, Fluchund Segensformeln, Kénigslisten, Annalesw., andererseits
relevantereligiose Textewie Gotterhymnen Gebete, Gebetsbeschwoérung&ujtkalender,
Festbeschreibungen und Ritualanweisungestersaus dem Bereich der Literatdre grof3en
Mythen, Epen und die Weisheitslitergtund schlief3licraus der wissenschaftlichen Literatur
die Gotterliste” und Kompendien von OminZusatzlich zuenTextensindinsbesonderdie
archaologischen und kunstgeschichtlic&ugnissevon hoherBedeutungHutter 1996,28-
30).

57 LexikalischeTexte, als Zeichenund Wortlisten, wurden schon mit der Entstehung der Saleifasst Die

altesten Listen sind Kompilationen sinnverwandter Lemmata, oft auch mit graphischen Gemeinsamkeiten. Ab dem

2.Jt. wurden die einfachen Listen auf mexle Spalten, in Ugarit bis zu einer viersprachigen Liste (sumerisch
akkadischhurritisch-ugaritisch erweitert (Krebernik 2019, 390).

Eine der altesten Gotterlisten, die gro3e GotterlisteSahsiruppakfara (um 2520) enthielt wahrscheinlich etwa

560 Gbtternamen. Gotterlisten nannten die Namen der Gotter in hierarchischer Ordnung, jeweils mit
(Ehe)Partnerinnen und Kindern, wobei die Zahl der genannten Gétter bis in die neusumerische Zeit deutlich
anwuchs (Hutter 1996, 33).

Ende des 3.Jt., in der Ur {Reit, wurde eine neue Gotterliste verfasst, die nach inhaltlichen Gesichtspunkten
zusammengestellt war und somit ein theologisch strukturiertes Gesamtbild des Pantheons entwarf. Die nach ihrem
Erstbearbeiter benannt e A Wbreitdtnuadrwiirdecibee 15@Jahte lamglstudéett e i wa r
und abgeschrieber/ermutlich im Babylon der Hammuragieit entstand die GoétterlisthA An = A n dienfi |

ebenfalls nach inhaltlichen Prinzipien aufgebaut war. In spéateren Fassungen wurde eine zweite Spetédiinzu

die die Eintrage der ersten Spalte durch andere Goétternamen, genealogische Angaben oder
Funktionsbezeichnungen erkkéirt | n i hrer Akanoni schenid Form um 1200 um
war zur umfangreichsten altorientalischen Gotterligeorden.

Daneben gab es in altbabylonischer Zeit auch verschiedene lokale Gétterlisten (Krebernik-2@)9, 40
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4.3.3. Gotter und Gottesvorstellungen
4.3.3.1. Die gottlichen Krafte (ME)

Ein wesentlicher Begriff der sumerischen Religion des &tdie ME, ublicherweise als
Ageott |l i c libersetktriBef weleh® die Gotter, insbesonderEnki, verfiigen Sie
kennzeichnendie gobttliche Idee, die allem Existenten innewohnt, und etymologisch
wahrscheinlich mit dem Verbum MEI99%,8% Sieii ve
meinen aber auch gegenstandlich vorgestellte Prinzipigdrdaung der Wel(G.J. Sel2010,

67) unddurchdringen alle Bereiche wie z.B. soziale Zustande, Berufe oder Afutesr(1996,

3536)i st der Ansicht, dass di e AgHlgatTlenkwaldern Kr
hingegernversteht ME als numinose Machid argumentiert, dass das Erlebnis desichst
unpersonlichenANu mi nos en i al s Grundl age der Rel i
ARel i gi onf alHs n A dih Bifnovont Redoltl @ttg)angesehen werden kann
(Trenkwalder 2003, 11819)>®

4.3.3.2. Die anthropomorphe Beschreibung und Darstellung der Gotterwelt

Mythologische Texte beschreiben eitd éfamiliare Organisatiordes Patheons, das sich

an den politiscksoziologischen GegebenheitinesStadtstaats orientiefit(Hutter 1996, 32)

Jeder Stadtgott, mit seiner Kernfamilie und Verwandten im Zentrum, ist von einer Art Hofstaat
umgeben, sowie von Dienern und Gottern in verschiedenen Funktionen und sozialen
Abstufungen. Dieser Anthropomorphismus ist seit der sumerischen Zeit greitbapuder

Mitte des 3.Jt. in den Gotterlisten belegt.

In der Bildkunst existieren seit dem Beginn des 3.Jt. anthropomorphe und nichtanthropomorphe
Darstellungen von Gottern nebeneinander. Sumerische Siegelbilder stellen Goétter in
menschlicher Gestalt danobei sie durch eine Hornerkrone oder durch ein Postament vom
Menschen unterschieden sind, Gotterstatuen sind fur das 3.Jt. archdologisch derzeit nicht
nachgewiesen. Daneben gibt es theriomorphe Darstellungen und dingliche Symbole, z.B.
Himmelserscheinuren wie Mondsichel oder Sterne, Pflanzen wie das Schilfringbindel der
Inanna und Waffen, wobei durch die Symbole nur einzelne Zige des Gottesbildes zum
Ausdruck gebracht werden. Die anthropomorphe Gotterdarstellung ist seit dem 1.Jt.
dominierend (Huttet 99, 32-34).

BTrenkwal der f¢hrt weiter aus(mrdaasrsd sAT(etni) mihline Be gr
spateren Inschriften Gudeas (Ende 3.Jt.) vorhanden sind, was zur Annahme berechtigt, dass der Clan als
Gesellschaftsform und das Totem als numinose Vorstellung einer friiheren Entwicklungsphase vor der stadtischen
Hochkultur anzunehmen sind (Tren&der 2003, 118.19; 137).



78

4.3.3.3. Die Hauptgotter

Die keilschriftlichen Texte Uberliefern zwar insgesamt eine grof3e Zahl von Goétternamen,

Mesopotamiemelevant dirftefjedoch etwa 20 Gottheiten gewesen sein (H1$96,39).
4.3.3.3.1. Gotter der kosmischen Vierhdi

Schon in der sumerischen Zeit sind vier machtige Gotter grevffodeidie Trias vonrAn/Anu,
Enlil undEnki/Eadurch eine Mutterg6ttin mit variablem Namen ergémizd.

An/Anu ist der vergdttlichte, personifizierte Himmel, theoretisch ist er der hochste Gott, wird
aberallméhlich eindeus otiosusSein Hauptkultort ist Uruk, wo er eng mit der Venusgo6ttin
Inanna/lschtav e r bunden ist, die zun?clcterusdenilde AGewe
seine Gattin wirdlm hellenistischen Uruk wird Anu mit Zeus identifiziefHutter 1996,40-

41; Krebernik2019 57-58).

Enlil besitzt die gottliche Macht, wahrend Anu als goéttliche Autoritat Gitist der Schopfer
des aktuellen Kosmos, und nimmtdarsumerische Zeit einefiihrende Positioim Pantheon
von Nippur, seinem Kultort, eirkr ist der Gott des Luftraumes und des Windes, mit seinem
ambivalenten Wesen kann er vernichtend wirken, nebegenanderen Plagen brachte er den
Menschen die Sintflut. Ab der altbabylonischen Zeit verliert er Teile seiner Masharaluk,
spateran Assutr und wird zum Gebirgsgott. Auder Verbindung mit der Mutterg6ttin
Ninhursagastammt sein erster Sohinurta, Gott des Ackerbaus, des Pfluges und der Waffen.

Mit seiner GemahlimNinlil zeugte er unter anderem den Mondddahna/Sin.

AulRerhalb Babyloniens wurdgnlil mit dem nordsyrischeBagan,dem hurritischetKumarbi
und dem assyrischen Reichsgatisur sowie mitll/El, dem hdchsten Gott des ugaritischen
Pantheons glehgesetzt (Huttet996,41; Krebernik2019 58-60).

Enki/Ea ist im Suden, am Persischen Golf beheimatet, seine kosmische Donepsuisier
unterirdischeSulRwasserozean. Er gilt als der Gott der Weishebei auch angewandtes
Wissen als Weisheit verstanden wird. Er ist dem &gyptisétiah und demgriechischen
Hephaistosvergleichbar, ein stets listenreicher Handwerker, Kinstler undefay ein
Ratgeber fur Menschen und Gotidusammen mit der Muttergottin erschafft er den Menschen
aus Lehm unddem Blut eines geschlachteten Gottesls seine Gemahlin erscheint
Damgalnunna/Damkinalie mit derMuttergdttinNinhursaga/Ninmaidentifiziert wurde. Sein
Hauptkultort ist Eridu (Hutte1996,41-42; Krebernik2019,60-62).
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Die Muttergottin ist eine synkretistische Gestakje wird unter verschiedenen Namen
aufgerufen. Sie ist fur Schwangerschaft, Geburt und Stillen zustandig, ihr Emblem ist
Aomegafs? r sy mhhorl .i st eine eigene AKIleinfamil
stehen 14 oder 7 gottliche Geburtshelfieen. Eine &hnliche Gestalt ist die hethitische
Hannahannae t wa AUr gr o Ch906:42; Krebarnik2019,62-63). r

433.3.2. Die astrale Trias

Schamasch, Siand Ischtar wurden auchn Syrienund Arabienverehrt.Die Trias wurden
Babyloniengenealogisch tber Enlil mit der kosmischen Vierheit verbunden (Hutter 1996, 43).

Nanna/Sin Im Gegensatz zur griechiscbmischen Tradition war der Mond im Alten Orient
mit einer mannlichen Gottheit assoziidder sumerisché&lannahatte seine Hauptkultort in

Ur, offenbar verschmolz er schon frih mit dem akkadis&ierder ab dem 3.Jt. in Nordsyrien
verehrt wurde. Seine Eltern sirighlil und Ninlil, seine Gemabhlin isNingal/Nikkal seine
Kinder sind vor allem der Sonnengbltu/Schamaschnd die Venusgoéttitnanna/lschtar In

der Gotterversammlung gibt er Orakel und Uchsprechung,auf3erdemsteht er im
Zusammenhang mit der Zeitmessung. Den semitischen Nomaden zeigt er den g und
Dauer der Trachtigkeit der Tiere (Hutte396,43; Krebernik2019,65-66).

Utu/Schamasch Der sumerische Sonnengotitu, Sohn des Mondgottes, wirth der
altbabylonischen Zeihit Schamaschder akkadischen Sonnengottheit identifiziabmit die
Akkaderdie Vorstellung eines mannlichen Sonnengott@firscheinlich von den Sumerern
ubernommerhaben wahrendin semitischen Spracheatie Sonnengottheit bzw. das Wort fir
Sonne meist weiblich ist. Weibliche Sonnengottheiten sind in Ugar@chapsch und in
Anatolien(Sonneng6ttin voArinna) nachgewiesen. Ikonographische Darstellungen zeigen ihn
in menschlicher Gestalt, zwischen zwei Berggipfeln aufsteigéad seinen Schultern gehen
Strahlen aus, sein Attribut ist eine S&gedurchquert taglich den Himmel und die Unterwelt,
kennt den ganzen Kosmos, undasierste Richter und Huiter von Recht und Ordnuige
Gerechtigkeit ist auch vom Herrscher auszuiben, was insbesondere im Kodex Hammurapi
deutlich wird,wo Prolog und Epibg an den Sonnengott gerictgatd Seine Kultzentren waren

in sumerischer Zeit Larsa, spater Sippsgine Gemahlin isBcherda/Aja die Morgenréte
(Hutter1996,43-44; Krebernik2019,66-68).

Inanna/lschtar, die Gottin des Venussternder Sexualitdt und des Krieges, ist eine der
schillerndsten Gestalten der altorientalischen Gotterwelt. Thr wichtigster Kultort ist Wouk,
sie mit dem Himmelsgot#\n die Spitze des Pantheons bildet. Ihr sumerischer Naarea
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bedeutet ver mHi nmeilir Endblem istein Schilflirglsindehr Symboltier

ist der Lowe Sie steht fur verund aulRereheliche Sexualitat und Prostitution und hat Ziige von
Doppelgeschlechtlichkeit. Zur sumerischen Verbindung der Gldiinnamit Venuskommt

im Synkretismus der Akkadeit der Aspekt einerwie im syrischen und arabischen Raum
verbreitetermannlichen Venusgotthel® Zwarwird der sumerisch/weibliche Aspekt dominant,

eine Dichotomie bleibt aber bestehbn.semitischen Norden wird h&ufig ihre méiohe Form

mit Krieg und Herrschaft mit dem Morgenstern gekoppaiihrend im sumerischen Stden die

weibliche Form mit dem Abendstern korreli#tt. m sp2a2ten 2. Jt . werden A:
Gottinnen in ihr absorbiert (Krebern#019,63-65; Hutter1996,44-45).

4.3.3.3.3. Der NationalgottMarduk

Marduk, der Stadtgott von Babylortritt erst im 18.Jh. in Erscheinungrdpringlichwar er
wahrscheinlich ein nordbabylonischer lokaler Gakann gleichgesetzt mit dem Gott der
Beschworungskast Asalluhi und damit in die Familie von dessen Vaki/Eaintegriert.

Sein Emblem istler Spaten, sein Tier der Schlangendracbam. AufstiegMarduksan die

Spitze des babylonischen Pantheons lag im politischen Interesse der lokalen Priesterschaft
Seine AlLegitimationsurkundeid EnsmaeldchwelcheasBaby | on
vermutlich unterNebukadnezar 1(11251104) verfasst wurdeJederdlls A [ é ] rechtfert
dieser Mythosheologisch die Ablésung der alteren babylonischen Goétter Anu und Enlil durch
Mardukii (Hutter 1996, 4516). Seine Zustandigkeit fur Magie durfte zu seiner Popularitat
beigetragen haben.

Esagil(a), sein Kultzentrum in Babylonwar gemaf3dem Enuma elischder Mittelpunkt des
Kosmos, der zugehorige Stufentemp#émenankwar vielleicht das Urbild der biblischen
Erzahlung vom ATur Mpl®uSeinecGemaBlia istal dér MittSdes 2.Jt.
Zarpanitu(n), als sein Sohn galtabium/NabuTexte des 1.Jt. bezeichneten ihn als Beifu)
schlechthin,unter diesem Naen wurde er noch in romisglarthischer Zeit verehrt. In der
aramaisckarabischen Oasenstadt Palmyra bé&&al@len gré3ten Tempel, in Kleinasien wurde
Marduk mit dem luwischerSchandagleichgesetzt (Huttet996,45-46; Krebernik2019, 76-
78).

59 Die semitischenannlicheGottheitAttar, aus altstidarabischen Inschriften und ugaritischen Texten bekannt, hat
eine weibliche Entsprechungpttart, neben sich. Der Name gelangte Uber das Phonizischi&stdstein das
Griechizhe (Krebernik 201%3-64).

801n einem Hymnus aus dem 1.Jt. beschreibt die Goéttin ihre verschiedenen ortlichen Manifestierungen:

Al ch bi n dié hschta} rmitkippigen Bristeni (aber) in Babylon bin ich mit einem Bart

b ek | e Grdnelierg 2004, 157).
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Nabu, der Sohn vorMarduk und Zarpanitu, ist der Gott der Schreiber und Gelehrten, sein
Emblem ist der GriffelEr war Stadtgott von Borsippa, und stieg gegen Ende des 2.Jt. mit
Mardukzu einer Hauptgestalt des babylonischen PantheonseanfKult verbreitetsich auch

in Assyrien.Nabuund seine GemahlifasmetyspatemMNanaja,wurden von den Griechen mit
Apoll und Artemis identifiziert, zusammen niel wurde er in Palmyra und Dura Europos
verehrt(Hutter1996,46-47; Krebernik2019,78-79).

Assur, der oberste Gott des assyrischen Pantheonsjesauutlichurspringlich ein Berggott,
verbundemmit dem Felsmassiv, auf dem die Stadt Assur erbautievDurch die politische
Theologie der assyrischen &terschaft wurde er mit der Urgotthéinsar und mit Enlil
gleichgesetzt, wodurch er auch dessen Gemahiihl GbernahmZusatzlichvereinigte er in
sich Zuge eines Kriegsgottes sowie QualitatenManduk jedochohne desseRopularitatzu
erreichenHutter1996,48-49; Krebernik2019,79).

4.3.3.3.4. Weitere Gottheiten

Ischkur/Adad steht fur Sturm, Regen und Gewitt®rer sumerische Wettergdsichkur, Sohn
des HimmelsgotteAn, wurde mit dem semitischen GatadadAdad identifiziert, beide sind
mit dem Zeichen f AttribuAund Emblém dgseettergottesdsh demBlitz

oder ein Buindel von Blitzerzusatzlichbesitzter einen kriegerischen Aspekt

Im siudlichen Zweistromlansdvarerv on  mi nder er Bedeutung und
Kanal i n Sqne GdttioSch@ala,fir Regenoder Nebel zustandig, wurde nackt oder mit

geluftetem Schleier, auf dem Stier des Wettergottes stehend, dargestellt.

In den Regenfeldbauzonen Kleinasiens und $alastinas nahm der Wettergott meist den
hdchsten Rang eirin anatolischen unéhsbesondere in ugaritischen Mythen erscheint der
We t t er grammuzGestalfi®! IdUgarit wird er meisBaabAHer r i genannt ,
wie Zeusauf dem hoch iiber dem Meer aufragenden Berg Sapan. Ubestént nur der
Gottervatedl, mit demB aabsichin einem spannungsvolléverhaltnisbefindet und dessen
GemabhlinAtirat. B aald Gefahrtin istAnat(Krebernik2019,72-74).

Nergal undEreschkigal die Herrscher der UnterweNlergal ein Sohn vonEnlil und Ninlil,
scheint zun&chst als Kriegsgott und Gott von Seuchen ein oberirdischer Gott gewesen zu sein
Der My Netgal sind Kreschkigél b e s c hr e i Metgal diewinterweGsherrin

61 Nach Dumuzi/Tammuyzdem Geliebten deinanna/lschtay ist der Typuseines jugendlichen, saisonal in der
Unterwelt verschwindenden, sterbenden und wiederauferstehenden Gottes benannt (K2eb@ynik72).
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Ereschkigalaus ihrer Position verdrangt und dhennals seine Gattin nur den zweiten Rang
in der Hierarchie Uberlas@tutter1996,47; Krebernik2019,74-75).

Anunnaku und lgigu. Der Begriff Anunnakubezeichnete zunachst kollektiv samtliche Gotter
eines sumerischen lokalen Pantheons, dann allgemein Gotter des Himmels und der Erde, und
schlie3lich UnterweltsgoétteFur die Igigu gibt es widersprichliche Zuordnungsie haben

aberim Gegensatz zu den AnnakukeinenUnterweltsbezug? Die Anunnaku bestimmen die
Lebensgrenzen bzw. das Schicksal des Menschen und fuhren den Toten in die Unterwelt
kénnen aber auch als Schutzw. Heilsgotter fungiere(lsukimoto 1985184190)°°

Das Pantheon der Hethiterberuht in seinem é&ltesten Kern auf den Vorstellungen der
anatolischen Urbevolkerung, insbesondere der Hatiér. gro3e Anzahl von bekannten
Gotternamen (A10D&ndsit)erbeagrsg nHaettt isi ch i n d

Panthea, mit jeweils einem Wettergott an der Spitze.

An der Spitzedes Pantheons stand der Wetterdgaito oder Tarhunt der auch als Stier
dargestellt wurde und al s AKrdiergi dgeasl tHi nBeeil nsefi
waren Keule oder Blitzihm entspricht der hurritischeessubDie hochste weibliche Gottheit

war SbhnengoinvonArinia, di e AMutter des Landesid. Spat
mesopotamischeSchamasclauch ein manmther Sonnengott mit Richterfunktion dazder

Sohn des Wettergottes waelipinuy, ein Vegetationsgott. Unter hurritischem Einfluagrden

spater Figuren wie beispielsweise die Schwesteldssub, SchauschkainelschtarGestalt,
aufgenommei(Klinger 2012, 7883).

Gottheiten in Syrien

Durch die Expansion der Hurriter in den nordsyrischen Raum sind auch deren Gétter in den
lokalen Panthea vertreten. Zentral im gesamthurritischen Pantheon sind der Wéateschokt

und Schauschka, der SonnengotiSchimegi, der Mondgott Kuschuh, Kumarbi und das
Elternpaar Erde und Himmdh den westsyrischen Zentren gibt es daneben auch altsyrische,

spater hurritisierte GottheiteBolche Substratgottheiten sind bereits zwischen -2200 im

62 Zum Verhaltnis zwischelgigu und Anunnaku wird im Atramhashdythos berichtetA [ € dass die Igigy € ]

zunéchst den Kanalbau als Frondienst fur die Anunnaku leisten muB&eiisegensatz et beiden Gruppen

spiegeltwohl den realen historischen Gegensatz zwischen sumerischer-GiitteBevolkerungsmehrheit und

semitischer Gotterund Bevdlkerungsminderheit bis zu Beginn des viterii (Hutter 1996,47-48) Im

Zusammenhang mit der MenschenschdpfumgtramhasisMythossind die Igigu bereits als gleichwertige, aber

anonyme Gotter anerkannt (Hute996,48).

8l m Mythos Alnannas Gang zur Unterweltid sind es die A
zurlickkehren willSie darf die Unterwelt nurerlassen, wenn sie eine Ersatzperson stellt (Tsukimoto 1985, 185).

Sie Ubergibt schlieZlicthren Geliebten Dumuzi, da er tber ihren Verlust zu wenig Trauer gezeigt hatte. Dumuzi,

als Vegetationsgott, wird halbjéhrlich von seiner Schwester Geschtinagliésthigroneberg004, 181).
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Panthen von Ebla greifbarbeispielsweisaler StadtgotKura, die mit Raschapverbundene
Gottin Adamma,der kriegerischeAschtabil und die IschtaGestalt Ischhara. Hebat war
ursprunglich verbunden mit dem Wettergott von Aleppo, in den hurritischen Texten des 2.Jt.
ist sie die Gattin des Wettaund Hauptgotte$eschubunter hurritischem Einfluss taucht das
GotterpaaiTeschulund Hebatauch in zahlreichen hethitischen Textauf. In Ugarit herrscht

das Gotterpaaimeschubund SchauschkaUrspriinglich weder dem hurritischen noch dem
semitischen Einflussbereich zuzuordnen sind vergdttlichte Naturerscheinungen und
Kultgegenstane (Hutter 1996, 124.27).

Die semitischen Gottheiten

El bzw. Ilu istin den Texten von Ebla lediglich ein Epitheton, das die gottliche Macht allgemein
oder die Manifestation einer Gottheit bezeichnet. Im spéateren offiziellen Stadtpantheon von
Ugarit nimmtEl den hdchsten Plata der Gtterhierarchie ein. Er steht, gemeinsam Atiitat

an der Spitze eines dreiteiligen Pantheons, nachgeordnet sind deren Séhne, in der dritten
Gruppe befinden sictlie Gotter unBadal. El ist der Schopfergott, besitzt oberste Autorisit,
weiseund besitzt Zige des babylonischen GoEasSein Wohnort ist inmitten der Urfluten

und Flusse, bzw. wird er auf den kosmischen Goétterberg im Norden verlegt (996128

129).

Dagan, Baal undder Wettergott von Aleppo

Dagan war urspringlich vermutlich ein lokaler regenspendender Gott usdhon in
vorsargonischer Zeit al3agan von TuttuhachweisbarEr wurde bereits in Ebla verehrt und
ist in der AkkadZeit aul3erhalb Syriens nachweisb#m. Mesopotamien wird eiEnilil
gleichgesetzt, in assyrischen Texten mit dem WetteApdat verbunden und in hurritischen
Kontexten mitKumarbiidentifiziert. In Ugarit besitzeaganundBadal Charakteristika eines
Wettergottes, werden jedoch getrennt verehrt (Ha886,129-130).

Badal nimmt in Ugarit vor allem in der mythologischen Uberlieferung eine dominierende Rolle
ein. Die ugaritische Gotterliste nennt siebBadal-Gestaltenwovon die erste mit dem Berg
Sapan verbunden wirdin der akkadischen Version wird er miidladidentifiziert, was seiner
Position h Ugarit als Wettergottentspricht. Ikonographisch wird er metng Keule in der
rechten und een Blitzspeer in der linkeHanddargestelltAuf ihn bezogene Epithetand der

AWol kenfahrerid, weiters Ast &rakiRerdemawircher alg fi ,

64 Dieses Epitheton bezieht sich auf den Konflikt zwiscBem 6uad dem Unterweltgottlot, der im ugaritischen
B a &ZgKlus beschrieben ist (Hutter 1996, 131).
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Anfuihrer der Rapiuma, der vergottlichten Ahnen in der Unterwelt, und als Heiler bezeichnet
oder al(sh tdligrer r A

Badl als selbstandiger Gott(esname) ist in Syrien ab der Mitte des 2.Jt. bedBateAdfstieg
desBadl im Stadtpantheon von Ugarit wird literarisotythologisch imBacal-Zyklus (KTU
1.1-1.6)verarbeite(Hutter1996,130-132).

Der Wettergott von AleppdBereits im Stadtpantheon von Ebdéehtder WettergotAddamit

Kura und der Sonnengéttin als Dreiheit an der Spitze der Goétterhierabi&tadt Aleppo

wird mit ihrem politischen Aufstiegzur Kultstadt des Wettergottes schlecith Durch die
Exparsion des althethitischen Reiches bis Aleppo findet er Eingang in das hethitische Pantheon
und wird auch mit dem Orakelwesen verbundéit.dem Aufstieg der Hurriter in Nordsyrien
kommt es zu einer Angleichung und Identifizierung mit denritischen Wettergoffeschub.

Nach dem politischen Rickfall von Aleppo bleibt der Wettergott im 1.Jt. weiterhin der zentrale
Gott der Aramaer, wahrend a 6zadleich im kanaanaisgbhonikischen Syrien weiterlebt
(Hutter1996,132-133).

Die grol3ensyrischen Géttinnen

Atirat stammt, ebenso wignat, aus nomadischem Milieu. In Ugarit ist sie die Ehefraulion
Unter dem NamerAschratumist sie als Frau des amurritischen Hauptgoté@siurru

nachweisbarund wird aichim hethitisch@ Mythosals Aschertuerehrt.

Als gottliche Ehefrau voiil hat sie ihm 70 S6hne geboren, sie gilt als Schutzherrin der Ehe
und ermdglicht Nachkommethre erotischen Aspekte werden insbesondere in der spateren
Angleichung mit Attart bzw. mit Anat deutlich. Die Ascherah des 1.Jt. ist durch die
Angl eichungen der G°ttinnen nicht mehr die
des Alten Testamenktsezeichnet einerseits die Gottin, andererseits auch ein Kultobjekt (Hutter
1996,133134).

Anat als GeliebteB a 6 gehdst einer jingeren Schicht der Religion Ugarits an. Urspringlich
stammte sie aus einef@murritischenjhomadischen Milieu und galt noch in Ugarit als Herrin

der Herdentierendwird auch als Jagerin geschildespater tritt ein kAmpferischer Aspekt in

den Vordergrund, als thronende Gottin wird sie mit einer Keule in der Rechten und mit Speer

oder Lanze inder Linken dargestelltGemeinsam miB a 6vartl sie mit einer KukStier

Eh
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Symbolik verbundef® Anatgalt in Ugarit nicht als Liebesgoéttin wittart (bzw. die spéatere
Astartg, verschmolz aber mit dieser im 1.Jt. ZDea Syria (Hutter 1996, 134-135), einer
allmachtigen Muttergottheit, die in der hellenistiséimischen Welt, &hnlich der Kybele, im
Kult orgiastisch verehrt wurde (Kloft 2019,-G®).

Die Venusgottin Wahrend die semitische Venusgottheit urspriinglich mannlichen Geschlechts
ist, bildet die weibliche Venusgottheit, die von nomadischen Gruppen verehrt wurde, eine
Besonderheit der syrischen Religionsgeschjaimd weistaufdie in Mesopotamien ab der-Ur

Il Zeit bezeugte Venusgoéttianaja,di e bereits von Avoraram2i
wurde (Hutterl996,135).

Mond, Sonne(und Venug im syrischen Pantheon

Mondgottheiten Der Mondgottist flr die Nomaden von Bedeutung ugitt als Spender der
Fruchtbarkeit Der gemeinsemitische Mondgdin hat unter verschiedenen Namen lokale

Bedeutung, seine Ehefrau ist die urspringlich sumerische Gliktal (Hutter 1996,136).

Sonnengottheitenin Ebla, Ugaritund im arabischen Raum wurde eine Gattin verehrt, im
Ubrigen Syrien dagegen ein Sonnendoig. ugaritische SonnengéttBchapascimimmtin den
mythologischen Texterine Vermittler und Botenrolle zwischeB a 6uad El ein, parallel
zum babylonischenScramasch kann sie wahrend ihrer nachtlichen Durchquerung der
Unterwelt Gber die Toten herrschen und rich{tdatter 1996,136-137).

Weitere syrische Gottheiten
Malik steht ab dem 2.Jt. in Beziehung zur Untenfldiitter 1996,138).

Raschapentspricht dem babylonischdvnterweltgott Nergal. In Ebla erfuhr er kultische
Verehrung und war mit der GotthdammaverbundenkEr ist ein Uberregionaler Gott in Syrien,
hat auch in Kleinasien Eingang gefunden und blieb im 1.Jt. in aramaischen, phEmkiscl
hebraischen Kontexten bedeutsatutfer 1996,138).

Kotar-waHasis( Ageschi ckt und w-eandsHarfilerksgsttt deren engerSc h r
Beziehung zB a 6stéeht, dessen Palast er errichtet hat, und den er mit magischen Waffen

ausrustetEine weitere Komponente ist seine Beschwdrungskunst, entsprechend wird er in der

Gem2 C dezny kBlawwsalvereinigt sich Baodal, bevor enit in di
der Géttin als Jungkuh (KTU 1.5 v 28), um eventuell einen Nachkommeém den Gott zu zeugen (Hutter 1996,
135).
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akkadischen Liste des ugaritischen Pantheons dem WeishadsBeschworungsgota
gleichgesetzt (Huttet996,139).

4.4. Jenseitsvorstellungen und Totenglauben

Nach der prahistorisch vorgestellten Trennung von Himmel und Erde, exististeira
sumerischenMythologien neben anderen Konzepten, die Vorstellugiges dreistufigen
Universums,wo der Himmel durchAnu, die Erde durchEnlil, und die Unterwelt von
Ereschkigalbeherrsch wurden Ab der altbabylonischen Zeit findet sich ein detaillierter
Aufbau des Kosmo®Der dreiteilige Himmel wird in seinem oberen Bereich ¥ombewohnt,

der mittlereist Aufenthaltsort anderer Gottemur der untee Himmel, an dem dieSterne
festgemacht sindst fur die Menschersichtbar.Die Erde wird als flache Scheibe imaginiert,
vom Ozean (ABitter stApsyrdén) Sifwassdrnoesrsired&a/Enkind v o n
wohnt, getragenDarunter befindet sich dig&Jnterwelt, das Schattenreich, in dem die
Unterweltsgotter herrscheBin kosmisches Tau, als eine Art Weltachse, gelegentlich auch ein
Weltenbaum, verbindet die einzelnen Schichten des Kosmos, zwischen welchen die Gotter
verkehren kdnnenJenseits des Ozes gab e®ntlegenelLandschaftenwohin auserwahite
Menscherentriickt werden konntemm damit demSchicksal des Todes zu entgelfeiutter

1996, 5657; Jursa 2015, 83).

Schriftliche Quellenzu Jenseitsvorstellungen und Totenritualsstehen zunmeinen aus
Grabinschriften und Tontafeln aus funerarem Kontext, die allerdings nur in geringer Anzahl
vorhanden sindEine Totenliteratur die der agyptischen vergleichbar waexjstierte in

Mesopotanien nicht (Lundstrom 2003, 32)Beschreibungen deiUnterwelt und der
ALebensumst 2 n dkénfien doe mllemaus tdernmythisclepischen Literatur
herangezogerwerden insbesondere aus Erzahlungen, in welchérterweltsreisen von

Gottheiten bzw. Menschem Mittelpurkt stehenwobei das Motiv der Riickkehr ins Diesseits

diesen Textergemein ist undstrom 200338). Am bedeutendsten sindie sumerischen
Erz@ahlungen AGil gamesch, Er2Ri duun du rAd ndiinen adn tGer
Unt er wdie latch jn jungbabylonischen Versionen des 1.Jt. vorliegesiters die

sumeri sche KNaangna s ¢ BowigldgérAkkadischeMythosv on ANer g al un
Ereschkigdh, aulerdend er singul 2re, schwer zu deutende a
eines assyrischen Kronprinzeni. Bis adef den 1z

aulReren Form deésnterwelt aul3erst karg und stereotyp (Groneberg 19902285
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44.1. Das Verhaltnis des Menschen zur Sterblichkeit

In der Vorstellung der Mesopotamierar die Sterblichkeit esseeller Teil des Menschen,
wahrend den Gottern Unsterblichkeit zukam, wenn auch einige Goétter in Generatidns
Machtkampfen zu Tode kameRls Beeg wird haufig aus der 10. Tafélll, 3-5) der
altbabylonischen Version des IGamesckEpos zitiert: AA | s die G°tter di
erschufen, Teilten den Tod sie der Menschheit zu, Nahmen das Leben fur sich in die
H a n dSctiott,yon Soden 19587j.

Aus dem legendaneZeitalter vor der Sintfluentgehemediglich Utnapischtim, die Parallelfigur

zum biblischen Noah, und seine Fidar Sterblichkeit, und werdeturch die Hilfe de Gottes
Enllzu einem mythischen Leatriickt(1AFafel, MalaedScibte r  F |
von Soden 1958, 778)

Zum Motiv der Suche nach der Unsterblichkeit des Menschen findet Akio Tsukimoto im
GilgamesckEpos drei verschieder&tandpunktedie der Mensch dem unvermeidbaren Tod
entgegensetzen kanie aste Vorgangsweis&onGilgamesch selbst agesprochenbesteht

im Vollbringenvon Heldentaten, um so im Gedachtnis der Menschen weiterzul2berhej,
140-149; Zhott, von Soden1958, 3435). Die zweiteMdglichkeit ergreift Gilgameschals er,
schwer getroffen vom Tod seines Freundes Enkidd,aus Furcht vor dem eigenen Tad
Utnapischtinreist um nach dem ewigen hen zu suchefiTafel 9, I,  7; Schott, von Soden
1958 71). Der dritte hedonistisch®orschlag kommt von der gottlich&Mirtin Siduri,die dazu
rat, das diesseitige Lebais ein Freudenfegu genieRenA [ édp noch niemand vodand
ohne Wiederkeldrzuriickgekommen istifHutter 1996, 66;Tafel 10, Ill, :14; Schott, von
Soden 195877-78; Tsukimoto 1985, b).

Dennoch gdldie Annahme, dass bei einer Lebensfihrung gemaf der géttlichen Ordnung ein
langes, erfolgreiches Lebdirr den Einzelnerzu erwarten sei. Dagegen wurde ein zu friher
oder unnatirlicher Tod als Fluch bzw. géttliche Sanktion angesehen, was in der Literatur ab
dem spaten 2.Jxum Ausdruck kamDie Bestrafung eines schweren Vergehens bestand nicht
(nur) in der Todesstrafe, sagrthdartber hinaus der totalen korperlichen Vernichtursgi es

durch den Feuender Wassertod, oddurch die Zerstérung d&mochenumderenBestattung
unmaglich zu mache(Groneberg 1990, 24950).

Einen nichtbegrabenen Toten erwartete eine eldbxistenz als asozialer, namenloser
Totendamon, der im Diesseits herumirrte und eine Bedrohung fir seine Familie und Umgebung

darstellte.Nur eine ordnungsgemafe Bestattung und die Versorgung und Erinnerung durch
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seine Familie konntedem Toten eine zwar v@inderte aber dennoch existente Daseinsform

in der Unterwelt garantieren (Groneberg 1990, 250).
4.4.2. Anthropologie des Todes

Mit dem Tod zerfallt der Mensdlawilu) in zwei Komponentenn den materiellen Leichnam

und in den immateriellenTotengeist (GIDIM/etemmu)(Hutter 1996, 68) wobei das
Wortzeichen fiur GIDIMetemmudem Zeichen UDUGuukkufir den Unterweltsdamosehr
ahnlich ist.Die Substanz des Totengeistes wird als schemenhaft, auch als windhauchartig
beschriebenDa der Totengeisals Jenseitsform eines konkreten Menschen erkannt werden
kann,lebte er in der Vorstellung der Mesopotamierinmermutlichals schattenhaftesdolon

dieses Menschen weitéBroneberg 1990, 25P51).

Eine Atiologie desstemmukonnte man in der Erzahlungn der Erschaffung des Menschen
im AtramhasisEpos finden. Beteiligsind, dhnlich wie in friilheren Mythe¥§,Ea und die von
Geburtshelferinnen unterstitze Muttergétbrazu kommnundas Motiv einegeschlachteten
Gottes,namlich des Anfihrers der Frondienst leistenden, g&geih rebellierenden Gotter,
dessen Blut mit Lehm fur die Menschenschdpfung gemischt Wirel.in der Bibel heil3t der
erste Mensch ei nf a tulfu, Addsliachasvifell (die Yokatee undis ¢ h
werden nur bedingt unterschieden). ItralnhasisEpos heil3t der geschlachtete Gott, der im
Menschen als Totengeist fortlel¥e,charakterisiert als Gottl¢), der Verstandtémy besal3.

Krebernikargumentiert etymologisch, dass marami/elua uc h das Wort f ¢r

kann, wahrensi ch das Wor't f pmetendneials Kénbimatien reigsedens t i |

AG

Namendes geschlachteten Gottes und ddortfirAV e r st and A Krebernike®9,l i e Ce (

86-87).

Lehm wird auch in anderen Kulturen als Schépfungsmaterie zur Anwendung gejecmtt,
gewinnt der MenscHurch das Blutals Lebensprinzip des geschlachteten Gottes, Anteil an der
gottlichen Sphare (Hutter996,59). Groneberg versteht den Totengastmmualsjenen Teil

des Menschen, der nach dem Tod durch die Totenpflege seiner Familie am Leben erhalten wird

und ihn dadrch unvergesslich machbb jedoch deetemmuschon Teil des Lebenden ware

und eine dualistische Auffassung der Person vorlage, geht aus den Texten nicht hervor. Auch

66 Zur Menschenschopfung lassen sich zwei Traditionen unterscheiden. Nach der einen sprossen die Menschen

wi e Pflanzen aus der Er de. Dem s u mentil disMehsehheitduBdemi s | i ed

Urhtgel in NipputhervorsprieRen. In demderenyeitaus gangigeren Tradition wurden die Menschen aus Lehm

gebil det . Der 2l teste BErkiuedNininatwo dieeGittersnutteammuyshcSoren My t h o s

Enki und die Mutergéttin Ninmah assiiert von sieben gottlichen Geburtshelferinregn ersten Menschen
erschufen (Krebernik 2019, 86).
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gibt es keine Anzeichen, dadsretemmuwitale Funktionen im Menschen ausubt, diese werden
vielmehr durctbastuundduty, ALebenskraftfi bzw. ,bRidesverligrings k
der Menschdurch den biologischen Tod. Dechwird er alsmituA Tot er i bezei chn
Funkti oenagks s A Teehm(Groneberdl899,r252253).

44.3. Das Konzept der Unterwelt

In Listen, in der mythisclepischen Literatur und in Konigsinschriften gibt ésdie Unterwelt

eine FillevonNamen wi e Auntere HemAw@ihte efr,ddfsr oCae
St a Anb aufigsten ist die sumerische Bezeichnung KWBR-Gls-A, akkadisclerset la tarj
ALand ohne Wi eder kHatter 1896,i61’ Mdrelokalisient die dngerwelt
einerseits unter der Erdaher auch an eineentfernterOrt im Westen, bzw. in der Wiste oder
Steppe, wo die Damonen ihr Unwesen treib@aiters gibt es die Vorstellung von einem Fluss
namens AHubur fd, den man ¢(berqueren muss,
198031). Als Zugang zur Unterwelt dienen dredividuellenGraber, aber auch Erdspalten und
Locher Nach einer langen Reise in den Westgo abends der Sonneng8tthamascin die

Unterwelt eindringt, vermutet man einen weiteren Eingang (HL$@8,67).

Die Kultur Mesopotamiens, die an Stadten orientiertgetjeriert ein Konzept der Unterwelt

als Stadt, die mit siebenfachen, bewachten Mauern und Toren nach aul3en abgeschlossen ist,
aufgrunddessemuch di e Bezeichnung Agbgeti@merddrikantht i f
(Hutter1996,67). Im Zentrunbefindet sich der Palast aus Lapislazuli, wo die Unterweltgotter
residieren umgeben von einer sozialen Welt, deren Hierarchien eine Widerspiegelung der
irdischen Gegebenheiten darstellt (Bott&880,33; Groneberd 990,258 Katz 2003, 23).

Fur die sich dort aufhaltenden Totengeisist die Unterwelt jedochein freudlose
Schattenreichin dem sie eine langweilige, traurige Existenz fuhrélursa2015, 88), ein
finstererOrt, wo der Staub auf den Tair und Riegeln liegt (Hutté996 67-68), wo Lehm und
schlammiges Wasseals Nahrung dienen(Bottéro 1980, 34; Gronebergl990, 259) An

manchen Stellen d&posA| naGamg i n die Unterweltfi werde
und schrecklich, an anderene erstarrt im Staub ihrer finsteren Héhlen liegend beschrieben
(Bottéro 1980, 43). In den akkadischen Beschreibungen der Unterwelt des 1.Jt. werden die
Toten als vogelaige Wesen mit Federn bzw. Fligeln an den Armen damonisiert (Groneberg
1990,259).

%' n der Erz@ahlung Alnannas Gang in die Unterweltd (I
der Stral3e gehen mdécht®n der es fir den Reisenden keine Riickkehr gibt (R@A3, 41).
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Die Unterwelt mit ihnren aus dem Diesseits tbernommenen hierarchischen Strukturen war nicht
als Ersatz eines Diesseits gedacht, weder in negativer noch in positives&idatn war ein

Ort zur Bannung der Unheilsméachte, die als Damonen personifiziert, dort einer Ordnung
Ubergeben wurdenDieser Ort durfte zum Schutz der Menschen nicht wieder verlassen
werden®® Die Damonen als Machte, die auRerhalb des Ordnungssystems standen, &snnten
einzigediese Grenze Uberschreit&@roneberd1990, 259yesumiert, dass somit die Unterwelt,
alsA [ éTleil der respektierten Weltordnunp,é kine wichtige, den Bestand des ieits
garantierende Foktion[ é ] effille. ADie Totengeister leben im sozialen Zusammenhalt der
Totengeister der Familiand wehren das auf das Diesseits gerichtete UbelSié schiitzen

und garantieren den Fortbestand der Familie bzw. BRiechtmaligkeider koniglichen

Dynastie A
4.4.4. Zur Frage der Eschatologiem Alten Orient

Groneberg (1990, 25260) unterscheidet dxiiglich der A [ é Yorstellungen von der
Lebenswelt der Toterin den Mttelmeerkulturen zwischen lebensfreundlicheren und
lebensmindernden Ordnungsstruktureré.fi Die Jenseitsvorstellungen im Alten Agypten
haben lebensfreundliche Aspekte, allerdings muss der Tote beim Totengadtkein
Wohlverhalten im Diesseitbeweisen, um Zugang zu einegtiicklichen Weiterleben zu
erlangenNach Haas (2000, 523) haben & Hethiter einerseits dieegativemesopotamische
Sicht auf die Unterwelt Ubernommen, dennoch existeunth die Vorstellung eines
Weiterlebens als Viehziichter oder Bauern im Jenseits, was durch Grabbeigaben von Rindern,
Pferden, Maultieren und Schafen sowan landwirtschaftlichen Gerateals auch durch die
Ubliche Anrede an den Tot emur WWe sa ,deuticht viird ADie
mesopotamischen Jenseitsvorstellungelagegen gehdren [ é ] eindeutig zu den
lebensmindernden {iGroneberdl990,260).

In Mesopotamien ist kein Unterweltsgericht konzipiedy allem haberethische Kriterien
bezogen auf das diesseitige Leben eines MenstilredgsserDasein in der Unterwelt keine
Bedeutund?® Die Hoffnung auf eine jenseitige Vergeltung ist bei déasopotamiern nicht
vorhanden, die Vergeltung wird rein irdisch realisiert (Tsukimoto 198519). Das

Wohlergehen in der Unterwelt igtlein abhangig von der Durchfiihrung der Totenoplrch

8 n der Mythologie durften selbst dgch dort aufhaltenden Gétter nur dadie Unterweltverlassen, wenn sie

einen Ersatz bereitstellten (Groneb&f$0,259). SieheauchAnmerkung60.

' m Mythos Alnannas Gang in die Unterweltid wurde I nann
verurteilt, aber nichtweil sie auf der Erde einen Frevel begangétehondern weil sie die Regeln der Unterwelt

zu brechen versuchiatte(Tsukimoto1985,15).
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die Nachkommensom Zusammenhalt der Familie unodm KinderreichtumAus der Sicht der
Menschen gilt das Jenseits als ein@it, wo die diesseitigen Gegebenheiten nicht korrigiert,
sondern stabilisiert werdeMit der AkzeptanzA [ é der bestehenden Ordnung idte
Konzeption einer erldésenden Eschatolagiereinbaf € (ind lag vermutlich auch auR3erhalb
der Interessen der privilegierten SchichfiGroneberdl990,260-261).

45. Totenrituale und Totenopfer
45.1. Toten und Bestattungsrituale in Mesopotamien

Weder de materiellen Hinterlassenschaftelesopotamiensdie allenfallsRiickschliisse tber
Bestattungsriten und Jenseitsvorstellungen zulassexch die zahlreich vorhandenen
Keilschrifttexte die in erster Linie Wirtschaft/erwaltungund das Alltagsleben der Menschen
dokumentierensind zur Rekonstruktion von Tradamd Totenritualen geeigneAuch eine
Sichtung des Wortbestandes bringt ger-i nge
RA/sapadubedeut et ur spr ¢ nagdiie hBrAu svtpkKKKTdkkiluree g e nafiu
bezeichnet ein Klagegeschrei und auch die laute Totenklage, dmakkitu,den Klagefrauen

besorgt wird Das akkadisch&arru bezeichnet das beschmutzte, erbarmliche Trauergewand,
KI-HUL/kihullu benennsowohldie Ortlichkeit, wo die Trauerriterabgehaltemvurden als auch

die Trauerriten selbgMaul 2005, $0-361)

Mangels arunmittelbar@ Berichten ibermesopotamisch&rauerriten greift Stefan M. Maul
Ain aller Vorsichtd auf | iter ar iEposriteseindruel | e
Schilderung der Trauer um einen Verstorbenen (Tafel B&72; 84138) zuriick Nachdem
Gilgamesch undsein Freundenkidu bei ihrengemeinsaren Abenteuen den Wachter des
Zedernwaldes sowie den Himmelsstier getdtet und damit die erlaBl#aren weit Ubéreten
hatten, beschlossen die Goétter, dass einer von beiden, namlich Enkidu, sterbgMaallte
2005, 361). Die folgenden konstitutiven Elemente der Trauerrifedie Gilgamescham
TotenbettEnkidus vollziehtwerden im Epogrzahlt Der itualisierte Ausdruck von Trauer
durch Handlungen wid [ éAlusraufen der HaareAblegen und Wegwerfen von Schmdeks,
Tragen von Trauerkldung das Bereitstellenvon Bett und Sesséiiir den Toteroder sein
Bild).- die Bestellung von Leuten, die die Totenklag#ziehen. dasBereitstellen von Gaben
fur den Totenl{ier Regalia und Waffen)die Darbringung vonO p f e r ndie[Adsgtellung
der Beigaben fiir den Totdn é Lind der Geschenke fiir d@ottheiten der Unterweld v o r
S ¢ h a ma[sé&hAfiein de Herstellung einer Statue des Toteig vielleicht als Sitz des
unsterblichen Antesldesverstorbenen Menschgedachtwar, ist aul3erhalb des Gilgamesch
Epos bislang nochkaum bezeugt (Maul 2005, 364).In seiner Trauer um Enkidbat
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GilgamescHA [ éejnewiggiiltiges Beispieliir die Totenpflege gegeband damit die Regeln
des Totenkults eine f ¢ h r Maul 2005,363).

JoAnn Scurlock nennt als ersten Begradis t us di e Zeremoni e des AWeg
der Uber dem Toten ausgefuhrt wird, um die Seele vom Leichnam zuS@seanterpretiert den

Stuhl und die Statue als temporaren Aufenthaltsort der Seele des detarie ersten
Opfergaberdargebracht werdefScurlock 2002, R).

In Mesopotamien ist die Erdbestattung Ublidie Graber befinden sich unter dem Ful3boden
der Wohnhauser oder auf Friedhéfen nahe den Siedlubgerzunktion des Grabes besteht
einerseits darin, den Zugang zur Unterweltbdden das Gralist aber auclder Ort,wo die
Gebeinedes Toteraufbewahrt se@ mussen unavo er aus dem Jenseits evoziert werden kann
(Groneberg 1990, 254§

Vorgangund Zeitpunkt der Grablegung innerhalb der Ubergangssitetfir Gronebergqicht

klar bezeugtDie Zurschaustellungaklimtu des Toten und/oder seinBeigabenfindet eine
Stunde nach Sonnenaufgang und danach in gewissen Abstanddfsskéitinte an der Rolle

des SonnengotteéSchamasclals Garant der Totenpflege, der das Diesseits mit dem Jenseits
verbindet und aseiner nachichen Unterweltfahrtiegen,dass die Exposition des Toten an den
Sonnenstand gekopp#&lird (Groneberg 1990, 25256).

Am Ende der Grablegungsphase werden die Geratschaften des Toten veDresert
Reinigungsritus, ie suruptu,bezwedkt fir die Hinterbliebenen den Schutz vor dem Toten als

auch eine Reinigung vom Umgang mit ili@roneberg 1990, 256pa diesuruptuvermutlich

am Ende einer Periode deéusgliederuncaus der Gemeinschatft vollzogen wurde, kannrsie

Sinn von Arnold van Gennepals en Ritus der Wiedereingliederungr i t e ddagr ®g at

angesehen werden.

Fur die Reise in die Unterwelt wird der Tote durch Beigaben versaugth) die weitere
Versorgung durch dddspu(m),die Totenpflege, wird durch die Familie, insbesondere durch
denéaltesten Sohn, vorgenommg@aroneberdl990,256-257).

45.2. Totenpflegekispu(m)im alten Mesopotamien

Der Begriff kispum)wi r d al |l gemei n mit ATotenopferfd ¢be
Untersuchungen zum kispu(m) nicht auf archdologischen oder bildlichen Relikten, ssndern

01m Fall einerNiederlageém Krieg pflegten mesopotamische Konige die Knochen ihrer Vorfahren auf der Flucht
mitzunehmen, um sigor der Zerstérung durch dieéeinde zuschiitzen, und die Legitimierung der Erbfolge
sicherzustellen (Groneberg 1990, 254).
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auf (keil)schriftlichen Quellen basieren, verwendet je nach Kontext Ubersetzungen wie
ATotenpflegen ( mit Sperdew. uibd a lGed ir gdglankeim )
ATot enopf er -itdeskuaktion dedtiicte wird @sukimoto 1985, 25).

Die Tradition der Totenpflege ist vom 3.Jahrtausend bis zum neuassyrischen Konigskult
nachgewiesen (Tsukimoto 1985, 223). Zunachst wurde von den Sumerern der Begia ki.a.n

fur den Ort, wo Libationen und Totenopfer gespendet wurden, verwehnddtrend der
Altbabylonischen Periode taucht in der LaBynastie das Sumerogramki.si.ga mit der
hinzukommenden Bedeutung ANameh2)u.f emTiostaeurfp f(
hier vor allem im Kontext mit der Bestattung gemeint, und steht in diesem Zusammenhang auch

f¢e¢r ATempelraumin oder -33)Grabfi (Tsuki moto 198

Beziiglich des akkadischémspu(m)lassen sich zwei Bedeutungen unterscheiden: Einerseits

al s MAdIwGreenbbei gabefi, die bei der Bestattung
als ATotenpflegef, mit welcher der Tote na:t
verpflegt wurde (Tsukimoto 1985, 38). Die Grabbeigaben bestanden dartber hinaus aus zwei
Arten: Solche Gaben, welche der Tote als Versorgung fir seine Reise zur und fur sein
Weiterleben in der Unterwelt gebrauchen sollte, und andererseits Geschenke, die er fur die

Gottheiten der Unterwelt und fur die Ahnen der Familie mitnehmen sollte.

Die Beigaben, insbesondere die zweite Gattung, mussten dem gewohnten sozialen Status des
Toten entsprechen, sollte er diesen in der Unterwelt behalten. Waren die Gaben nicht
angemessen, konnte der Tote nicht in der Unterwelt aufgenommen Wesdedern musste

als boser Totengeist auf die Erde zuriickkehren und brachte der Familie Unheil (Tsukimoto
1985, 229).

Tsukimoto untersucht dakispu(m) als regelmafdige Totenbetreuung anhand von -icht
religibsen Texten aus Administration und Wirtscheftwelchen Listen zu Anlieferung bzw.
Inventarlisten der jeweiligen Opfermaterie enthasiiexal Als Datum fur dagispu(m)wird aus

den altbabylonischen Quellen haufig der 15. Tag des Sommermonats Abu fassbar, wobei
Tsukimoto schon aufgrund der umfangreichen Opferg&laeheine mehrere Tage dauernde

Veranstaltung schliel3t. Eine andere belegte Datumsangabe fur die Totenpflege ist der 30. Tag

TVermutlich spielte die im GijjamesckEpos genannte Unterweltsgottin Besetri, die auch als Buchfiihrerin der
Unterwelt bezeichnet wird, dabei eine wichtige Rolle (Groneberg 1990, 257, Anm. 103). Tsukimoto (1885, 18
Anm. 82) nimmt an, dass Belseri, die nach Gilg. VII, IV, 552, mit einer Schreibtafel in der Handbr
Ereschkigal knietdie Gegenstande auf die Tafel eintrug, die der Tote als Geschenke fur die Unterweltsgotter
mitgebracht hatte.

2Ein Brief des Amiditana, des neunten Kénigs der ersten Babylonischen DynastiegtvEitadie Totenpflege

im Monat Abu etwa 60 Liter Butter und Milch von 30 Kiihen (Tsukimoto 1985140
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des Monats Ajjaru, der Tag des Neumonds. Anscheinend<iapd(m)am Neumondtag jedes
Monats statt, wobei insbesondere fur den koniglichen Hof die Totenpflege im Monat Abu die
wichtigste war (Tsukimoto 1985, &b).

Gemal3 den Auslieferungslisten aus dem Palast des altbabylonischen Mari wurden dort die
verstorbenen Kongzweimal im Monat, zu Vollmond und zu Neumond, mittels ekisgsi(m)
verpflegt (Tsukimoto 1985, 582). Im religionsphdnomenologischen Vergleich findet sich die
Totenpflege zu Vol und Neumond auch zur UH-Zeit in Lagasch und Gudea, in der
Konigszeit Israels, in Ugarit und in einer phdnizischen Inschrift aus Lapethos in Zypern.
Vermutlich war der Zusammenhang zwischenkispu(m)Festtagen und den Mondphasen im
Unterweltbezug der jeweiligen Mondgottheit verankert (Tsukimoto 1986552

Der Empfangeder Totenpflege ist Ublicherweise der verstorbene Vater des Opfernden, wobei

es die Pflicht des Erbsohnes (des AWasserspen
Ubernimmt dieser die Funktion des Familienoberhauptes und legitimiert gleickeaitgneue

Position, wodurchkispu(m)nicht nur als Pflicht, sondern auch als Recht zu verstehen ist
(Tsukimoto 1985, 119; 123; 229). War eine Tochter die Erbin, war sie verpflichtet, die
Totenpflege auszufiihren (Tsukimoto 1985;5).”2 Am koniglichen Hé wurde nicht nur der

letzte Konig als Empfanger evoziert, sondern samtliche Vorganger bis zu den mythischen

Ahnen wurden zurkispu(m)aufgerufen und mit Speisen und Getrénken versorgt (Tsukimoto

1985, 56). Sie wurden kolgledktoidweralad sAdidé e( Tert
k°niglichen Vorfahrenin benannt (Tsuki moto 198
HammurapiDynastie, die vermutlich beirkispu(m)zur Invokation der Ahnen verwendet

wurde, wurden zusétzlich Soldaten, die fur demrbcher gekampft hatten, sowiePr i nzen wund
Prinzessinnen, [ €] d, urel urivezsorgt @eblieli2e warer, kalektiv h a b e n i
zum Essen und Trinken eingelad@isukimoto 1985, 68)Auch in Mari wurden Ratgeber und

Fursten aus der Umgebung des Kérnigimkispu(m)fir die Kénige mitverpflegt (Tsukimoto

1985, 69). Im b¢grgerlichen Bereich wurden kol
(Tsukimoto 1980, 131).

Die Opfermaterie bleibt, gemaR den Wirtschaftstexten und Listen, Uber lange Zeitrdum

konstant. Neben Wasser und Brot sind Bier, Wein, Milch, Butter, Ol, Getreide, Mehl,

Gerstengritze, Schafe, Widder, Rinder, Knoblauch, Datteln, Gartenfrichte, Gewirze wie
Koriander, Schwarzkiimmel, Safran und Salz genannt (Tsukimoto 1985,-89).80

3Waren keineNachkommen al&rben vorhanden, wurddraufig Adoptionen vorgenommen, nicht zuletzt, um
die Realisierung dddspu(m)sicherzustellenTsukimoto 1985, 10A.02; Wilcke 2002, 254).
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Der Ot, an dem die Totenpflege vollzogen wurde, befindet #jgh] grundséatzlich am
Gr a WTsukimoto 1980, 132).

Ab der sumerischen Zeit wurd@spu(m)vor den Statuen derteils vergottlichten Kénige
dargebracht, oft auch in Verbindung mit anderen Riten, wie beispielsweise dem Monatsfest
oder mitriku(m), einem Badéyzw. Waschritual (Tsukimoto 1985, -84).

Direkte Belege fir dakispu(m)findet Tsukimoto (1985, 125)n Texten zu Ersatzritualen fur
die imitativ-magische Bestattung innerhalbn Beschwaorungsritalen.

45.2.1. Kispu(m)bei der imitativ-magischen Bestattung
45.2.1.1.Kispu(m)bei der BestattungeinesErsatztieres flr Menschen

Ist ein Mensch schwer erkrankt oder zeigen sich Vorzeichen fir ein tddliches Unheil, soll nach
mesopotamischer Anschauung an seiner Stelle ein Ersatztier getotet und sorgféaltig bestattet
werden. Durch die Erflllung des ihm begtiten Schicksals mit Hilfe eines Substitutionsrituals

wird er von diesem Unheil befreit und geheilt (Tsukimoto 1985, 130).

In der RitualanweisungA Er s at z ei nes Me n s soh dan Krdnkerein Er e s
nichtbegattetes Zicklein zu sich in das Bett legen. Ein Ritualspezialist berihrt mit einem
holzernen Dolch die Kehle des Kranken, wahrend die Kehle des Zickleins mit einem Dolch aus
Bronze/Kupfer durchschnitten wird. Darauf wird daetdier gereinigt, gesalbt, mit Krautern

geflllt und bekleidet. Der Kranke verlasst den Raum, der Beschworungspriester rezitiert die
Totenkl age (ADer Kr an kispu(m)datgebraahttwird, zunaehet rfia u f
Ereschkigal, die Herrin der Unteelt, dann fir die Totengeister der Familie, und schlie3lich

fur das Zicklein, das im Haus des Kranken unter dem Fuf3boden begraben wird (Tsukimoto
1985, 125134).

Daskispu(m)Opfer fir Ereschkigal, die das Leben des Kranken fordert, bezweckt, dass sie das
Zicklein als Substitut des Kranken in die Unterwelt aufnimmt und nicht wieder auf die Erde
zurlckschickt. Auch dakispu(m)an die Totengeister der Familie soll bewirken, dass das
Substitut in der Unterwelt empfangen und als neues Mitglied in der Famtéggiert wird. Das
Zicklein bekommt dakispu(m)als Proviant bzw. Reisekosten fir seinen Weg in die Unterwelt
(Tsukimoto 1985, 13435).

45.2.1.2.Kispu(m)bei der Bestattung des Repréasentanten des Unheils

In einem Beschwdorungsritus gegen dekurrudid-Zauber wird ein Siebenschlafer fur einen
Menschen, an dem der Zauber veriibt wurde, bestattet. In diesem Falle ist das Tier aber kein
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Ersatz fur den Menschen, vielmehr reprasentiert der SiebenschlafaeikdemudiZauber

selbst, er soll durch die imitag Grablegung in die Unterwelt verbannt werden. Die Edelsteine

und kostbaren Geschenke, die bei der Bestattung fir die Unterweltgottheiten dargebracht
werden, sollen erwirken, dass der Siebenschlafer in der Unterwelt aufgenommen wird und nicht
wieder alszikurrudd-Zauber auf die Erde zurickkehrt. Vollstandigkeitshalber iskisjou(m)

f¢er den ABestatteteni als Provi anlB7).ebenso Tei

In anderen Beschwdorungsriten sollen die bdsen Geister, die einen Menschen gepaektkund k
gemacht haben, vom Koérper des Kranken vertrieben und in die Unterwelt zuriick verbannt
werden. Zu diesem Zweck wird eine imitathagische Bestattung von Figuren, die die bosen
Geister reprasentieren, vollzogen, wobei ebekispu(m)als Teil des Ritua dargebracht
wurde (Tsukimoto 1985, 13739)/

Da die imitativmagische Bestattung die wirklichen Bestattungssitten widerspiegelt, leitet
Tsukimoto ab, dadgspu(m)auch bei der wirklichen Bestattungszeremonie dargebracht wurde.

Das wesentliche Element der Abwehr der bésen Geister durch die imitagigche Bestattung

findet er auch in der Agew°hnlichenfi Bestatt.
ordnungsger@ie Bestattung mitispu(m)sichergestellt werden soll, dass der Tote in die

Unter welt Averbannt f i st und ni cht al s bos
Gleichzeitig jedoch verfolgt die Bestattungszeremonie das Ziel, dass der Tote im Jenseits Ruhe

und Frieden finden moge. Diese Doppelsinnigkeit bezeugt fur Tsukimoto die ambivalente
Gefuihlslage der Uberlebenden gegeniiber den Toten, die einerseits aus Furcht, andererseits aus
Pietat besteht, wobei diese Ambivalenz durch kiapu(m)ausgedriickt und glelzeitig

harmonisiert wird (Tsukimoto 1985, 139).
45.2.2. Kispu(m)zur Besanftigung der bosen Totengeister

Um sich vor ihnen zu schiitzen, veranstaltete man bei Beschwdrungsriten auch eine Totenpflege
fur verwahrloste, bose Totengeister. In einer frihescB&6rung in sumerischer Sprache an

den Sonnengottu, die aus der Regierungszeit von Ammisadugas stammt, werden Brot und
Wasser des ki.si.ga dem Toten, von dem man Unheil erwartete, dargebracht. Die Totenpflege
enthdlt mindestens drei rituelle Handlungeramlich kispu(m), Wasserlibation und die

Aufrufung des Namen&.Das kispu(m)im Beschwoérungsritus wird als magischer Akt mit

"1n einigen Beschworungsriten werden die Figuren der bosen Geister vom Kranken selbst verfertigt (Tsukimoto

1985, 141142).

> Sind die Namen der Totengeister nicht bekannt, werden sie nach ihrer Funktion feufgerB. als

AUmher |l aufender Totengei st, der keinen Betreuer hatn
wohnenden Menschen vernichtetfi (Tsukimoto 1985, 152) .
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apotropaischem Charakter zur Abwehr oft unidentifizierter, boser Totengeister dargebracht.
Durch dakispu(m)Opfer werden siedsanftigt und gleichzeitig gezwungen, in die Unterwelt
zurlckzukehren (Tsukimoto 1985, 1463).

4.5.2.3. Kispu(m)fur die Totengeister der Famiie

Ein mit Totenpflege versorgter Totengeist tibt gegentber seinem Pfleger eine Schutzfunktion
aus. In den Beschworungstexten erinnert der Kranke die angerufenen Familientotengeister an
seine geleistetekispu(m)Opfer und bittet sie, den ihn plagenden bésémbn zu packen und

in die Unterwelt zu verbannen. Gut beopferte Familientotengeister konnen ihre Macht tber die
Damonen ausiben, und die Interessen des Kranken vor den Unterweltsgottheiten vertreten.
Tsukimoto betont dielo-ut-desStruktur dekispu(m)Opfers bzw. die Reziprozitat zwischen
Opferndem und Empfanger (Tsukimoto 1985,-183).

45.2.4. Kispu(m)fur die Annunaku

In ihrer Funktion als Gotter der Unterwelt werden die Annunaku einerseits bei Beschworungen
mit kispu(m)beopfert, um durch ihre Machiilfe gegen Damonen zerlangen andererseits
werden ihnenim Rahmen der Bestattunlyirch dakispu(m)wertvolle Geschenke tUbermittelt,

um den neu ankommenden Toten einen freundlichen Empfaieg Unterwelizu erméglichen.

Da sie die Lebensgrenzen desndehen bestimmen, kann der Mensch durch ihre Verehrung
ein langes Leben erwirken (Tsukimoto 1985, -180).

45.25. Kispu(m)und SeiwertsOpfertheorie

Wird im Zuge eines Substitutionsrituadsn Zicklein alsSubstitut eines Krankermder ein
Reprasentant des UnheilsB. ein Siebenschlafer | s A p e r szkkurud@Zauberdnr t e r A
die Unterwelt verbannt, so ist eine institutionelle Verwendung der Opfermaterie vorhanden.
Soll der Substitut in der Unterwelt in der Familiengruppe anbgnmen werden, ist durch
dessen Statuswechsel eine konstituierende Funktion mit verbindender Intention erlegnabar.
distanzierende bzw. eliminierende Intentistdeutlich, wenn Reprasentantdes Unheils oder

ein boser Totengeist in die Unterwelt vannt werden und nicht auf die Erde zuriickkehren

sollen
45.2.6.Kispu(m)und Totenopfermabhl

Tsukimoto vertritt die Position, dass daspu(m)nicht als gemeinsames Mahl von Lebenden
und Verstorbenen konzipiert wurde. Er vermutet aber, dadasfagm)in Anwesenheit nicht

nur des Familienoberhauptes, sondern auch zahlreicher Familienmitglieder zelebriert wurde,
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wobei die ATotenpfl egef ei(meRahmenrdersBestatupgng der
bedeutete und durch die gemeinsamen Opferungen anndikelRtotengeister eine Kontinuitat

und Autoritat der Familie bzw. der Dynastie manifestiert wurde. Als Hauptargument gegen das
gemeinsame Mahl von Lebenden und Toten gilt fir ihn die mesopotamische Vorstellung der
strengen Trennung von Diesseits und Jéng€sukimoto 1985, 60; 23232; 241).

Im Gegensatz zu Tsukimoto gehen andere Autoren Konzepteines gemeinsamen Masl
der Toten und der Lebenden im Rahmenkdggu(m)aus,beispielsweisdean Bottérg1980,
38), Claus Wilcke (2002, 255), Gebhard J. Selz (201816)5Manfred Hutter fur die Syrer
(1996, 152), Volkert Haas (2000, 64) und Piotr Taracha (2009, 663) im Bezug zum
hethitischen koniglichen Totenritual, in welchem das Totenmahl metigeabnnt istierbert
Niehr (2009, 342343), Oswald Loretz (1993, 29300)und Josef Tropper (1989, 125; 1280)
fur Ugarit,und Dominik Bonatz (200@, 93) fur den suidostanatolisaliestsyrischen Raum.

In den nachsten Abschnitten sollen TotenritualeHighitersowieaus syrischen Kleinstaaten

dargestellt werden. Im Gegensatz zu Mesopotamien sindr allem zum hethitischen
k°niglichen Totenritual, aber auc h nebenu s Ugar
archaologischen QuellauchRitualtexte bzw-beschreibungearhalten.

45.3. Toten- und Bestattungsritualeder Hethiter
45.3.1. Hinweise aufKorperbestattungen bei den Hethitern
Die Hethiter praktizierten sowoKorperbestattungen als auch Brandbestattungen.

Der frihestehethitische Beleg, deanscheinendauf eine Korperbestattung sowie auf eine
Leichenwaschung hinwdjsstammt aus dem sogenannten Testament Hatu@ilitte des
17.Jh.) dem vermutlichen Grundered althethitischen Dynastie. Der schwerkranke Konig
spricht zuseiner (wahrscheinlichen) Gemahliastayar An guter Weise sollst du mich
waschen; an deiner Brust sollst du mich halten; und an deiner Brust sollst du mich in der
Erde/mit der Erde schitzeén{Haas 2000, 584; Taracha 2020, 6).

Einen abgesicherten Beleg fur eine Kdrperbestattung bietet laut Volkert Haas ein Gewitterritual,
in dem beschrieben ist, wie der fidie Angelegenheiten des Wettergottes zustandige
"Wettergottmann" einen vom Blitz Erislagenen rituell bestattet. Im Zuge des Begrabnisses
findet ein Reinigungsritus statt, bei welchem der Priester einen Ziegenbock tber den Leichnam
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schwenkt, damit dieser die an dem Toten haftenden Unheilstoffe an siclf Betfet.derartige
Katharsis wid auch im hethitischen Totenritual beschrieben (Haas 2000, 54; 2011, 203, 219)

Die tanazda("jemanden aus der Erde nehmerRjtualezur Abwendung der Todesbedrohung

des Konigs bzw. des Konigspaares, geben indirekt weitere Hinweise fiur hethitische
Korperbestattungen. Der bedrohte Konig versetzt sich dabei in den Zustand des Todes und legt
sich in die Erde. Seine Wiederbelebung undAbevehr des Unheils werden mittels Loseriten
durch eine Magierin vollzogen (Haas 2000, 56; 2011, 203).

BeideRituale weisen eine distanzierende Intention mit elienenderf~unktion auf.
45.3.2. Dashethitischekoénigliche Totenritual (mit Brandbestattung)

Hethitische Totenrituale sind nur fur konigliche Bestattungen tra@iartler Konig als Mittler
zwischen Gottern und Menschen gilt, wird sein Tely. auch der der Konigin, als Stérung

der kosmischen Ordnung und damit als Bedrohung des Schicksals dess Lamd der
Gesellschaft empfundetiethitische Totenritual der Grolireichszeit (14.3. Jh.) die eine
Leichenverbrennung beinhaltesindin mehreren Ritualbeschreibungen tberlieferh besten
erhalten ist das 14 Tage dauernde Ritual mit dem Titel "Wenn in Hattusa ein grof3es Unhell
geschieht, i ndem K°ni g’ Aodfilerende il reineg MagierirG o t t
Klagefrauerundweitere Kultakteureunter den Teilnehmern befinden sicle #onigsfamilie,

der neu eingesetzte Konig, sowie WirdentraéggiGemahlinner{fHaas 2000, 5&7).

Ab dem Eintritt des Todes herrscht allgemeines Speiseverbot und Wehklagen. Zu Fuf3en des
Toten wird ein Pflugochseflr die Seele des Totegeschlachtet begleitet von einer
Weinlibation (Haas 2000, 8. Nach Piotr Taracha (2009, 162) dient der Pflugochse als
temporéare Behausung, die die Seele bendtigt, um die ersten Opferungen entgegenzunehmen.

Nach Sonnenuntergang findet der Lustrationsntitsdem Ziegenbock statt.

Am 2.Tag uberfuhrt man den Leichnam einem Wagenzum Verbrennungsplatz, wo
Speiseopfer fur die "Sonnengdttin der Erde" (die Unterweltsghiliiami), den Sonnengott des
Himmels, fur die Ahnen, den Toten selbst und fir den Ttadesis personifizierte Gottheit,
dargebracht werdemdie Einbeziehung der Ahnen und dabttin Allani in dennun taglich

stattfindenderOpferungemrmachtdie Vereinigung des Toten mit den Ahnen in der Unterwelt

76 Der Ritus, die Verunreinigungen des Toten auf eine Ziege zu Ubertragen, und diese als zum Trager der
Unreinheit gewordenen Substitut in die unbewohnte Steppe zu jagen, ist bereits in zwei Ritu2B&aus Ebla
belegt(Haas 2000, 5&5).

"DerToddesRni gs/ der K°nigin wird mit der Wendung AGott
umschrieben (Haas 2000, 53), und ist nicht als Vergéttlichung zu verstehen (Klinger 268,64
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als vorrangiges Ziel der Bestattungsritiutlich. Nach einer weiteren Totenklage erfolgte in
der Nacht die Verbrennung des Leichngimaas 2000, 58)

Am 3. Tag indetdas Ossilegiunstatt Am Morgen l6schen Frauen das schwelende Feuer mit
Bier undWein, sammeln die Knochen ein, reinigen diese mit Ol, hiillen sie in Tucher und legen
sie auf einen StuhlHaas 2000, §59). '® Der Stuhl ist, wie bei mesopotamischen
Begrabnissefd, eine weitere temporare Behausung fiir die Seele (Taracha 20094 6aigt

ein dreimaliger Umtrunk fir die Seele des Verstorbedanachverfertigtmanein Bildnis des

Verstorbenen aus Oliven und Rosinen.

Aus einem anderen Totenrité&$stammt ein Loseritus, bei dem das Losegeld fiir die Seele des
Toten an die Unterweltsgottin entrichtet wird, ein Ritus, der in Dialogform aufgefuhrtwaidd

wohl dazu dient, die Géttin friedlich zu stimmen, damit sie die Seele des Toten fur eine
privilegierte Existenz im Jenseits freigiidas2000, ®). Nach weiteren Schlachtopfern, der

rituellen Zerschlagung von Geschirr und einem Klageritus beenmi€tenmahl den Tag.

Am 6. Tag wurde der mit Tiicheumbhiillte Leichenbrandn das Steinhad$tberfiht und
zuerst auf einen Stuhl, dann auf ein Bett gelegt und eine Weihung eines Rindes und eines

Schaés fur die Seele des Toten vorgenommen.

Am 7. Tagstellt man ein Sitzbild des Toten herach den Opferungen urtm rituellen
Zerschlagen von Geschirr, wurde im Beisein desriskts des Toten ein Totenmahl mit
Trankopfern fur die héchsten Gétter gefeiert. Auch am 8. iagh Schlachtungen und der
Ubergabe von Werkzeugen und einer Grasnarbe (als Symbol fiir die Weide ins)ansegén
Toten,wird das Bild des Toten im Ritualzelt auf einen goldenen Thron gesetzt, dindiets

ein weiteres Totenmahl mit Speiseopfern an die Gottheiten, die Ahnen und die Seele des Toten
statt, zuletzt wird ein Bild des Toten aus Friichten erskglitden 9. bis zum 11. Tag sind kaum

Ritualhandlungen erhalten.

Am 12. Tag befindet sich das Bild des Toten wieder im Ratash den Schlachtopfern wird
das Bild auf einem Wagen, gefolgt von den schreienden Klagefrauen, zum Ritualzelt gefahren.
Ritueller Hohepunkt ist das Abschlagen des Weinstocks, des Sinnbildes des, veteansh

81m Fall einer verstorbenen Frau werden die Knochen auf einen Skchelegt (Haas 2000, 59).

Vgl. Scurlock 2002, 2.

80 Die Tage vier, fiinf und sechs sind im vierzehntagigen Ritual nicht enthialéers 00059).

81 Dje ASteinhausétsind Begrabnisstatten der Verstorbenen der kéniglichen Familie samt kultischer Einrichtung

und standigem Persondie standen in ritueller Verbindung mit déstaHaus, dem Tempel der Totengottheit

Lelwani Die auf den Tempel bezogenen Gottheiten unterRigehdren der hattischen Tradition. dvie

I nstitutionen des Ahnenkults und der Ahnenverehrung,
derhistaTotentempel stehen in einem architektonischen Zusammenhang mit den{Padass?011, 21-817).
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im Beiseindes Bildes des Toten auf seinem goldenen Thron das Totenmahl mit Speiseopfern
abgehaltenwird.

Am 13. Tag wird das Ritual mit ddabbanza(na)Vdgeln vollzogen, wbei kinstliche und
lebende Vogel aneinandergebunden werden, die spater mit dem Bild im Steinhaus verbrannt
werden. Der Tag endet mit einem Totenmabhl, ein neues Bild wird aufgestellt.

Nachdem der Tote den Riten gemalR ins Jenseits gelangt ist, besanftigt man seine Seele mit
einem Versprechen fur weitere Speiseopfer. Beim folgenden Seilritus wirft man ein Seil auf
den Herd und hauft Mehl darauf. Das Seil scheint die letzte Verbindungomssaeits zu

symbolisieren, an dem der Towicht mehr ziehen" soll.
Zum 14. Tag sind keine inhaltlichen Angaben erhalten (Haas 20481)5

Taracha (2009, 163) vermutet, dass die Sitzstatue, die eine prominente Rolle innetfétte und
Ritualezu verschedenen Platzen mitgefiihrt wurde, am 14. Tag der Sonnengdttin der Erde als
Substitut fir den Toten geopfert wurde, um die Gottin zu beséanftigen und zu bewirken, dass sie
seine Seele freigebe und diese auf die Wiese der Privilegierten, anstatt in die fimséewelt

gelangen konne.

Ein Charakteristikum der hethitischen Totenrituale sind Dialoge der Ritualkundigen im
Rahmen von Ritualspielen, wobei die Sprecherinnen jeweils das Diesseits und das Jenseits zu

vertreten scheinen (Haas 2000, 64).

Traditionsgeshichtlich liegt offensichtlich eine Kompilation aus Riten verschiedenster
Herkunft vor. Zu den éltesten Riten gehdren diejenigen, die sich aus der Kdrperbestattung
herleiteten, wie etwa das am sechsten Tag praktizierte Ablegen der Knochen auf deieKline, d
urspringlich als Bett zur Aufbahrung des Leichnams diente, weiters auch die Katharsis des
Leichnams mit dem Ziegenbock, ein Ritus, der vermutlich aus der Gegend um Aleppo und dem
Ceyhan stammtDie in Anatolien Ubliche Leichenverbrennung scheint aufitieche bzw.
nordsyrische Einflisse zurlickzugeh&guidenkdpfe als Grabbeigahatas Rasenstlick als

pars pro toto fur die Viehweide und die Existenz des Toten als Viehzichter finden Parallelen
im eurasischen Steppenraum und im Kauk@dass 2000, 6%56).

Haas weist auf Parallelen zum homerischen Toteniiudér lliashin, wo Brandbestattungen
fur Patroklos und Hektor vollzogen werdeler Scheiterhaufen mit Wein geléscht winthd
die Urnein Gewander gehiilli n di e AH° hbjetegt diel¥ (Haas2000, 6667).

82lias XXIII 248-254 und XXIV 785799.
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45.3.3. Dashethitischekonigliche Totenritual und Seiwerts Opfertheorie

Die haufigen Tieropfer zur Besanftigung (bzw. Bestechung) der Unterweltsgotter und zur
Versorgung der Ahnen sowges Verstorbenen weisen auf eine instrumentelle Verwendung
der Opfermaterie mit regulativer Funktion und verbindender Grundintention mit dem Ziel der
Vereinigung des Toten mit den Ahnleim, verdeutlicht durch die hdufigen Totenmahle im 14
tagigen Totenrital. Die Ritualspiele in Dialogform haberusétzlich durch die symbolische
Darstellung von Teilbereichen des Weltbilagsse kommunikative Intgion. Auch Requisiten

im Ritualgeschehen wie Stuhl, Bett und Bildnis sind Trager von semantischer Bedeutung.
45.4. Zur Konigsbestattung in Ugarit

Im Unterschiedzum hethitischen koniglichen Totenritual liegt aus Ugarit kein einheitlicher

Text vor, der ausgehend vom Tod des Konigen Ablauf des Zeremoniells durchgehend
beschreibtDeshalbunternimmt Herbert Niehginen Rekonstruktionsversudhe s AEns e mb | e s
der | ber cnaf degBasisiverssmetiener schriftlicher und archaologifdten raumt
damitaberaucheinen gewissen Unsicherheitsfaktor ekufgrund der schriftlichen Quellen

erstreckt sich degeitliche Rahmeron der zweiten Halfte des 13.#iis zum Beginrdes 12.Jh.

derZeit vor den Untergang der Stadt im Jahr 11@&ehr 2009, 32325)

Die schriftlichen Quellen sind einerseits Ritualtexte koniglichen Bestattung (KTU 1.161)
und zum koérglichen Totenkult (KTU 1.125Andererseits wird der Badllythos (KTU 1.16)
herangezogen, woach Ansicht der jiingeren ForsaiguA [ édps Schicksal des Kénigs von
Ugarit mit dem des Gottes Baadrallelisiertwird [ é ] (Riehr 2009, 325)was insbesondere
fur die Erzahlung von der Beisetzung Baads dem Hintergrund der koniglichen Bestattung
gilt. Der Mythos wurde von Ilimilku, dem Oberpriester von Ugaritl Verantwortlichen fir
den koniglichen Kultwéahrend der Regierung von Koénig Nigadu V. (ca. 1251215)
abgefasstWeitere Belegezur Konigsbestattung sind debenfalls von llimilku verfassten
Epen Uber Konig Kirta (KTU 1.346) und Uber den Kronprinzen AghatuTl{ 1.17-19)
entnommer{Niehr 2009, 325326).

Archéaologische Quellen sind der Palast von Ugarit, speziell dessenfunérairemit der
koniglichen Gruft, weiters Abbildungen verstorbener Kdnige sowie Stelen aus dem Bereich der
Totenopfer (Niehr 200%826).

In Ugarit nimmt eér Konig als Mittler zwischen Goétterund Menschereine Sonderstellung
ein. Parallel zu den Vorstellungen der Hethiter bringttain Ugarit der Tod des Konigiheil
fur das Landnit fatalen Folgen fir die VegetatiofNiehr 2009, 32830).
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Trauerriten undgestan sindin den Epen beschriebdeispielsweise im Baalyklus (KTU 1.5

VI 11-25): Nach dem Tod deGottesBaal steigt El von seinem Thron herab, schiittet Asche
auf sein Haupt, Ubtebstmutilation vernachlassigt seine Kleidunigeklagt die Zukunft von
Baals Sippaind méchte in die Unterwelt hinabsteig@&hehr 2009, 33B31).

Die Bestattung wird durctie Riten der Waschung, Salbung und Bekleidung des Leichnams
mit weilRen Gewanderrsowie dirch den Ruf nachdem TotengotMotu vorbereitet Den Ort

der daauffolgendenAufbahrungdes verstorbenen Kénigs vermutet Nighr Analogie zum
Konigspalast von Qaa im neben der Grablege befindlichen Hof Il des Palastes von Ugarit,
wo sich ein Podium befanthd Platz fur eine groRere Teilnehmerschiafhanden wa(Niehr
2009,331-332).

Das bedeutendssehriftliche Zeugnis zur Konigsbestattung legteTontafel aus UgariKTU
1.161)vor, die das Beisetzungsritual anlasslich @edes von Nigmaddu INbeschreihtDer

Text enthélt éne Bvokation der vergdttlichtenkdniglichenVorfahren zur Teilnahme an der
Konigsbestattun§® A D a mérbdundersind Wehklagen tiber den ThrodenFuRschemel und

den Tisch des Verstorbenen, die Anrufung der Sonnengdttin, die Aufforderung an den
Verstorbenen, in die Unterwelt hinao steigen, die Vorschrift eines siebentéagigen Opfers,
eines VogelopfersndHeilswiinsche fur den neuen Kénig und sedus] fir die Kénigsmutter

und ihr Haus, sowie fur die Stadt Ugarit und ihre TaréNiehr 2009, 333).Von den
angerufenen vergottlichten Vorfahren werden zwei Konige namentlich géfianotiurch die
Gruppe der alten a p i deuUmterwelt von denoch erinnerten Verstorbenen unterschieden
wird. Erst durch den Ritus des Herbeirufens der Ahnen, der Mitwirkung der Sonnengéttin und
des Hnabsteigens in die Erd&kann der verstorbene Konig zu einem Mitglieddes p i 6 u ma ,
der koniglichen Ahnen werdeiighr 2009.333-334).

Am Ende der Bestattung wurde der Leichnam in den Dromos hinabgelassen und in der Gruft

im Untergeschoss des Palasibgelegt®

83 Niehr vermutetbegriindeauf Textfragmenta auf der Tontafel KTU 1.113, dass die Evokation der Ahnen mit
Musik begleitet wurdeNiehr 2009337-338).Josef Tropper (1989, 148) leitet aus den grammatikalischen Formen

auf KTU 1.161 die Teilnahme von ménnlichen und weiblichen Evokatoren ab.

84 Die genannten Konige sind Ammistamru(lim 1350) und Nigmaddu ll(ca. 13501315), der den Konigspalast

mit derGruft erbauen lief[iVit diesen beiden Konigen setzt vermutlich die Reihe der Kénigsbestattungen und der
konigliche Totenkult in dr beschriebenérorm ein (Niehr 2009, 333).

BF¢sr die Vorstellung des AHi nabst e ntgdiagneErdbestatrigels Er d e
realen Hintergrund ansehen (Krebernik 20187).

8 Da bereits in der Antike die gesamte Gruft ausgepliindert wurde, und nur sehr wenige Reste der Leichentracht
und der Grabbeigaben erhalten sind, ist fast nichts UbeBafitattungssitten in diesem Grab bekannt (Niehr
2009,335).
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Bestattung unéintritt in die Unterwelsind nicht miteinander identisch. Ziel des Eingangs des
verstorbenen Konigs in die Unterwelt ist es, ihn mit seinen Vorfahren zu verBaeithema

der Unterweltsreise des Verstorbenen ist aus mesopotamischen Quellen bekannt und auch in
Ugarit verstreubelegbarDazu liefert @r BaatZyklus einige topographische Angaben. Baal
muss auf seima Wegzum Totengott Motau den BergeiirgzzundTrmgam Rande der Erde
gelangenum dann untedenBergen zur Stadt Hamraya in die Unterwelt hizabteigen.Im
Beiserzungsrituaftur Nigmaddu IV Gbernimmtder dynastische Vorfahr Didanu die Rolle des
Begleiters des Verstorbenen zu seinen Ahnen, wahrend im Totenritual fir Ammistarem 111

Text, derum 1215 in hurritischer Sprache verfasst wurde, der Gott Nubésligsychopompos

agiert.

Bezogen auf die archaologische EbarterpretiertNiehr einen Abgang aus einer westlich in
der zone funegire des Palastegelegenen (KuljKammer, der blind im Erdreich endet, als
Zugang zur Unterwelt, wel déf@Nehn009838336)t i sc hen

Fur denStatusder verstorbenen Koénige in der Unterwelt sitet Begriffe relevanttiu ( AGot t fi)

als Determinativ vor dem Konigsnamen kennzeichnet den goéttlichen Satus des Kiigs.

' 1 udi bi ( A G,astder Ahoh sosvohMar iGétter svie Jler Konigemeint Malakuma
(AK°nigefi), bezeichnet die mit®Rapi B cdehlml erofd)e di
wird die heilende Kraft der verstorbenen Kénige und insbesonderaydkische Vorfahr der
Kodnigsdynastie von Ugarit, Konig Didarangesprocherder im Krankheitsfallvon Prinzen

um ein Orakel angerufen wurdsdi€hr 2009,337-339).

Die Totenopferverortet Niehim A T o t e n t(hsthupredndifunérairades Palastes. Eine
speziell e Vor r i dédnte anQt,fir dpfeean dieccUntetvetggotter Eid

ihre Herbeirufungzur Teilnahme an der koniglichen Bestattung oder anderer Feiern. In der
Schwelle zum Nachbarraum eingelassene NapfldmlegerLibationen.Niehr geht davon aus,
dass Statuen der Unterweltsgottheiten als auch der verstorbenen Kénige zur Beopferung
aufgesellt warenund deser Kult vor Statuernin einer Art Kapelle(hmn) und im Hof I
stattgefunden habDas konigliche Totenritual KTU 1.161;12 mit seiner Einladung an die
verstorbenen Konige zu einem Totenopfer triigtier Ubersetzung Niehmie Uberschrift
AOpf er f ¢r Dersogenddiiteakataleyrdér Sohnespflickias demUgaritischen
AghatuEpos (KTU 1.17 | 2383, 4247; 1l 1-8, 1423) nennt die Errichtungineg Stele fir den
Verstorbenen im Heiligturand die Darbringung dé@rotenoger (Niehr 2009, 333841).
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Im El-Tempelder Stadtwurden zwei Stelen mit Inschriften zum Totenopfer gefunden, der
PassusAEin Totenopfeund einen Ochsen zur §p s (KTU6.13) deutetauf das Abhalten
eines Totenbanketts als Teil daauerzeremonieNiehr 2009342-343).

Die Totenklage konntenoch einige Tage nach der Bestattung weitergefuihrt werden, im
Mesopotamien des 1.Jt. ist belegt, dass die Totenklesgam 4.Taghach der Bestattung mit

einem Festmahl abgeschlossen wuidielir 2009,343).

Im Gegensatz zu Niehr Gberse@s$wald Loretz(1993, 298)den Titel der 1973 gefundenen

Tafel KTU 1.161 alsAAnwei sung f¢r ei n  Oprfddéebdeim Text ¢ r
deutlich gemachte Rangordnung und Reihenfolge der Evokation der Manen des Kdnigshauses
hervor: An erster Stellevird Didanugerufen der Begrunder der amurritischen als auch der
Dynastievon Ugarit,danndie v i er Aal t @laizt derevérdtosbend Konigi und seia
Vorganger. Die beiden Letztverstorbenen stehen im Mittelpunkt des Kludtestz 1993, 297).

Anlass fiir das Opfermahl ist nach Lorét893, 297298)A [ édje Beweinung des Thrones
und des Thronschemelg € ] die demverstorbenen Konidur sein Wohlergehen in die
Unterwelt nachesendet und im Grab rituell abgelegt werden sofft&ie Sonnesollite das

Hinabsteigen des Mobiliars in dignterweltinitiieren.

Das Opf er mahlenfii¢g rd edi eAinkuSigededdafansgder Vogel sieben
Tage. Am Ende wer den gebétenlLofkt3 (1993, 3GB61) résimmiert, Se g ¢
dass beziglich Ugarit die Ahnen eine Schutzfunktion Uber Familie, Haus und Kénigreich

innehatten.

Ahnlich bersetzt Josef Tropper (1989, 144) den Titel des Begrabnisrituals KTU 1.161 als
AAuf zeichnung ei ne&Xhat@d fAeach maétdnts dasd] ré it dere
Beschworung der Ahnen in Ugarit stelie Bitte um Segender Hilfe verbunden waf é ], i
manderenA [ éppsitives Eingreifen in sein Schickgal ] efiwartete undA [ € dass die
koniglichen Ahnen auch fir das Wohlergehen des gesamten Konigtums Sorge
trugen f{iTropper 1989, 150Pie Texte zeigen eine positive Einstellung der Ugariter zu ihren
Ahnen, die Furcht vor den Toten scheint weniger ausgepragt zu sein als bei den Mesopotamiern
(Tropper 1989, 159).

8 a  XaBh Jes 14, 9 sitzen die verstorbenen Kdnige der Volker in der Unterwelt auf ihren Tlitaradielen
fur die Nachsendung des koniglichen Mobiligmsdie Unterweltsind auch aus der Literatur und Kunst der
Hethiter, Assyrer und Phonizier bekarinfLoretz 1993, 298).
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Fur Dominik Bonatz(2000 a, 93) erscheint der Tisch ikonographiatheinelnsignie des
Kdnigs, gleichzeitig auch als Ort der Speiseopferhandlungen, wie satdrdicherbildlichen

Darstellungerdes syrehethtitischen Grabdenkmats sehersind (s.Kap. 4.6.3.1.)

Niehr fasst einige Gemeinsamkeitékdniglicher Bestattungsrituale aus westsyrischen
Grabanlagen des 2.Jt. zusammen: Die Bestattung im Palast oder in einem separaten Gebaude
beim Palastlie Verbindung der Grablege mit einem Ahnenkultraum bzw. einem vorgelagerten
Platz, ein Ahnenkult mit Hfie von Figurinen, die Abhaltung déstenopferkispum) und eine

Grube als Kommunikationsort mit den Unterweltsbewohnirahr 2009,344).

455.Zum Totenkult der/zZi€ifini ge von Saméal

Bezlglich deraramdischen Staaten Syriens kann man nur sehr vereinzelt Erkenntmsse
Totenkult der Kdnigegewinnen.Aus demSt a a't v osind, relzem érehéologischen

Relikten,drei Inschrifterzumkdniglichen Totenkulvorhanden

Die alteste dieser Inschriften (KR4) ist eine in phonizischer Spracherfasste Bauinschrift

des Konigs KilamuwdEnde 9.Jh.Jauf einem Orthostateam Pal as't vene Sambal
Anrufung an vier Goétter der Ahnen des Konigs Kilamwemshaltund damiteinen indirekten

Hinweis auf dieDurchfihrungeines koniglichen Totenkulisa S a m @raringt(Niehr 1994,

57-59).

Die zweite Inschrift (KAl 214pefindet sich auf einer Statades Wettergottes Hadaalis der

ersten Halfte des 8.Ji5iebesagt zu Beginnads Panamuw@) die Statue des Hadad errichten,

und daneben fir sich ein Mausoleum bzw. eine Totenkapelle erbauen liel3, wo sein Totengeist
in Gestalt seiner Statue beopfert wu(Néehr 1994, 6769) 88

Gemalder Inschrift solltéoei einer Opferung fur Hadaih NacHahredes Konigs den Namen

des Gottes anrufeimdsprechen:

Aes sol | essen die nbs des Panamuwa mi't di
und es soll trinken d(KAa&l24db7s2122 &lishr P#Mn58)mu wa mi

Niehr libersetaibsals Totengeist®, wobeinbsim Aramaischen audBild oder Statue bedeutet
daher ist in der Textstelle aus KAI 214 mlissowohlder Totengeisals auchA [ édje ihn

reprasentierende Statue des verstorbenen Konigs Panamuaé I] gemeint. ADieser

8 Die Statue befand sich urspriinglich in Gergin, einem ca. 70 m hohen Hugel, wo die Reste von finf Statuen
gefunden wurden. Gerginird haufiga | s Gr ab |l ege d e vermktét(Niehg©94y¥@®.n Sa mo a |
®Nbswurde in 2lteren | bertragungen h2ufig als ASeelei ¢t
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Totengeist soll im Rahmen eines Totenkultes mit Hadad essen und trinken, wobei Hadad
gleichfalls als Gotterbild anwesend.isfNiehr 1994 64-65).

4551.0pfervorSt atuen i m k°niglichen Totenkult vo

Die Konigsideologie, die besagt, dass denigtnach seinem Tode weiterlebt und divinisiert
wird, bildet die Basis fir den koniglichen Totenkult Syriede ist m 2.Jtdurch Texte und
Ausgrabungerfir Ebla, Ugarit und Mari beldgar, undwéhrenddes 1.Jtinsbesonderen der
aramaischen Religion Not8yriensfassbaiNiehr 1994, 65)

Kdnigsstatuen sinth hethitischen und mesopotamischen Queflewie in SyrienPaléstina
von der Mittelbronzdl-Zeit bisin die Eisenzeitbelegt.Eine kultische Beopferunderartiger
Statuen lasst sich in Ebla, Alalah und Hazor nachwefsech das oben genannf&ssen und
Trinken dembsdes Panamuwa mit Hadaibt als ein Opfer vor deBtatuen dedivinisierten
Kdnigs unddesGotteszu deuter(Niehr 1994 65-66).

Archaologisch lasstichdas gemeinsame Mahl des Totengeistesvdestorbenen Konigs mit
dem Wettergotaucham Beispiel des Kultraums von Tell Halatizana (9.Jhijlustrieren.In
der Cella des Kultraus befandnsich die Statue eines Wettergoftasf einem zweiten Podest
das Doppelsitzbild eines thronenden PgaaaBerdenein Opferaltarund eine Basaltplatte fur
Libationen Niehr interpretiert das Doppelsitzbild als divinisiertes Konigskees (bzw. dessen
Totengeister) zusammen mit dem Wettergott von Guzanaéeopfd (Niehr 2010, 22223).

Die dritterelevantenschrift (KAl 215)befindet sicmicht auf einer Gotterstatue, sondeauf

einer Statue des Konigganamuwa lIBezuglich deOpfers fur Panamuwa linennt der Text
A [ édje Darbringung eines Lammé®) und die Aussendung eines Widd@r@iehr 1994,
67).

Niehr sieht fur die Statueanamuwas llkeinen Grabkontextvermutlich war sie in einem der
Tore von Sa masrahelag, tlagss Kult an diéser Statua aller Offentlichkeit
vollzogenwurde(Niehr 1994, 6768).

Zusammenfassend beschreilMiehr vor dem Hintergrund der philologischen und
archaologishen Quellen aus der Inschrift KAl 214 einen Ritus im Rahmen eines koniglichen
Totenkultes wobei die Vorstellung grundlegend ist, daks, der Totengeist des Konigs in
dessen Kultbild anwesend, bzw. durch es reprasentiert ist, und beopfert werdearsstihn

und Nachkomme des Panamuwa evoziert bei einem Opfer an der Statue des Wettergottes den
Totengeist des verstorbenen KonkRgnamuwaynd Bdtihn zur Opferfeier einDann bittet er

den Gott Hadad, diesen von den Opferungen essen und trinkessenSollte aber eirOpfer
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fur Hadad ohneine MitbeopferungdesTotengeistanamuwastattfinden, dansoll Hadad
das Opferablehnen, uncs soll,gemal’ der Fluchformelvegen de Aul3erachtlassunges
Ahnenkults Unheiliberdas Lanchereinbrechen (Nke 1994, 7172).

Auch in der zum Teil fragmentarischen Inschrift (KAl 288y Statue de®anamuwa lifindet

Niehr Elemente des koniglichen Totenkultegraufdie Passage mit dév [ éOarbringung

(?) eines Lammesnd der Aussendung eines Widdausn Grabd € ] hinweist (Niehr 1994,
72-73).

Nach der Aufarbeitung der Totemnd Bestattungsrituale solni nactfolgenden Abschnitt
exemplarischein Uberblick tiber die bildkinstlerischenDarstellungn von Bankett und

Speiseopfdischszenenm Alten Orientund deren Interpretationgegeben werden
4.6. Altorientalische Bankett und Speiseopfertischszenen in der (sepulkralen) Kunst

Bereits im sumerischen Fruhdynastikisil (2900-2340) und noch in der Akkadeit (2340

2200) ist die Bankettszene neben der Tierkampfszene das am haufigsten dargestellte Bildmotiv.
Die zahlreich@ Funde von Stelen mit Darstellungen von Speiseopfertischszenen aus der
eisenzeitlichen syrbethitischen Kultur des 10./98.Jh. im westsyriscBiudostanatolischen

Raum belegen einen Hohepunkid zugleich Endpunktieser Bildgattungm Alten Orient
4.6.1. Bankettszenen im 3. Jahrtausend

In ihrer Studie ADie Bankettszene. Entwicklung einégberzétlichendé Bildmotivs in
Mesopotamien von dérihdynastischen bis zur Akkaeiti legt Gudrun Selz (1983nhand
von 615 Bildtragern eine systematische Untersuchung dieser Entwicklung vor, wobei neben

Weihtafeln, Intarsien und Vasen vor allem Siegel diehtigste Denkmalgattung bilden.

Al's gemeinsames Mer kmal der AR Bes firkkers ting/adern e n i n
EssenB und unterscheidet auf der Basis von formalen Kriterien sowie der verwendeten
Geratschaften drei verschiedene Typ&ei Typ awird mittels Trinkrohren aus grol3en
StandgefaRefl getrunken, bei Typ b geschieht das Trinken mittels Becher oder Schalen, bei

Typ c ist ein Tisch, haufig mit schraggestellten Broten darauf, in der Szenerie einbezogen,
wodurch das Essen zur wichtigeren ikt wird als das Trinken. Betreffend die personelle
Besetzung besteht der APrototypfi aus zwei, zu

verklrzten Fassungen kann auch nur eine trinkende Person verbildlicht sein, wahrend in

®Die Form des Kruges entspricht weitgehend dem archai s
Inhalt des GefalRes stellen die Trinkrohre dar, mittels derer man das klare Bier ohne Rickstande abtrinken konnte
(G. Selz 1983, 38).
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erweiterten Fassungen mmelals zwei Banketfeilnehmerinnen erkennbar sind, meist
gemeinsam mit dienendem Personal, welches hingegen immer stehend dargestellt ist (G. Selz
1983, 1415).

Als Denkmalsgattung sind Weihplatten zeitlich friher als Rollsiegel, namlich in FD 1
anzusetze, wahrend Bankette auf Rollsiegeln zwar ab FD | auftauchen, jedoch ihre Blutezeit
erst gegen Ende von FD Il und zu Beginn von FD llI erreiciMgihplattenwurdenvor allem

im Bereich vonTempeh gefunden, vermutlich waren sie vertikal in den Wanden méne

Stift (beleg durch Funde vosteinnagel mit Tierkopfen bzw-protomen) durch das zentrale
Loch befestigt. Das Bildprogramm der Tafeln ist meist in drei Register gegliedert, fast immer
bildet ein Bankett im obersten Register die Hauptszene (G. 98% 8183) und entspricht
stets dem Typ b (G. Selz 1983, 92).

Die Bankettszene auf der Weihplatte aus Hafgigb. 14) zeigt links eine weibliche
Bankettteilnehmerin und rechts in groRer Entfernung einen méannlichen Teilnehmer. Sie sitzen
jeweils auf einemThron, halten in einer Hand einen Becher und in der anderen einen
herunterhédngenden Datteltraubebzw. Palmenzweig. lhnen zugewanstieht je ein Diener

mit angewinkelt nach vorn gestrecktem Arm vor ihnen, so als hatte er gerade das Getrank
serviert, G. Selz (1983, 96) bezeichnet ihn als Mundschenk. Zwischen den beiden
Mundschenken steht ein Harfenspieler, der auch pars pro toto eine ganze Musikergruppe
reprasentieren kénnte, hinter der weiblichen Thronenden steht eine Dienerin mit einem Facher
in der Hand (G. Selz 1983, 66; 100). Das Geschlecht der beteiligten Personen lasst sich beinahe
ausschlieBlich aus Kleidung und Frisur ableiten. Frauen tragen typischerweise ein lose
geschnittenes, mantelartiges, wadenlanges Kleid eventuell aus Fell, wobei eirterSch
unbedeckt bleibt. Manner sind durchgehend mit einem wadenlangen Rock mit Zottensaum und
Waulstgurtel, dessen Zipfel manchmal sichtbar ist, bekleidet, der Oberkdorper bleibt immer
unbekleidet. Die Frisur der Frauen (der Dienerin wie der Herrin) aWeddmplatte von Hafagi
besteht aus offen getragenen Locken, wahrend die der Manner eine kaum zu unterscheidende
Einheit aus dichtem Bartind Kopfhaar bildet (G. Selz 1983, 10@8).

In der Nebenszene im mittleren Register sind alle M&nner kahl und baatigsstellt. Von

links treten zwei Gabenbringer auf, die ein grol3es, auf einer Tragestange hé&ngendes
Vorratsgefald transportieren, wobei der hintere Trager einen Standring zum Abstellen des
GefalRes bereithalt. In der rechten Mittelmetope tragt ein DienerGabe auf dem Kopf und

halt einen Dolch in der rechten Hand, was ein Hinweis auf die Schlachtung des vor ihm

laufenden Tieres sein kann (G. Selz 1983, 123). Andererseits lasst sich dieses Huftier aber
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keiner konkreten Spezies zuordnen und erflllt eneiKditerien eines Fabelwesens (G. Selz
1983,128). G. Selz (1983, 122) sieht in den Nebenszenen mit den ausschliel3lich mannlichen,
mit verschiedensten Nahrungsmitteln beladenen Dienern einen Hinweis auf die enge

Verquickung von Opfer und Bankett bzw. deskelischen Hintergrund.

Das untere Register, das nur bruchstickhaft erhalten ist, zeigt links vermutlich eine Szene mit

einem leeren Streitwagéhder von vier teilweise sichtbaren Equiden gezogen wird, welchen

ein Stabtrager vorangeht. Charakteristisalegse wird die Vielzahl der Equiden durch eine

AHi nt er-8ti mfamealeu n g fi der Tierk®°rper veranschau
Zweidimensionalitat mit sich bringt (G. Selz 1983, 437).

Das Rollsiege(Abb. 15) aus griinem Kalzit, 2,4 x 1,2cm, aus FIFDV 11l a, mit unbekanntem

Fundortist ein Beispiel fur eine Bankettszene vom Typ a. Das einregistrige Bildprogramm stellt

einen Prototyp ohne Diener und ohne ergdnzendes Geschehen her, der aus zwei, links und rechts

von einem grolRen Gefald einander gegersitzenden Personen besteht, welche auffallend

lange Trinkhalme zum Mund fuhren. Das Konzept eines Paares, bestehend aus Mann und Frau

wie in FD Il, steht nun nicht mehr im Vordergrund, meist sind im Typ a Manner abgebildet.

Die Person rechts im Bild kébret j edoch aufgrund des AFaltenwur
Selz 1983, 171172). Das Trinkgefal3, das als Mittelachse fungiert, verleiht dem Bild einen

beinahe heraldischen Charakter (G. Selz 1983, 209).

Der Typ c der Bankettszene mit Einbeziehung einespgisen bzw. Broten belegten Tisches
ist einerseits bereits in FD | nachweisbar, kommt hingegen in der Blitezeit der Bankettszene

von FD Il bis 1l a selten vor, und taucht erst wieder in der Akkaill etwas haufiger adf.

Daszweiregistrige RollsiegeAbb. 16) aus Lapislazuli, 4,0 x 2,5 cm, gefunden im Kénigsgrab
800 des Konigsfriedhofs von Uist ein seltenes Beispiel der Glyptik aus FD IIl a mit einer
Tischszene. Im oberen Register wird ein Bankett mit drei weiblichengsiteh und drei
stehenden Dienerinnen mit der typischen Armhaltung nach Ubergabe des Trinkinechers
Typ b dargestellt. Im unteren Streifen sitzen links vor dem Tisch eine Frau mit Dienerin und
rechts ein Mann, gefolgt von einem Einzelbankett mit Dienefille Dienerinnen sind
hierarchisierend kleiner als die Bank&tilnehmerinnen dargestellt, die Frauen tragen mit dem
Knoten im Nacken eine typische Frisur ihrer Zeit (G. Selz 1983, 282). Das Rollsiegel ist eine

91 G. Selz (1983, 13334) leitet das Vorhandensein eines leeren Streitwagens im unteren Register von zwei
zeitgenodssischen, albg gestalteten Weihplatten aus derselRagion dem DiyalaGebiet ab, wonach der

Hintergrund der Szene als ein abgeschlossenes kriegerisches Geschehen gedeutet werden kann.

2G, Selz (1983, 31) raumt ein, daschnudg®Banket vegligre, dao mmen A n
im Unterschied zu den Typen a und b nur hier das Essen zentral die Handlung bestimmt.
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Grabbeigabe, die durch die im oberen Regie r ' inks vorhandene Leq
Ausweisii fungiert, der dem Toten Iim Jenseit
1983, 2460241).

Ab dem Beginn von FD Il setzt eine Erweiterung in der Ausgestaltung der Bankettszenen ein,
zur urgringlichen Konstellation eines Mannes und einer Frau, die einander gegenubersitzen,
tritt zunachst eine dritte Person hinzu, mit dem weiteren Anwachsen der Anzahl von Figuren
und Nebenszenen kann es von FD Il bis Ill a zu einer narrativen Darstellungsfdrdamit
historisierenden Wirkungsform kommen (Bonatz 2000 a, 54). Als Beispiel sei die Friedensseite
auf der sogenannten Standarte von Ur genannt.

46.1.1. Die Standarte von Ur

Die Standarte von UrApb. 17) wurde im Winter 1927/28 im Rahmen der mehigén
Ausgrabungen des Konigsfriedhofes von Ur unter der Leitung von C. Leonard Woolley, in der
Kammer D des Grabes 779 gefunden. Si e hat
Breitseiten im Ausmald von ca. 22 cm x 55 cm und trapezféormigen Schmal&steter
Gegenstand (in Teilen) bei der Schulter eines méannlichen Skeletts gefunden und vermutlich mit
einer Stange getragen wurde, nannte Woolley ihn Standarte (Woolley 1956, 84). Auf den
Waénden des Kastens sind Intarsien aus geritzter Muschel, Lapisiadulbtem Kalkstein auf
Bitumen verlegt, welche insbesondere auf den Breitseiten in drei Registern figurliche Szenen
zeigen. Aufgrund des Bildprogramms wird die eine Breitseite als Kriegsseite, die andere als
Friedensseite bezeichnet. Auf der Kriegsseiiht in der Mitte des oberen Registers der
Herrscher in UbergroRRe, ihm werden nackte Gefangene vorgefiihrt. Im mittleren Bildstreifen
sind Reihen von Siegern und Besiegten unterscheidbar, im unteren Streifen dominieren
drastische Kampfszenen (Corfu 201%;7R).

Auf der Friedensseite ist in der vollen Lange des oberen Registers eine Bankettszene dargestellt
Links sitzt der durch seine Bedeutungsgréf3e hervorgehobene Herrscher, der mit einem in
mehreren Volants gelegten Zottenrock bekleidet ist und einen Becher in der rechten Hand halt.
Nach zwei stehenden Dienerfiguren folgen sechs mannliche, dem Herrscleeraadte
Teilnehmer, jeder mit einem Rock mit Zottensaum bekleidet und einen Becher in der rechten
Hand haltend. Alle, auch der Herrscher, sitzen auf gleichartigen Stuhlen, deren vBeleres

als Rinderbein modelliert ist. Links hinter dem Herrscher stghDiener, der einer schlecht
erhaltenen, grof3en Sitzfigur zugewandt ist, von der man nach der Gewandstilisierung
annehmen kann, dass sie eine hochrangige Frau (G. Selz 1983, 272) bzw. die Herrscherin
darstellt (Corfu 2015, 79). AnschlieRend an die s&triguren steht rechts ein Musiker, der
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eine prachtige Lyra/Leier miHilfe eines Tragriemes tragt, ein Instrument, das den im
Kenigsfriedhof gefundenen Aechteni6fwmmern ent
folgt eine Figur, die von Woolley (193273) wegen ddangen Haare als Frau und aufgrund

der Handhaltung als Séangerin bezeichnet wurde. G. Selz (1983, 233) definiert die Figur als
mannlich, schlie3lich ist sie mit dem typischen Zottenrock bekleidet. Dem konnte man
hinzufligen, dass die Figarchtden Mund zum Singen gedéffnet hat.

Im mittleren Register werden Ziege, Rind und Schafe, vermutlich als Schlachtvieh, sowie Fisch

von links nach rechts zum Festmahl gebracht. Links sind drei Figuren durch ihre Kleidung, den
zweizipfeligen Schurz, undie Frisur als Gegner gekennzeichnet. Im unteren Register treten
Warentrager und zwei Gruppen von Equiden, wieder in Hintereingtdéelung, in einer
Prozession nach rechts auf. Auch hier sind T
weshalb Strommermy (1962, 67) sie als Tributbringer deutet, das abgebildete Geschehen

scheint im Zusammenhang mit bzw. als Fortsetzung der Kriegsseite stattzufinden.

Zur Interpretation der Friedensseite bezieht sich Corfu (2015, 89) auf Woolley (1934, 269), der
das oberé&egister als Darstellung eines Siegesbanketts deutet.

Er interpretiert die Standarte von Ur &l ée]n in sich konsistentes Siegesmonument eines
grosen [sic!] Krieges- moglicherweise gegen Eindringlinge aus dem Zaggbierge [sic!]
oder eines Expansionskrieges gegen den Nordgorfu 2015, 103).

Eva Strommenger (1962, 67) halt eine Interpretation der Standarte flr schwierig, das Mosaik
gebe ein bestimmtes historisshEreignis wieder, jedodehleAei ne ausf ¢hrl i che
wie sie auf der sogenannten AGeierstelef, der
G. Selz (1983, 23233) bezeichnet die Standarte von Ur als einen ratselhaften Gegenstand und

kommt zur Frage, ob sie eigens fur den Totenkult angefertigt wurde, zu keinem gultigen Schluss.

Um die Frage nach dem Sinn und Zweck der Standarte von Ur zu klaren, zieh{ZDd8y
104)zunéchst die Piktogramme aus der zweiten Hélfte des A.[Jtédje heute miiStandarté
&Emblendund Ahnlichem tibersetzt werdgné il heran. Fur einen Vergleich gibt es neben der
Standarte von Ur kaum erhaltene Originale. Vollstandig erhalten ist die Standarte bzw. das
Banner von Shahdad im heutigen Iran, aus der 2téHdds 3. Jt. Die kupferne Standarte besteht
aus einenguadratischen Blech (23,4 x 23,4 cm), welches an einem ca. 120 cm langem Schaft

beweglich angebracht ist, der in einétyramidenstumpf als Basigerankert istIn diesem

9 Corfu (2015, 80) weist auf die Entsprechung des abgebildeten Instruments mit den Fundstiicken aus dem
Kdnigsfriedhof von Ur hin, bezeichndas Instrument abéirrigerweisg als Harfe.
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Blech ist eine Darstellung einer Bankettszene eingeritzt, mit je zwei Léwen und Stieren im
unteren Bereich. Die Form der Shahdtdndarte ist dem Piktogramm derart ahnlich, dass
Corfu (2015, 107)A [ édine Identitat des Zeichens mit dem physisch erhaitédigiekt
feststellen kani. Weiters fuhrt er linguistische Untersuchungen der sumerischen und
akkadischen Begriffe fur Standarte und Emblem durch und analysiert in groRem Umfang

Textstellen, die diese Begriffe enthalten.

Corfu (2015, 119kommt zu dem Schks, dass es bereits vor 3000 v.A&AZ. éStandarten als
Hoheitszeichen in Mesopotamjelie mit einer Gottheit oder einem Herrscher in Verbindung

standen und den jeweiligen Besitzer symbolisiditgab.Zwei Formensind unterscheidbar:

a) Symmetrischet8ndarten (SU.NIR). Das Standartenhauptteil wnittels eing vertikalen
Stange getragen, die in der Mitte des Kastens st@ekbei derStandarte von Uder Fall ist.

b) Asymmetrische Standarten (URI). Das Standartenhauptteil ist wiesinegheinerStange
befestigt, entsprechend der StandattsShahdad.

Bei beiden Arten kanreine rundplastische Figuals oberer Abschlustestgemachtsein.
Standarten, als Insignien einer Gottheit oder eines Herrschers, waren vom Bgiieatbis

nach Baktria verbreitet.

Die Standarte von Ur war ein solches HoheitszeichenAdasa)s mobiles Siegesmonument
zu gewisserAnlassen in Prozessionen mitgefiiwe r den konnt e odeim di e
einem Tempel aufgestellt wg€orfu 2015, 12Q)

Die Ur-Standate standdemnachichtin funerarem Zusammenhang
Der Konigsfriedhof von Ur, als herausragende historische Quelle, soll kurz thematisiert werden.
4.6.1.2. Exkurs zum Konigsfriedhof von Ur

Der Konigsfriedhof von Urderin den 1920er und 1930&ahren unter der Leitung des
britischen Archaologen C..I\Woolley (18861960) ausgegrabemurde lag am sudoéstlichen

Rand des Tempelnd Palastbezirkes der Stadt, uratte ein Ausmafd von ca. 70 m x 55 m
(Vogel 2014, 170). Abgesehen von einem eventuetileeehbaren Fund aus Kisttbesteht

die Bedeutung der Konigsgraber von Ur, neben der verschwenderischen Fulle an kostbaren

Beigaben, im bislang einzigen Fund von Gefolgschaftsbestattungen in Mesopotamien.

9 Corft (2015, 75) erwahnt ein Grab, in dem mehrere Personen bestattet wnidéoherweise eine Bestattung
von Dienernln einzelnen Graben in KischwurdenWagenvorgefundenallerdings ireinfachereAusstattung als
in Ur.
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Sowohl Corfu (2015, 75) als auch G. J. Selz (20086187) sind der Meinung, dass
Gefolgschaftsbestattungen in der-EBit haufiger praktiziert wurden und beziehen sich auf
einen Textabschnitt aus dem sumeri schen Epos
Text beschreibt die Errichtung eines urdem Euphrat verborgenen Grabes des Helden und

danach dessen Entourage, die ihn in die Unterwelt begleitet:

AHi s beloved wife, hi s b edé¢ and jamor wifdy hi$ mkloved , hi s
musician, cupb ear er andé, hi s bedé,v eldi b alvdbleayedipalba
and servants and his beloved objects were | ai
palace in the middle of Unygum.fur Uruk)o® (Z.1-7).

Der Friedhof von Ur wurde nach allgemeinem Konsens von FD Il a (ab ca. 2600) bis zum
Ende von Ur IlIl (um 2000) benutzt. Von den 1850 ausgegrabenen intakten Bestattungen
datieren 660 Graber in FD Ill a (26@3a50), darunter auch jene 16, &syal TombgRT)
bezeichneten, groRen Schachtgrabanlagen aus der Zeit um 2550, wo in der Grabkammer neben
der Hauptperson weitere Skelette zeitgleich mitbestattet, und zahlreiche, besonders kostbare
Beigaben abgelegt worden waren (Vogel 2014,-1B9).°° Die meisten SKette der
Gefolgsleute wurden in den Bereichen vor den Griiften und in den Schéachten ohne Grabkammer,
den sogenanntedeath Pitsfreigelegt. Auch Skelette von Zugtieren, die Schlitten und Wagen
gezogen hatten, welche wahrscheinlich mit den Leichnamen deptbkstattung beladen
waren, sind nachgewiesen (Vogel 2014, 172). In einigen Schachtgrabern fallt der hohe Anteil
an weiblichen Skeletten auf, beispielsweise wurden im RT 1237 von insgesamt 74 Skeletten 66
von Frauen, hauptsachlich Musikerinnen, ausgegrafyogel 2014, 177). Die Beigaben
beinhalteten Silber und Gold, Edelmetallgefal3e, Musikinstrumente wie Harfen und Leiern mit
Resonanzkorpern in  Tierform, mit Mosaiken verzierte Spielbretter, Waffen, Siegel,
prunkvollen Schmuck und QhujsekUrei wilVgd)gie e 2MSlt4a |
bestatteten Hauptpersonen waren kaum ausschlie3lich Herrscher oder deren Gemabhlinnen,

doch zur Fuhrungsschicht gehorten sie allemal (G.J. Selz 2010, 45).

Aufgrund der Fundsituation rekonstruierte Woolley die Bestatumgtinde, bzw. die

Vorgangsweise bei den Menschenopfern: Nachdem die Hauptbestattung vollzogen und die

% Black et al. 2006 http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/section1/tr1813.htm Absc hni t t AAnot her ver si
(probably the final section of another versiankit. nach Corfu 2015, 75.

% Die Hauptperson wurde auf eine Bahre oder inreidarg gelegt, oft mit Halbedelsteinen und Goldstiicken

bedeckt, und mit reichen Beigaben und Mobiliar ausgeriistet, wahremdddie Grabkammer mitbestatteten, drei

bis vier Domestiken in kauernder Stellung und ohne jegliche Beigaben, quasi als bewegliche Habe des Konigs
abgelegt wurden. Woolley beobachtet unter den Mitbestatteten eine Hierarchie von niedrigen Dienern bis zu
Milt2 r s h°heren Ranges, die mit gol denen Waf fen, Geschirr
waren (Woolley 1934, 37; 41).
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Grabkammer abgeschlossen war, hatten festlich geschmuckte und gekleidete Gefolgsleute im
Graberein giftiges Getrank eingenommen und sich zum Sterbegelagt. Woolley begrindet

diese Annahme mit einem iDeath Pitvon PG (Private Grave)1237 gefundenen grof3en
Kupferkessel und dem Umstand, dass neben dem Mund der meisten Skelette eine Trinkschale
vorzufinden war. Woolley fand keine Anzeichen von Gewaltamdung, die Skelette befanden

sich in liegender oder sitzender Stellung, nicht einmal der filigrane Kopfputz der Frauen war
beschadigt. Eist der Meinung dass die Gefolgsleute einen
hatten, die Frage der Freiwilligkditeibe hingegermffen (Woolley 1934, 386) %’

G. J. Selz (2010, 46) denkt die Annahme Woo
Todesi eine | bertragung der popul @2ren Sympo
Alkohol und Drogen), bzw. eine Ubgitzung des gemeinschaftsstiftenden Bankitmals.

Auch bezuglich der grofRen Anzahl von Teilnehmern verweist er auf die Bedeutung des
kommunalen Aspekts der Kommensalitat als Teil der Bestattungsriten, bei Gotterfesten sowie
im kultischen Kontext in ddfriihdynastischen Zeit (G.J. Selz 2004, 205).

Woolley (1934, 36) vermutet, dass die Bestattungsrituale mehrere Tage dauerten, und nimmt
aufgrund der Bauweise der Libationsvorrichtungen an, dass die Trankopfer fir die Toten sofort
nach der SchlieBung der Gkammern eingesetzt haben. Aulerdem vermutet er, dass jeweils
nach der schichtweisen Befullung der Schachte und Graben Totenmahle stattgefunden haben.
Den eigentlichen Grund fur die Mitbestattung der Gefolgschaft des Konigs oder der Konigin
sieht Woolley 1934, 4142) in der gewinschten Kontinuitdt des gewohnten hdfischen

Lebensstils im Diesseits wie im Jenseits.

G. J. Selz verweist auf die reichen, als Geschenke fur die Bewohner der Unterwelt bestimmten
Beigaberund derenkonographische Symbole, als BeweisdénGlauben an eiliVeiterleben

nach dem Tod. Dartber hinaus interpretiert er die verschwenderischen Bestattungen in Ur als
einen Staatskult, der vom allgemeinen funeraren Kult zu unterscheiden ist. Gehuldigt wurden
dabei nicht unbedingt individuelle Tote als vielmehr Inhaber von Amtern, wobei priméar die
Amter als gottlich galten. Diese Staatsbegrabnisse standen im offentlichen Interesse und

kénnen, wenn nicht als Propaganda, so doch als Versuch angesehen wetdsn-nediljiose

9Vogel (2014, 179180) erwahnt noch einige spatere Hypothesen zum Tod der Mitbestatteten, beispielsweise,
dass diese aulRexlb des Grabes gewaltsam getdtet und die Leichname konserviert wurden, oder dass
Kriegsgefangene oder Mitglieder marginalisierter Gruppen getotet, konserviert und hergerichtet wurden und
drittens, dass die Mitbestatteten doch in den Grabern, aber mérspitaffen getotet wurden. Diese Hypothesen
wurden jedoch wieder fallengelassen.
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Institutionen oOffentlichkeitswirksam zu wirdigen, zu stabilisieren und zu erhalten (G.J. Selz
2004, 209211; 2010, 4647).

4.6.1.3. Deutung und Verschwinden der Bankettszene

G. Selz, die ihre Studie Uber das Motiv der Bankettszene in erster Linie ikonographisch
konzipiert, ist in Bezug auf Deutungen eher zurtickhaltend. Das in der bildlichen Darstellung

der Frihdynastischen Zeit gangige Motiv eines gegenubersitzenden, médstrauand Frau

bestehenden Paares, das insbesondere am Anfang und am Ende der Entwicklung dominant war,
findet in der Paarkonzeption im sumerischen Pantheon eine Entsprechung (G. Selz, 1983, 441).

Zur Frage der Identitat der dargestellten Personen weidbsauf hin, dass Herrscherpaare als
Stellvertreter der Stadtgottheiten weltliche wie kultische MackkHer r scher als o
KriegumdHefif scher als oberster Kultherrfi) aus
Herrscher mittels regelmafliger Omfaben und der Durchfihrung vdBotteresten, als
AVersorger fi aus, wobei auch Frauen kul tisch
Ubernehmen konnten. In der bildlichen Darstellung wird die kultische Funktion durch den

Becher und das Szepter baurchDateltraube oder Palmwedel als Attribstembolisiert(G.

Selz 1983, 458160).

Nach G. Selz (1983, 456; 475) sind die BanHetlnehmer grundséatzlich Mitglieder der
Herrscherfamilie, in der reinsten Form das Herrscherpaar allein. Es vertritt in einentiestim

kultischen Situation das jeweilige (StgdBotterpaar, ist aber keinesfalls mit ihm identisch.

|l nnerhal b des kultischen Umfkeih Anbaltspunig dafiit, s i c h
daf3[sic!] Bankette einen besonderen Platz im Totenkult inbhebafGi Selz 1983, 472).

Anders gesagt, seieneddargestellten Trankund Speiserituale zumeist sakral, viel seltener
sepulkral zu deuten (G. Selz 1983, 459; 473; 487).

Auch Bonatz ist der Meinung, dass Bedeutung und Funktion der Bankettszene instesond
auf Siegeln nicht leicht zu erklaren sind. Er konstatiert, dass zwar 400 Rollsiegel der FD Il bis
zur Ur 1l -Zeit aus dem Konigsfriedhof in Ur stammeliassaber die haufig darauf enthaltenen
ATrinkszenenf kei neBildemworf damstellgni Br sishevieinehk eire| e n
Manifestation des Status einer hoch angesehenen Person und damit einen Anspruch auf die
Fortflhrung eines diesseitigen Privilegs im Jenseits, ein Privileg, das durch Diener und
Musikanten auf den Siegeldarstglgen konnotiert ist (Bonatz 2000 a, 18401; 2000 b, 92).

Mit dem Ende der Frihdynastischen Zeit und vor allem in der AKletdtritt die Dominanz

der Bankettszenen auf den Rollsiegeln zurtick und wird von mythologischen Darstellungen und
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Adorationsszene abgeldst. In der Guteaund Ur lll-Zeit ist hingegen der Typus der
EinfUhrungsszene stark vertreten, in welchee detende Figumithilfe niedriger Gottheiten

bzw. ihres personlichen Gottes einer meist sitzenden hohen Gottheit zugefihrt Drerd

Mensdt wird nun als Adorant in einem kommunikativen Verhaltnis zu den Goéttern dargestellt
(Bonatz 200, 92). Bonatz erwahnteiterse i nen Abschni tt -Nammasder
TodfiAn, wo der verstorbene K°nig Siecwgdideni cht
Unterweltsgoétter in das Jenseits mitnimmt. Auf3erdem bringt er groRe Mengen an Nahrung mit,
um ein Bankett fur die Gottheiten der Unterwelt zu veranstalten (Bonatz 2000 b, 93). Die
Funktion des Siegels wird nun nicht nur als Stabrw. Identifikationsmittelund Beigabe

sondern auch als Votivgabe begriffen (Bonatz 2000 b, 91; 93).

4.6.2. Die Speisetischszene im 2. Jahrtausend

Zwar verschwindet die Bankettszene in Mesopotamien und Ostsyrien in deZéit lus dem
Bildrepertoire, taucht jedochu Beginn des 2. Jt. in Nordsyrien und im anatolischen Raum
wieder auf. Insbesondere in Nordwestsyrien zeigt die sogenannte KlaSgrsthe Glyptik
Speisetischszenen meist als Nebenszenen in komplexen Bildern mit Gottheiten und kultischen
Handlungen. D# Speisetischszene besteht aus zwei einander gegenubersitzenden, gleichartigen
Personen, die entweder beiderseits eines Standgefales mit Trinkrohren oder eines mit Broten
und Frichten beladenen Tisches sitzen jemgbils einen Becher in der Hand halten (2az

2000 a, 55).

46.2.1. Ein Kultbecken aus Ebla

Eine Speisetischszene auf einem reliefierten und teilweise skulptierten Basaltbecken der Phase
Tell Mardih Il A aus dem Tempel B1 in Ebla soll als Beispiel aus der mittelbronzezeitlichen,
altsyrischen Pé&vde gezeigt werdefAbb. 18). An der Spitze einer Reihe schreitender Krieger

sitzt ein Mann mit einer Schale in der erhobenen rechten Hand. Vor ihm steht ein Tisch mit
einem hohen Stapel Fladenbrot, ihm gegenuber tritt eine mannliche Person, die ihrerseits eine
Schale in der Hand hgBonatz 2000 a, 56). Durch die im Tempel B1 vorhandene Verbindung
des Kults der Unterweltsgottheit Raschap (Pinnock 2012, 97) zum Ahnenkult ergibt sich ein
eindeutiger Hinweis auf eine sepulkrale Konnotation dieses Bifdsnatz interpretiert die

Szere als ein Opfer vor dem verherrlichten, in die Reihe der Ahnen aufgenommenen Konig.

Dieser tragt als Zeichen seiner Distinktion die damals typische gehornte Kappe, der hohe

% Die Darstellung eines Banketts eines koniglichen Ehepaares auf dem Kultbecken aus der Cella des Tempels D
in Ebla lasst sich (einstweilen) jedoch nur in Verbindung zumgkmtKult der Ischtar, und demnach als sakral
erklaren (Bonatz 2000 a, 141).
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Brotstapel steht fur die unerschopflichen Speisegaben, die durch die Person ldesirisac
hinter dem Tisch garantiert sind. Die drei kriegerischen Begleiter stehen fir die namenlosen
Vorfahren des Konigs, diRapiumawelche, ahnlich wie im koniglichen Totenopferritual in
Ugarit, zusammen mit dem verstorbenen Konig zum Bankett gelagielem Die Lowen an

der Basis hatten, analog zu jenen am Ahiankophag aus d&odnigsnekropolevon Byblos

(s. Kap. 4.6.2.3, eine protektive Bedeutung. Bonatz sieht in dieser Darstellung, im
Zusammenwirken von Kultpraxis, Toteund Ahnenkult, erstmakéir den syrischen Raum ein
intendiertes Totenmahl (Bonatz 2000 a, 141).

Als herausragendes archaologisches Relikt zu Ahnenkult und Totegithahé Konigsgruft

von Qana
4.6.2.2.Die Konigsgruft in Qa na

Qana, auf dem Tall Myife, 180 km norebstlich von Damaskus gelegen, war die Hauptstadt
eines westsyrischen Koénigtums, welche im 2.Jt. als Handelszentrum bedeutsam war. Nach
ersten Ausgrabungen durch Robert du Mesnil du Buisson in den 1920er Jahren, legte eine
deutschsyrischitalienische Grabungskooperation von 1999 bis 2011 den Palast und die

darunterliegenden Grabanlagen frei.

Der Palast wurde gegen Mitte der altsyrischen Zeit efSali¢, Eckdaten fir die Nutzung des
Palastes konnten aufgrund der archaologischen Quellen voihY 18h. bis zur Mitte des 14.

Jh. angesetzt werden. Die Zerstérung der Stadt fand um 1340, am Ende der Regentschaft des
Idanda, wahrend der Feldziige des hethitischen Konigs Schuppiluliuma I. (urt3BHO statt
(Novak/Pfalzner 2003, 13435).

Der Palat und die darunterliegende Gruft sind durch einen unterirdischen, 41,5 m langen, stark
abschussigen Korridor verbunden, der zur Vorkammer des Hypogaums fuhrt. Vom
monumentalen Festsaalp vermutlich Ahnenkult® praktiziert wurde, fiihrte eine Treppe zum
Korridor, womit neben einer architektonischen auch eine funktionale Verbindung zur
Kdnigsgruft gegeben war. Vor dem Abstieg in die Vorkammer erreichte der Korridor eine Tiefe
von 8 Metern. Auf dem Weg durch den Korridor mussten vier Durchgange durchschritte
werden, welche neben der Stitzfunktion auch eine symbolische Bedeutung besessen haben

durften. Das Durchschreiten voniren als wiederkehrender Topos in der altorientalischen

® oDie alteste Erwahnung der Stadt i@a liegt[ € ]n der sogenannted&SinuheErzahlung) aus der Zeit des
Pharao Sesostris I. (1971926) vor {Novak/Pfalzner 2003,34, Anm. 3).

100 Darauf wird in Analogie zum gleichartig gebauten, in seiner Funktion durch Texte bestimmbaren Festsaal im
Palast von Mari geschlossen (Pféalzner 2011, 71, A)m.
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Literatur, istinsbesonderaus dem Epos von Ischtars Gang in die Unterwektatk(Pfalzner
2011, 6973).

Die 3,7 x 3,0 m grof3e Vorkammer lag nochmals 4 Meter tiefer als das Ende des Korridors. In
der Vorkammer, beiderseits des Zugangs zur Hauptkammer des Hypogdums, waren zwei
Basaltstatuen verstorbener Konige, jeweils auf Stekedncaufgestellt. Im Zuge der totalen
Zerstorung des Palastesrde dievorkammer vollstandig mit Bauschutt bedeckt, und der Kopf

der einen sowie die Hand der anderen Statue abgescl{Rigézmer 2011, 7&5). Auch im
Korridor, in der Vorkammer und in dé&ruft, wo alles verschittewar, wurde die Ausstattung

noch in situ, in der originalen Fundvergesellschaftung wie kurz vor der Zerstdrung
angetroffent®* Schalen und Tierknochen vor den Statueleden dass diese im Kontext von

Ahnenverehrungen beopfert wurden (Novak/Pfalzner 2003, 139, 146

Jedes debbeiden 85 cm hohen Sitzbildgkbb. 19) aus der Vorkammer der Gru$t aus einem
einzigen Basaltstein verfertigt, nmrdenAugen sind Kalksteine ejielegt.lkonographisch fast
identisch, verbildlichersie zwei auf Hockern sitzende Manner mit parallel ausgerichteten
FlRen, die linke Faust vor der Brust, in der nach vorne gestraedietenHandein kleines
GefaBhal t end. Bei de sitnal fini e leli miedne tAWud et ndaine
und dessen Faltensaum sich deutlich sichtbar um Hals, Schultern und Arme legt. Das lange
Haar ist zu einem Knoten aufgesteckt und von einem Band zusammengehalten, der glatte Bart
geht in das Kopfhaar tUhetie Gesichter sind fein geschnitten, Augenbrauen und Mund deutlich
geformt (Novak/Pfalzner 2003, 15859) Durch die stilistische und ikonographische

hnlichkeit vor all em #iotpfdie m usso gleenmma rPratl ears t A
sich eine Daerung der Sitzbilder in das 18. oder 17. Jh.,-800 Jahre vor der Zerstérung des
Palastes von Qma. Aufgrund fehlender Gétterattribute, wie einer Hornerkrone oder eines
AFabel gewandesf s-iumddnichs alseGoteerbikleidénifizierbarc zudem
werden Wulstmantel und Haartracht in der altsyrischen Kunst meist mit Kénigsdarstellungen
verbunden (Novak/Pfalzner 20035@161).

Nach Novak/Pfalzner (2003, 161) si@dnatz (2000 a, 13132) in finf mittelbronzezeitlichen
Sitzbildern aus Ebla iderenblockhafte Modellierung und kubischen Einheit von Unterkorper
und Sitzgelegenheit (dem Typus der Sitzbilder ausn®aentsprechendf [ é gine
ikonographische Verbindung mit den Speisetisdld Trinkszenen der altsyrischen Glyptitdu
der Kultbecken aus Ebla, und sieht in ihnen die VorlauferspéthethitischeGrabdenkmaler

101 Al-Magqdissi et al(2003, 216211) weisen darauf hin, dass wahrend der kriegenisZiestorung des Palastes
keine Verwistung in der Grabanlage stattgefunden habe, und auch nach der Verschittung bis zu den
archéologischen Grabungen 2002 Keindringen in die unterirdischreGrabalagen vorgenommen wurde.
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di e di ese | kon oDiepaidpehtiertee Schalef anf dedmideiendesiSitzbildes ist fur
Bonatznicht das Symbol eines Kultadoranten, wie in &alteren din@srgeschlagen, sondern
vielmehr das eines KultadressatBareits de altsyrischen Statuen seien daher kultisch verehrte

Ahnenbildnisse

In diesem Zusammenhang interpretiert Bon@200 a, 92) @ Schale als Symbol fur die

Fortexistenz des Toten unirfdie Hoffnung auf Unsterblichkeit

Die Sitzbilder von Qaa belegen durch ihre Fundumstéande sowohl einen raumlichen als auch
einen funktionalen Bezug zum Sepulkralkontext. Als Ahnenbildnisse wurden sie, aufgrund
ihrer langen Aufenthaltsdauer mehrere rBahderte lang im dynastischen Toteand
Ahnenkult verehrt und beopfert, was durch die vor den Bildern gefundenen Keramikgefaf3e und
Tierknochen plausibel ist. Die Bildnisse tragen keine Namensinschriften, sie stellen keine
individuellen Herrscher dar, sdarn einen Idealtypus. Durch die Verdopplung der Statuen
kénnte man darauf schlieRen, dass zwei Generationen von Ahnen dargestellt aufdesiem

ware es auch vorstellbar, dass die Bildnisse im Verlauf der langen NwgzuKgllektiv von
Ahnenreprasentierte(Novak/Pféalzner 2003, 16162).

Aus dem Vorraum betritt man durch einen Durchgang die Hauptkammer des Hypogaums, das
insgesamt aus vier vollstandig aus dem Felsen herausgeschlagenen Kammern besteht. Das
Grundrissschema aus drei Nebenkammedre kleeblattartig um die zentrale Hauptkammer
angeordnet sind, entspricht einem typischen Grabkonzept des gyalgstinensischen Raums

des 2. Jahrtausent¥.In der 8,3 mal 6,9 m groRen Hauptkammer befinden sich vier Steinbasen,
die zum Aufstellen von Holzsaulen und damit aus statischen Griinden errichtet worden waren.
Dariuiber hinaus spiegeln diese vier Saulen in der Raummitte eindrtcklich die vier gro3en Saule
der reprasentativen Audienzhalle im darUber befindlichen Konigspalast wider. Von der
Hauptkammer der Gruft fihrt ein, in der Mittelachse des Raumes und der Saulen gelegener,
breiter, von zwei weiteren Saulen flankierter, reprasentativer Durchgangangtiblie3ende,

3,8 mal 3,4 m groe Kammer 3. Diese Anordnung gleicht der Lage des Thronsaals im
dariberliegendeKonigspalast (Pfalzner 2011, -7®).

Al-Maqdissi et al. (2003, 26206) stellen fest, dasgmskonigliche Hypogaum von Qaakein
individuelles Konigsgrab war, sondern die Grablege einer koniglichen Dynastie unter

Einbeziehung von Mitgliedern der koniglichen Familie. Diese Feststellung begriindet sich

12DjeserAVi er kammer typ mit witvortalem ineer Mitetbronzezéitd imBErschefung.

Die auffalligsten architektonischen Parallelen zur@dinden sich in den Grabern vdhegiddo. Viele dieser

Graber weisen auch eine lange Benutzungsdauer auf, von der Mittelbronzezeit | bis zur Spatbronzezeit |l (Pfalzner
2011, 80).
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darauf, dass im grof3en Sarkophag in der Hauptkammer, wie auch in jenem in der Nebenkammer,
mehree Bestattungen vorhanden waren. Auch auf den vier Holzbrettern bzw. Totenbahren
wurden Bestattungen vorgenommen, wie durch vorhandene Knochen und reiche Grabbeigaben

erkennbar ist. Bestattet sind weibliche und ménnliche Skelette verschiedener Altersgruppen

Die in grol3er Zahl vorhanden&eramikgefal3e verweisen auf Speiseopfergaben. Hier wurde
wohl das kispu(mjRitual zur Besanftigung der Totengeister und zur Legitimation des
amtierenden Herrschers von diesem selbst unter Beteiligung von Priestern und
Familienmitgliedern vollzogen. Anhand des arch&ologischen Beispiels der Grabanlage von
Qana lasst sich belegen, dass das Totenopferritual im Grab selbst zelebriert wurde, sogar an

drei Stellen, namlich vor den Sitzbildern im Vorraum, in der Hauptkammer u@dguarium.

Die zahlreichen Tierknochen, die vor und unter den Sitzbardiennicht als Ablage flr
Geschirr dienterng e f un d e n [ & Wweisenedarauf hil, dass die Teilnehrder Rituale

in den Verzehr der Speisen einbezogen waren. Folglich missen kultische Mahlzeiten unter
Einbeziehung der Toten und der Lebenden innerhalb der Hauptkammer stattgefunden
h a b e(Al-Maqgdissi et al. 2003, 206).

Anders gesagt, fanden in der Hawptkmer im Rahmen déispu(mjRituale kommemorative

Totenmahle statt.

In der mittleren Seitenkammer (Kammer 3) wurden keine menschlichen Knochen gefunden
Al-Magdissi et al. interpretieren das dort stehende, goldverzierte Holzbett als Ruhebett der
verstorbeen K°nige, 2hnlich dem AStuhl der Tote
als Aufenthaltsort des Totengeistes verstanden wird. Aufgrund der vor dem Bett gefundenen
KeramikgefalRe und grof3formatigen Tierknochen nimmt man an, dadsdpietm)Opferfur

die verstorbenen Konige dargebracht wurden, bzw. die verstorbenen Kdnige symbolisch am
Mah! der Lebenden und der Toten teilnahmen. Die Kammeir@ won den Autoren als
ABankettraum der ko°ni gl i éevagelissi eTah 2003 HH208).st e r i

In der westlichen Seitenkammer (Kammer 4) weist ein steinerner Sarkophag auf eine
Bestattungsfunktion. Ahnlich wie im Hauptraum, diente eine steinerne Bank an der Riickwand
zum Hinsetzen und zum Abstellen von Gefal¥in. mit Gips und Holz verkleider Tisch

diente @entuellder Vorbereitung des Leichnams zur Bestattuwgshalbdie Kammer 4 als
Bestattungsund Vorbereitungskammer bezeichmnétd (Al-Maqdissi et al. 2003, 26809).

Die 6stliche Seitenkammer (Kammer 2) diente der Deponierung derhiEnpdie aus den

Sarkophagen ausgerdumt und in zufalliger Vergesellschaftung mit tierischen Knochen auf den
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Boden geworfen worden waren. Die grof3e Menge der gelagerten Knochen ist ein Beweis fir
die sehr lange Belegungsdauer der Gruftanlegedafirdasskispu(mjRituale fur bereits vor

langer Zeit verstorbene Ahnen durchgefuhrt wurden. Darauf verweisen neben den Tierknochen
die flachen Keramikschalen, die auch in tieferen Schichten der abgelegten Knochen vorhanden
waren, und demselben Schalentypus angehgder vor den Ahnenfiguren in der Vorkammer
sowie in der Hauptkammer mit Speisegaben verbunden werden kann. Die Autoren deuten die
Kammer 2 al s -Naydissietal 20081026210). A |

Zusammenfassend lasst sich sagen, dassh die Fundé ihrem originalen Kontextind die
archéologischen Faktén der Grabanlage von Qe ein Beitrag zur langjahrigen Diskussion
umdie Praxiseinesrealen Mahlesder Gemeinschaft der Lebenden mit den Toten im Rahmen
derkispu(mjRituale, zumindest flr das mittddis spatbronzezeitliche Syrien, geleistet werden
konnte(Al-Magqdissi et al. 2003, 206).

4.6.2.3. Der AhiramSarkophag

Der 1923 von franzdsischen Archaajen Pierre Montetentdecké Sarkophaggehorte,
zusammen mit zwei weitergjedochschmucklosen Sarkophagemir Ausstattung des Grabes
V der Konigsnekropole von Byblas heutigen LibanonDas GrabV ist das jingste von
insgesamt neun &ahnlichen subterranen Grabanlagen, dre das19./18. Jh. zurlckreichen,
und das einzige, dessen Grabschéblet langere Zeit einen offensichtlich intendierten Zugang
zur Grabkammebot, wie eine Inschrifim Schachnahelegt, die Unbefugte davor warnt, das
Grab zu betreten (Bonatz 2000 a, 175).

Deraus einenBlock Kalkstein herausgemeif3ejtsingulare Sarkophdgbb. 20), istder bisher
einzige aus dem Alten Orienbekannte der mit einem Reliefdekor auf allener Seiten
versehen istDie Basis wird von ier kauernde Lowen gebildet, auf den Schmalseitesind

jeweils vierKlagefrauenin agyptischer Manieund Gestikmit offenem Haar und nacktem
Oberkorper dargesteft® die LangsseitezeigeneineProzession von Gabenbringedie zum
thronenden Herrscher in der Hauptszene hinflihrtler Hauptszen@bb. 21) sitzt linkseine
mannliche, bartige Person auf einem mit gefliigelten Sphingen flankierten Thron, die FiRRe auf
eine FuBbank aufgesetzt, in dechterausgestreckteHand eine Schallaltend in der linken

eine herabhéngende losblite. Vor dem Thronenden steht ein Tisch mit geschwungenen

Beinen, auf der Tischplatte liegen Fladenbrote und eine Schale. Rechts steht ein bartloser

103 Ab der Mittleren Bronzezeisind, in Verbindung mit Wirtschaftsbeziehungen Agyptens zu syrischen
Stadtstaagn, agyptische Einflisse beispielsweise bei Grabbeigaben und Stelen fassbar, zur Zeit des Ahiram
Sarkophags waretieseaberbereits ricklaufigBonatz 2000 a, 17374;Rehm 2016, 8).
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Wedeltragemit einem Tuch in der linken Handhm folgen Speisenbringer und Figuren mit
erhobenen HandgBonatz 2000 a, 62; Rehm 2016,10-12).

Der abgerundete Deckdlbb. 22) ist teils plastisch, teils reliefiergestaltet Auf der
Mittelachse liegen Schwanz anSchwanz, zwei ausgestreckte Lowen mit vollplastisch
ausgearbeiteten Kopfen. Links und rechts davon sind zwei barfli3ige, einander zugewandte
bartige Manner in Wickelrécken abgebildet. Die linke Figur halt in dé&eh Hand eine
Lotosblite empoiin der heunterhdngenden rechten halt sie ein Henkelgefal. Die rechte Person

hat eine Hand erhoben, die andere, herabhangende Hand halt eine Lotosblite (Rehm 2016, 12).

Auf dem Sarkophag befinden sich zwei phénizische Inschrifdém.Inschrift auf einer der
beidenSchmalseiten nennt den Namen des Verstorbenen, Ahiram, Konig von Byblos und den
seines Sohnes Ittobal, der den Sarg fur seinen Vater anfertigen liel3. Die zweite Inschrift am
Rand des Deckels beinhaltet eine Fluchformel, die sich anzelteiGrabrauber richt§Rehm

2016, 1315).

Die Datierung desAhiram-Sarkophags wird bis heute kontrovers diskutiert, aufgrund der
Stilistik wird die Datierung haufign das 13./12. Jh., aufgrund der Zeichenform der Inschrift
jedochin das 10.Jhgelegt. EllerRehm (2016, 1-A3) neigt zu einer Datierung in das 13./12.
Jh., Bonatz (200G, 62-63) zu einerin das 10. JhAuch das Bildprogramm wird auf
unterschiedliche Art interpretiert.

Laut Bonatz (2000 b, 89A [ é ] konstitui er tseulkralekolsireddeanu me n
Schrift, Bild, Bildgattung und Fundkontext wie sie in dieser Eindeutigkeit bis in hellenistische
Zeit kein zweit es Dadaaupthld) diebBankditszenh, tdeutet er inszivei i
Varianten: Der verstorbene Koénig AhiramsehneintentwederA [ éih einer Projektion
diesseitiger Erfahrung und des Anspruches als Thronender vor Ehrerbietenden bei einem
Festmahl im Jenseits oder als evozierter Totengeist bei einem Totenmahl im Oid&miatz

2000b, 89)Derartige Darstelluren bezeugen den Glauben an die Fortexistenz des Toten und
dessen magische Kréfte, de Interesse der Hinterbliebenen auf das Diesseits wirken, solange
sie durch die Totenpflege aufrechterhalten wer@a@ beiden antithetischen Figuren auf dem
Deckel desSarkophags interpretiert er zum einen als den verstorbenen Ahdemmmit
erhobener Hand und hangender Lotosbliteseinem Sohnund Thronfolger Ittobal

104 Der Lotos, der imAlten Agypten als Symbol der Regeneration und Idasens gilt, wird wahrscheinlich
wahrend der Mittleren Bronzezeit in Syrien als Bildmotiv Gbernommiéihrend auf dgyptischefbbildungen

die Lotosblite vertikal und gegen die Nase gerichtet gehalten wird, deutet Bonatz die nach unten weisende Blite
im syro-hethitischen Raum als Umdeutung des Symbols des Lebens in ein Symbol des Todes (Bonatz 2000 a, 101
103).
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entgegentritt, welcher seinerseits durch diese Konstellation in seinem Amt legitimiert und
protegiert istIm Bildschmuck wird die Sorge um das Wohl des Verstorbenen mit dem Heil

und dem Beistand fir die Fortexistenz des Kénigshauses verkBopfitz 2000 b, 889).

Rehm(2016, 17hingegen deutet das Hauptbild Al§ éejne konigliche repraséative Szene

[ € ], i welcher der lebend& [ éKpnig bei einenfeierlichenMahl mit seinem Nachfolger
oder einem Priester und seinen Gefolgslelte ] dargestellt ist, als ein& [ éidealisierte
Momentaufnahmg é ] ofine sepulkrale KonnotatioBie Darstelung der trauernden Frauen
auf den Schmalseitenehme hingegenBezug zum Tod des Herrschers, mib Rehm die
Abbildungen auf den Langsind Schmalseiten als zwei nicht zeitgleiche Bilder pritiert.
Die beiden Mannerfiguren auf dem Declddutetsie als eine doppelte, fast gespiegelte
Darstellung des Kogs Ahiram, eventuelin Verkdrperungzweier verschiedene Funktionen
(Rehm 2016, 1-48).

Bonatz (2000 a, 176) sieht in der Darstellung des Legitimationsdenkens iBekzadrung von
Vater und Sohn auf dem Deckel des Sarkophags eine Vorwegnahme eines haufig auftretenden

Bildkonzepts syrehethitischer nd neuassyrischer Reliefs.
4.6.3. Speiseopfertischszenen im 1. Jahrtausend
4.6.3.1. Das syrehethitische Grabdenkmal®

Zu Beginn des 1. Millenniumtsuchtemit den Urbanigrungprozessein den luwischen und
aramaischerkonigreicheneine besonderé&sattungvon Kunstwerken auDiese Gruppe von
Artefakten war in der Region von Sudo#tnatolien bis NordwestSyrien verbreitet einer
Region, in welchesyrische und Uberlebende hethitische Traditionen zu einer gemeinsamen
syro-hethitischenKultur verschmolzenAus dieser Gruppevurden bishef73 zum Teil mit

Inschriften versehene Stelen und 28 Rundplastiken aufgefunden.

I n seiner Monolgetalpihtiies ADeasGrsagrdenkmal @ ( Bonat |
das Ziel, nicht eineStilanalyse, sondern eine inhaltliche Deutuder Artefakte dieser
Denkmalgruppe zu erstellen. Methodisch geht er dabiicit nach dem dreistufigen
Interpretationsmodelon Erwin Panofsky vor (Bonatz 2000a;%.1° Das syrehethitische

105 Die Benennung dieser Denkrgalippe ist nicht einheitlich, hier folgt §enervon Bonatz (2000 aNach Rehm
(2016, 20) benannté/oolley diese Gruppd 9 2 1 AL a tHe GeHge theazeéichretiie 1979 geographisch
Anor dssysrdiasncaht o | setbstbhefin e nRreth ms i e dsyristhd i @ €t ama tAmloir sc h i
106 Der deutscramerikanische Kunsthistoriker Erwin Panofsky (189%58) erstellte, aufbauend auf Aby
Warburgs "lkonologischer Analyse" aus 1912, ein dreistufiges Interpretationsmodell, bestehendfAafisédgr
vorikonographischenBeschreibung, der ikonographischen Analyse und der ikonologischen Interpretation
[ é.f (Panofsky 1975, 43)usgehend von einem ersten Schritt mit der Feststellung der Bildelemente und Motive,
gefolgt von der ikonographischen Analyse, die die Beschreibuwg klie Bestimmung des Inhalts von
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Grabdenkmaln Form der Steleweist typischerweise ein Relief mit dBarstellungeines
Totenmahlsauf %’ welchesdie/den vor einem Tisch mit Speisen sitzefeVerstorbenn)
zeigt Bonatz sieht daririn Mahl zum Gedenken und Wohlergehen bzw. Nutzerddes
Verstorbenen im Jenseits, womit es eschatologische Bedaarithigt Das Bild beschreibhit
der Speisung déger Totendas Ritual des Gedenkens, gleichzeitigdess Grabdenkmaluch
der Ort der Ritualhandlung (Bonatz 2016, 175).

Grundsatzlich wurde das Konzept destenopfers bzwTotenmahlsauf Grabdenkmalerim
syro-hethitischen Raurkinstlerischn zwei Formen umgesetzt, einerseits als Relief auf Stelen,
andererseits als Rundplastikinerhalb der Gruppe deRundplastiken préasentiererlea
Sitzstatuen und einige der Standbilder in der erhobenen rechten Hand einen Becher oder eine
Schale und laden damit zu einBrankgfergabe ein. Wie auch bei den beiden weiblichen
Sitzfiguren aus Tell HalgfAbb. 23) bildet der Unterkdrper in seiner kubischen Ausgestaltung
von den Oberschenkeln bis zu den Knien eine horizontale Flache, die als Tisch fur Opfergaben
benutzt werden dnnte (Bonatz 2016, 174.77). Die beiden Figuren wurden im sepulkralen
Kontext, jeweils in einer Emmer Uberinem Grabschaht mit Brandbestattung gefunden.
Reste vorBeigaben im Leichenbrand verweisen auf Opferritualejmi@usammenhanmit

der Bestattung vollzogen wurden (Bonatz 200054,). Auch das Podesgtinerstehenden Figur
konnte als Tisclitir Opfergaberfungieren,wie die Vertiefungen fiir Schaleauf dem Podest

einer Monumentalstatue aus Zincditfivermuten lasse(Bonatz 2016, 17179).

Die Speisetischszenen auf den Stelen zeigen eine sitzende Einzelpbesonder mit dem
gegenuberstehendédpfemden haufig zeigen sieauchzwei Sitzende insgesamaberkaum
mehr als drei PersoneAuf der0,95m hohermBasaltStele des Priesters Agbar aus Neirab, um
ca. 700(Abb. 24), bestatigt eine oben eingeritateschrift, dass der Verstorbene identisch mit
der dargestellteRlauptperson istEr hebt die Trinkschale zum Mund, seine linke Hand berihrt
den Rand des Tisches. Ihm gegenuber steht, kleiner dargestellt, davd®péer Vesorger,
also wahrscheinlich der Erbsoals diesseitiger Hinterbliebenaenjt einem Wedel in der Hand,
um Fliegen vom Tisch zu verscheuchemd Luft zuzufacheliBonatz 2000 403,116; 2016,
177) Auf der 1,52m hohen Stele aus Zincirli, um ca. {8Bb. 25) ist eine Frauabgebildet,

Kunstwerken zum Ziel hat, soll das Kunstwerk interdisziplindr in einem gréReren kulturhistorischen
Zusammenhang untersucht werden und eine ikonologische Interpretation von Bildinhalten als Symbol
weltanschaulicher Vorsteihgen erreicht werden (Panofsky 1975,638 Poeschel 2005, 120).

107 Unter den 2 Stelen, die Bonatz analysidnginhaltemnur 13 Stelen kemTotenmahézene Diese zeigen den
stehenden Toten mit einem Attribut in der Hand wie Stab, PfeiBaggn, Schreibutensilien 0.a. (Bonatz 2000 a,

C 1-11).

108 Dje 2,50mhohe Basaltstatue steht auf einer DoppelléBasis mit einer zentralen Heldenfigur im Knielauf.

Die Statue wurde nach der Zerstérung der Stadt auf dem Riicken liegend rituell bestsigRkifU$970, 127).
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die zwarkeinenSchleier tragt, aber mit dem typischen Faltenrock bekleidebiisthebt den

Becher mit Daumen und Zeigefingein der linken Hand héalt sie eine Blume, die das
Weiterleben der Verstorbenen symbolisiert. Auhd€apptisch mischlankerstierbeinen sind

Brote und Gefal3e abgestellt, danach folgt der Wedeltrager, oben in desiittegefligelte
Sonnesichtbar die einen Bezug ri8onnengottheit herstelitielchewie in Agypten, auch eine
Gottheit der Unterwelt isDie 1,02m hohe Stele aus Maras, 2B, (Abb. 26) zeigt eine Frau

mit Schleier und einer Spindeh der Hang einem weiblichen Symbol, das eventuell
Regeneration bedeutet, aber auch ein Statussymbols kann. I n der Mitte
die kleinere Figur gegentber halt Schreibutensilien in der Hand, was ein Stusuch ein
Berufssymbol sein kann (Bonatz 20169-182)

Den Sinn des Totenmahls als Erneuerung sieht Bonatz insbesonderaliduratistin der

Hand des/der Toten gehalteng&tiribute symbolisiertKornédhren und Trauben beziehen sich

auf die regenerative Kraft von Brot, Bier und Wein, welche ab demi@ Ritualtexten erwéhnt

wird. Botanische Objektewie vor allem Blumen gelten ebenfalls als Symbol fir das
nachttdliche Weiterleben von Verstone®. Rocken und Spindel, als Attribute von Frauen,
kénnten durch die konstante Rotation als Symbol standiger Erneuerung angesehen werden.
Andere Objekte, wieSchreibgerate, Waagen, Musikinstrumente, Spiegel, Stabe, Bdgen,
gefaltetes Tuch, Tiere wie Pferdder Falken zeigen Status oder Beruf der verstorbenen als

auch der lebenden dargestellten Personen an (Bonatz 2016, 181).

Die Stele des Katumuw@bb. 27), die in der Uldincelirnéhremdider v on

A <

S ¢

Grabungskampagne im Jahr 20@8u r c h das AOr i entniérsityloh st i t ut e

Chi cagof f r,etidgd dekgirizidemaran omographiegut erhaltenemschrift
und originalem archaologischen Kontext von herausragender Bedg@trngle/Hermann
2009, 15. Die etwa 99 x 72 x 25 cm grofRéasaltStelewurde in situ in einer Eckedes
Kultraumsdes Katumuwa vorgefundeie oben abgerundete Stekigtlinks einen auf einem
robust gebautehehnstuhl sitzenden Mann ngelocktemBart, desserkahlerKopf von eine
konisch@ Kappe mit kurzem Zipfel und Quaste bedeckist. Er ist in der Tracht eines
Angehdrigen der Elite dargestelft® tragt eine knochellangekurzarmeligeTunika, einen

109 Seine Kleidung ahnejeneraufdem Relief des Konigs Barrakib auf einem Orthostaten aus dem Palastkomplex
(Hilani IV) von Zincirli (Schloen/Fink 2009, 10Die freistehenden Stelen, die, wie auch KTMWs Stele mittels
eines Zapfens iden Boden gerammt wurden, sind in der Funktion von den Orthostaten zu unterscheiden, die in
gréReren Bauwerken, wie z.B. in Stadttoren integriert, und Teil des Bildprogramms im repréasentativen Raum sind.
Speisetischszeneauf den Orthostatevozieren symblhaft verstorbene Koénige in der Offentlichkeit und
enthalten eher Aspekte des Ahnenkults als des Totenkults (Bonatz 2000 a, 158; Struble/Herrmann 2009, 29).
Hingegen deuteéRehm (2016, 48) die Bankstenerauf den OrthostateA [ éa]s Ausschnitte eines héfischen
Lebens mit kultischem Hintergrupdé ] i .



127

Fransenschalkkeinen Schmuck, die Fuendglicherweise in niedrige8tiefeln, stehen auf
einem Schemelln der rechten Hand halt enit Daumen und langem, ausgestreokte
ZeigefingereinePhialé*° mit Gadronierungin der linken einen Zweig mit einem Pinienzapfen.
Auf demvor ihm stehendemiisch mit sdulenartigen Beinemitsamt Kapitellerliegen rechts
der Brotstapel, in der Mittauf eing Ful3schale em Ente oder Ganm Schlafstellung mit
zuriickgebogenem Hals,nd links eine Pyxis mit Deckel.!'! Den GrofRteil des oberen
Hintergrunds fullt eine Inschrifus dariber befinden sickaum sichtbareReste einer
Fligelsonne $trubléHerrmann, 2009, 1&9).

Die geflugelte Sonne verweist symbolisch auf eine besondere Beziehung Katumuwas zum
Sonnengott, der aucim der Inschrifterwdhnt ist.Von den dargestellten Attributen und
Objekten steht das Brot symbolisch fir Weiterleben, Wohlstand und Regeneratictenach
Tod, Wasservogel sind ein Symbol der Reinigung, die Trinkschale steht mit der Libation in
Verbindung, der Pinienzweig, den Katumuwa anstelle der bis dahin Ublbene in der

Hand hélt, steht fiir Fruchtbarkeit und Regeneration (Struble/Herrmann31689),112

Dennis Pardee (2009, 51) datidi Stele in das 3. Viertel des 8. Jahrhundé&ntsbersetztlie
in einem lokalen araméischen Dialekt verfasstezdiBge Inschriftfolgendermalen:

Al aatumuk@a servant of Panamuwavho commissioned for myself (this) stele wiik
living. | placed it in my eternal chamber and established a feast (at) this chamber: a bull for
Hadad Qurpatalli, a ram for NGD/RAWD/RN, a ram forGa m¢a ram for Hadad of the

Vineyards, a ram for Kudba, and a ram for mgsoubthat (will be) in this stele.

Henceforth, whoever of my sons or of the sons of anybody (else) should come into possession
of this chamber, let him take from the best (produce) of this vineyard (as) a (presentation)
offering yar by year. He is also to perform the slaughter (prescribed aboyvgyoximity to)

my&ouband is to apportion for me laaunch (@Pardee 204, 45)

Die Vokalisation des Namens KTMW ist nicht abgesich€atumuwa oder Katamuwa ware
mdglich, jedenfallshandeltessich bei derabgebildeteriPersonum einen hohen Beamten mit

luwischem Namen, der im Dienst des Konigs Panamuwa I+{7853 / 7 32 ) stwodh® Sa mé

119phijalen gelten als ein Kennzeichen des phrygischen Kunsthandwerks des 8.Jh. Sie waren meist aus Bronze
gefertigt und als Luxusgut der Elite bis zum westlichen Iran verbreitet (Bonatz 201

111 Bonatz (2014, 39) vermutet, dass in der Pyxis Gewurze und Aromastoffe aufoesatet

112 strublédHerrmann diskutieren an dieser Stelle auch eine mogliche symbolische Bedeutung des Pinienzapfens
fur GenderDualitat, die in der Konifere als Zwitter begriindet ware.

13panamuwa Il, Sohn des Bar und Vater von Barrakib, wurde vom assyrischen Konig Tpgisar 11l als
Vasall auf dem Thron von Sambéal eingesetzt (Schl oen,
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welcher eberso einen luwischen Namen &gt Die Gottheiten, die in der Inschrift des
KTMW/Katumuwa angesprochen sind und denen Opfer dargebracht wesaléem sind
anscheinend luwische Glithenaus dem personlichen Pantheon des Autors, deren Namen aber
zumeistmit der westsemitischen Bezeichnuragif Aramaisch gechriebersind.Hadad ofthe
Vineyardssteht fiir den luwischen Sturmgdtarhunt of the VineyasiG a rfig den luwischen
SonnengottTiwad wahrendKubabadie luwischeStadtgottin von Karkemisclst. Hadad
Qarpatalli undNGD/RAWD/RNsindungeklart (Pardee 2014, 46).

In der Umgebung der Steleavenkeine Reste eines Leichnamgrhandenjedochist eine
archdologische Ev&hz fir den Vollzug von Totenkult und die Durchfiihrung von
Totenmahlernvor der Stele lKtumuwasdurch die im Kultraum freigelegten Fundstlicke
gegeben, wie steinerne Gefalie, eeauf der Stelabgebildet Schaleweiters Kochgeschirr,
Aufbewahrungstopfe, ein Mérser, verbrannte Olivenkerne, kleine Schmuckstticke, sowie ein
Teil eines Steinblocks mit einer runden Vertiefuiig Trankopfer,wie sie auch auf einem

steinerna Kulttisch aus dem Tempel nebenan vorhanden war (Herrmanna2854

Schloen und Fink sind der Meinung, dass Katumuwas Leichmetmh nach wessemitischer
Tradition in einer aul3erhalb der Stadt gelegenen Nekropektattet sondernnach inde
europaischer Praxigerbrannt wurdeDie in der Levante vorgefundenen Kremagalassen
sich mit dem MittaniReich, den hethitischen Eroberungsziigen omidder nachfolgende
luwischen Herrschaft verbinded* (Schloen/Fink 2009, 11)

KatumuwasAussage wonach seinetbleibende Identitdito d e r A S B @nlder iSteld

lokalisiert sej stutzt die Annahme einer Krematider schreibt vor, dass ein Widder fur seine

Seele geopfert werdeund dass in der Folge die SchlachtuAg( i n der N2 he)
S e e Voz6igen werdewasim Kontrast zum wessemitischen Konzepteht wonach die

Seele nach dem Tod in den Knochen residiert, und eine Kremation die Seele ausléschen wirde,
was aberzum hethitisch/luwischen (bzw. ingauropaischen) Konzeptasst wonach sich die

Seele durch @ Kremation vom Korper |6sen konrigie Inschrift machsomitklar, dass im
Samoal des 8.Jh. die Vorstellung existierte,
Bild des Verstorbenen gelangen kénne (Schloen/Fink 2009, 11).

114 gchloen und Fink nennen Funde von spatbronzezeitlichen Kremationen in Alalah und von eisenzeitlichen
Kremationen in Karkemisch und Hama (Schloen/Fink 2009, 11).

S
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H. Craig Melchert (201,09) betont, dass die Vorstellung von einer vom Kdrper unabhangigen
Seele in Anatolien nicht neu ist, hingegen die explizite Erklarung, dass die Seele in der Stele

residiere, ein Ergebnis der kulturellen syrethitischen Synthesand somit neist.

KTMW, der den Bauauftrag fur seine SteleLebzeitererteilte, etabliertem ersten Abschnitt
seinesTextesein grandiosesA | n a u g tBraa tk iPardes®014, 48) mit einem Stier und
insgesamt funf Widdern als Opfermatetfiie die Gottnnenund fir seine Seele in der Stele

Der zweite Teil der Inschrift, in dem easjahrlich abzuhaltende kommemorative Totenopfer

von den Nachkommenver immer das auchiseinforderf nenntkeine Namen voo6ttinnen.

Es sol | aber der beste Wei n | duochgefiihtt werden, ne !
wahrscheinlich um diese mit Blut zu nahrend schliel3lichder Seele degutors eine Keule
dargebracht werden (Pardee 201448J.

Virginia R. Herrmanndiedie Stele des Katumuwa im archaologischen Kontatgrsuchtist

der Meinung,dass die 11m? groRe Kiltkammery die urspriinglich die Kiiche'!® eines
bescheideneiauseswar, welcheszu klein fur einen Hofbeamtegewesenwére nicht von
Katumuwabewohnt, abetir seine Zwecke umgebaut wurdie. Gegensatz zu Mesopotamien,
wo Bestattung und Totenrituale traditionell im Wohnhaus stattfandede in der Levante die
Mahlgemeinschia mit den Toten nicht in raumlicher Nahe von Haus oder Grab, sondern
bevorzugim Bereich von gottlichen Heiligtimern bzw. Tempeln abgehgtlienrmann 2014,
49-50).

Direkt angrenzend an die Wandsd@iltraums vor der die Stele stand, befand saih Gebéaude,

das mit gro3er Wahrscheinlichkeit &leiner Tempelinterpretiert verden kann. Herrmann ist

der Ansicht, dass Katumuwa seine Stele gezielt in die ndchste Nahe dieses Tempels setzen liel3,
auf dass, wién der Inschrift géordert, die Goéttinnen und selbstdie Opferungemleichzeitig
entgegennehmeroknten Die genannten Gottheiten sind vermutlich persénliche Gotter, bzw.
Familiengottet®, der Hauptgott des Tempels éstscheinen#ladadQarpatalli, fiir denin der

Inschrift derStier als Opfer vorgeschrieben ist (Herrmann 2815P-53).

Fir die Abhaltung eines Totenmahls béte diefroReKultkammerPlatz fiir 10 Personen,
wahrend der gr oCe AuBawaknedt tdsefis nfiltn aeui gnuerma t B uol nl
einige Hundert Teilnehmer nahren konnte. eder Inschriftverwendete Begriff fur das
Festmahl steht auch I m Kb&nwedvwegemHetrmadnennimbe d e u

WInderAK¢chefi waren noch Reste von zwel9. Brot°fen vor he
116 personliche Gotter und Schutzgotter werden wegen personlicher Anliegen angerufen, sie sind insbesondere fiir
eine Familie oder Dynastie wirksam (Trenkwalder 2003, 128).
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dass vielleicht ein ganzer Clan, jedenfalls eine enorm gro3e Gruppe von Menschen an dem
Ereignis teilnehmen sad, womit auch Prestigedenkerum Ausdruck kommt. Selbstdas
jahrliche kommemorative Mahl mitur einemWidder als Opfertier kénnte 3@ Personen
sattigen(Herrmann 2014, 54).

Im Hof desTempe$ wurden Tierknochervor allem rechte Hinterlauf@ausgegrabenyéhrend
aulRerhalb des Tempels linksseitige BeckenknocherZiegenund Schafen,und auf3erhalb
des Kultraumslinksseitige Rinderknochen gefunden wurdender Levante wurde die rechte
Seite, insbesondere der rechte Vordeler Hinterlauf des Tieredsangemessetfiir ein Opfer

an die Gotinnenund fur den Verzehr der Priester gebalivahrend den Laien die linke Seite
uberlassen wurd@Herrmann 2014, 55)''7 Anscheinend speistetie kultisch reinen Priester
die heiligen Fleischteile im Tempeavahrend die Adoranten mitsamt den Familienmitgliedern

den Rest andersvaufalRer(Herrmann 2014, 56).

In Bezug auf den sozialen Hintergrund der Teilnehmer aatukhuwasTotenkult zieht
Herrmannspekulativ zwei Moglichkeiten in Betracht. Einerseits konimeKultraum ein
urbane Clan rund um die engeren Familienmitglieder KatumuBaskette zu Ehren der
Schutzgotter und Ahnengefeiert haben. Andererseits konnte das Geb&udsn
AVer ei remdr marz®'® gewesen seinwofur Herrmann in dernschrift einige
Hinweise zu finden glaubt, wie den nahen Weingarten, die vage Aussage Uber die
Nachkommeth'® und den kaum bekannten Termirays/d (Versammlungpder Empfangssajal

fur die Kultkammer (Herrmann 2014 b, 1136).

Indem KTMW sichselbstzu denzu beopfernden Gottheitewf der Inschrifhinzufiigt, teilt er

den Nutzen der Opferungen mit den genannten Gottinnen, wobei die Stele als Nexus des
Menschen mit dem Géttlichen fungiert (Pardee 2014,uid) der Totekult mit dem Gotterkult

verbunden wirdDie Teilnahme der Seele eines Verstorbenen am Opfer flr die Gotter ist bereits

als Topos auf der 21 ter en -22ivarharden| iri welcherude Sa mod a
ASeel e de it Hadad @gsanwad trinkesoll, was Niehr (1994 59-65) als
gemeinsame®pfer fuir den Wettergott Hadad und den deifizierten Koénig Panamuwa |

117 Dies entspricht im A z.B. Exodus 222; Leviticus 732 9,21; Numeri 1818, sowie zeitgendssischen,
eisenzeitlichen archéologischen Befunden aus Israel, Griechenland und Zypern (Herrmans58a)

118 Marze&¥mrA3 im westsemitischen Raum vom 3. Jt. bis in die Rémische Periode existent (Herrmann 2014 b,
173), war einereligidseVereinigung von ausschliel3lich mannlichen Angehdrigen der Elite, welche einer oder
mehreren Gottheiten zugeordnet war und (exzessive) Teiaggg, aber auch (TotgrKultfeiern veranstaltete. Der
Terminus bedeutet auch das Trinkgelage bzw. die Kulifeied ist in Texten aus Ebl&garit und Emay in
phénizischen und araméischen Texten, sowie Tr(J 16, 5; Am 6, 4) belegt (Tropper 198926-127).

119 Die Mitglieder einermarze& konnten kollektives Eigentum besitzen, welches ein Versammlungshaus,
Weingarten, Felder sowie groRe Mengen von Silber umfassen konnte, was rechtlich vom Kénig von Ugarit
anerkannt wurde (Herrmann 2014 b, 174).
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beschreihtDas Doppelsitzbild aus dem Kultraum von Tell Halaf/Guzana fungieveteres
Beispiel eines gemeinsamen Opfers fiur den Wggateund ein Konigspaar (s. S.7A0In der
Inschrift des KTMW aul3ert nun erstmals eine nikbihigliche Person den Wunsch,
regelmafige Opfer mit den Gottern zu teilevas somit nicht mehr als ein Privilater
deifizierten Kénige angesehen werden kéiBanatz 2016, 187). Tatsachlich sind die meisten
der syrehethitischen, eisenzeitlichen Grabdenkmé&fér die nichtkdniglichen Eliten
geschaffen worden, was mit den gesellschaftlichen Entwicklungen im Zugelseridierung

zu Beginn des 1. Jt. im Zusammenhang steht (Bonatz 2014,9088

Bonatz (2000 a, 11%17) interpretiert zunachst aus der lkonographie abgeleitie
Speisetischszenen auf den sithitischen Stelen als Symbol fur das Weiterlebedensds,
al s Apr os pdek\eistorieeneMie kilzliclivorgefundene Stele des KTMW, mit
ihrer Definition derStele als Aufenthaltsort der Seele des Verstorhestitzt sanit die
eschatologischBeutungder Totenmahlszene(Bonatz 2016, 173).

AulRerdeminterpretiert er die Speisetischszegsle Vorgabe fukonkrete Ritualhandlungen,
namlich Speiseund Trankopfer, diezor dem Bildverrichtet werden sollen (Bonatz 2080
115117). Die Steledes KTMW gibt nun als bislang erste unter dersyro-hethitischen
Grabdenkmaleruskunft iber das Ritualund bestatigtdie lange vermutete Verbindung der
BankettSzene mit tatsachlich davor abgehaltefetenmiéhlernvon Speise und Trankopfern
(Struble/Herrmann 2009, 30; Bonatz 2016, 1Z2)dem vermuteBonatz dassmit der Figur
des Erbsohns, den einer Interaktion mit deWerstorbenen dargestellt jstie Praxiseing
Totenevokation und Nekromantitter Totenbefragunigit der Bitte um Segen und Hilfe seitens

der Verstorbenenm Ritual vor dem Grabdenkmplausibel erschetr{Bonatz 2000 a, 116).

Der Widerspruch zwischen den auf der Stele dargestellten Speisen und der im Text geforderten
Opfermaterie lasst die Annahme, dass das Bild das tatsachliche Opfer substituieren kénnte,
nicht zu (Strube/Herrmann 2009, 30).

Bonatz (2000 a, 157kieht die Trennung zwischen Lebenden und Toten eher raumlich als
zeitlich. In seiner teleologischen Deutung interpretiert er das-bgtbitische Gratbenknal als

Ort des Gedenkens und der Erinnerualg Kultort, an dem Lebende und Tote mittels der
Rituale interagiererks fungiert als Grenzstein, als Schwelle vom Diesseits zum Jenseits, wo
der Ubergang von der sakralen zur profanen Welt vollzogen werden kann (Bonatz 2000 a, 181).
Die kultischen Handlungen stellen Bemuhungen zur Fortexistenz der Toten zu deren eigenem
und zum Nutzen der Gesellschaft dar. Bilicher Zusammenhang mit der Grablege ist
sekundar (Bonatz 2000 a, 158).
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Rehm hingegersieht den Zweck der Stelen andefSie dienten deBelbstdarstellungles
Verstorbenen und sollten den gehobenen Status des Abgebildeten sichtbarsoacheeine
Zugeh°rigkeit zu einer exKkl (Rehin2086366s 0zi al en Sc

Sie kritisiert die Deutung der Attribute é&symbole der Regenerierungt Jenseitsbezugnd
interpretiert sie als reine Statussymbole, djkeichzeitig personliche Neigungen der
Verstorbenen vermitteln uniber das Leben hinausdau&iimnen(Rehm 2016, 6466). In der
Folgewendetsie sich gegerdie Interpretation der Bankettszene als Totenmahl, und dagegen,
dass die Lebenden zusammen mit den Toten im Rahmen der Totenpflege speisen.
Ikonographisch werden die Personen glarty wiedergegeben, eine Unterscheidung
zwischen Lebenden und Toten finde Bild nicht statt.AFolglich kénner] é gntweder nur

Tote bei einem gemeinsamen Totenmahl im Jenseits oder nur Lebende bei einem diesseitigen
Festmahluf Erdendargestellt seirit (Rehm 2016, 164Rehm zieht auch die altorientalische
Haltung zum TodilsArgumentheransowieden Zweck der Totenpflege, den Totengeist in der
Unterweltzuriickzuhalten was gegen ein gemeinsames Mahl spratiie entscheidet sich

fur eineretrospektivelnterpretation deA [ éHankettszenen auf den Stelds Wiedergabe

eines diesseitigen Festmahls einer reichen Oberschighfdie A [ éa]s Erinnerungsbilder

an ein elitdres und ruhmreiches Leljeré ] dfenen sollten (Rehm 2016,164).

Rehms Awel t| i cuhddigAed snttlelr pgies @ah &€ ® nDdieiaucheire von B¢
Aituellefi Interpretation einschlieRt, stehen einankiamtrar gegeniibeund entsprechen dem
Modell der Hauptinterpretationen von Jedarie Dentzer (s. S.5).

4.6.3.2. Das Verschwinden des sy+oethitischen Grabdenkmals

Der Typus des syrbethitischen Grabdenkmalderim 10/9. Jahrhundert at€uchteundim 8.
Jahrhundert seinen Hohepuekteichteyerschwand gegen Ende des 8. Jahrhunderts, nachdem
die syrehethitische Region vom Assyrischd®eich militdrisch und politisch zur Géanze
eingenommen worden war (Struble/Herrmann 2009,Bdnatz (2000 a, 179) macht das Ende

mit der Absetzung der letzten lokalen Dynastie in Karkemisch durch den assyrischen Konig

Sargon im Jahr 717 fest.

Erst in griehischromischer Zeit kommt es zu einer Wiederbelebung der Grabdenkmalkunst

mit reliefierten Darstellungen von Totenmahl@Bonatz 2000 a, 179).

120 Dies trifft vor allem fur Mesopotamien zOsukimotq der zwar die Durchfiihrung einesalen Mahls im
Rahmen der Totenpflege bezweifedprichtabervon der ambivalenten Haltung gegeniiber den Toten, die aus
Angst und Abwehr, aber auch aus Pietéat besteukimoto 1985139).
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4.6.33. Assyrische Stelerund das Gartenfest Assurbanipals

Aus dem Assyrischen Reich kdnnte man die sogeearBgamtenstelen von Assur, als private
Denkmaler hochster Beamter zum Vergleich heranzidnerstadtgebiet, mder Grenze zur
ANeusAphdi st el | tinaeryoe @sten nathWesteg verlaufenden Reihe einen
Steinmit seinem Namenszug asg dai [sic!] das Schriftfeldnit demNamen dem Heiligtum
des Assur zugewandt wam.einer zweiten sudlichen Reihe durften die EporyaieeBeamten,
nach daeendie Assyrer d@ Jahre benanntenihre menhiéhnlichenDenkmalerjeweils denen
ihrer kdniglichen Herrenzugeordnet, errichten fiMaul 1998, 54)Von desen anikonischen
Stelengaben ¢k alteste, Ostlichen Exemplare aus de. Jahrhundert auf der Inschrift noch
Titulatur undFiliation der Beamteran, wahrenddie jingeren, westlicheistelen des 9./8.
Jahrhunderts nur mehr die Titulattermerkten(Unger 1915/16, 77Es gibt keine Anzeichen,
dass vor diesen Stelein Kult praktiziert wurde sie dientervor allemzur Erinnerung des
Nameng(Bonatz 2000 a139)!%! Ihre Fertigung und Aufstellung waremit Approbation des
Kdnigs, staatlich geregeltwomit sie nicht der reinen Selbstprasentation einer Elite dienten
(Rehm 2016, 8485).

Abgesehen von einigen Beispielen aus dem assyrischen Kunsthandwerk afisneiéirem
Kontext sind Bankettszenen auahder assyrischen offiziellen Grol3kunst des 1. Jahrtausends
selten. Die groR3en reliefierten Platten aus den Ral&sNimrud, Chorsabad und Ninive zeigen
detailfreudige oft drastischeDarstellungen vorFeldztiigenund Eroberungen und ditm
vorrangigder militarischen Machtpropaganda (Rehm 2016, 138).

Einen Hohepunkt innerhalb der neuassyrischen OrthostatenkuhstistReliefaus Alabaster
mit dem sogenannteA Gar t d B 6 e Ats s u(Abb.a28)idar,adasivo dem um 645
errichteterNordpalast in Ninive stammeEs ist die friiheste Darstellundie einerbeim Mahl
liegenderMenschen zeigKonig Assurbanipal (66827) liegt in kurzarmeliger Jackd3eine
und Unterkdrperin eine Deckegehullt, mit aufgestitztem linkem Ellenbogamd stark
aufgerichtetem Oberkdrper auf einer Klifien gegeniber sitzt die Konigim langen Gewand
ohne Schleier gekrontmit einer Mauerkroneauf einem Lehnstuhl mit Ful3schemBEkide
halten in der Rechten eine Trinkschale und in der Linken eine BRfielem Tischbefinden

sich zwei Kéastchen und ein Gegenstand, den Burkhard Fehr (1971, 7) als eineegelandf

121 Nur die letzte, jungste Stele, die Bildstele der Agparr r at |, der APalastfrauh
Ausnahme. Das fragmentarisch erhaltene Bild ziggsitzende, verstorberferau mit einem granatapfelartigen
Attribut in der Hand, womit fir die SteldMerkmaleeines Grabdenkmals zaffen(Bonatz 2000 a, §3.39).

Die Gemahlin des assyrischen K°nigs trug nicht den

Kirschbaum 2008, 105).
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interpretiert.Die Szene ist nicht nur wegen der WiedergalperKline ungewohnlich:?? sie
beinhaltet auch eine der wenig@bbildungeneiner assyrischen Konigi(Rehm 2016,153
154).Links und rechtgeweilshinter einem RauchstandsteherDienerinnemmit Wedelnbzw.
Tlchernin der Hand, oder bringen Schisseln mit Spesbej links folgt eine Harfenistin
Rechts sind auf eineteichterenTisch die Waffen des Kbdnigs abgelegnublichist zudem,

dass das Bankeiin Freien,unter ener Weinlaubein einem Garten mit Dattelpalmen und
Koniferen stattfindet. Die Szene wirdallgemeinals (rituelle) Siegesfeieim militarischen
Kontext verstanden was durch den abgetrennten Kopf des besiegten elamischen Kénigs
Teumman, der in einem Baum aufgehangt ist, verdeutlicht(\wWedr 1971, 8; Rehm 2016,

156; Feldman 2014, 6753

MitderAFri edensseitef der St aemdfaimetAlbildung @inesU r (um
Siegesbankettggreifbar (Corfu 2015, 103; 11920). Eine weitere Darstellung eines
Siegesbanketts, zwar ohne Speisetisch, bildet ein spatbronzezeitliches Elfenbeinpanel, um 1200

aus dem Palast von Megiddo. DehronendenKonig wird gehuldigt, kriegerische Szenen

definieren den Bildtypus (Rehm 2016,16; 143; Bonatz 2000 a, 57). In diese Tradition der
Siegesbankette kannmaond as AGart enf est des Asemurbanipaldhf

Nachdem sngularenRelief des Gartenfests Assurbanipals in Nirteuechtdas Motiv des auf

einer Kline liegenden Mannes mit einer am Rand der Kline oder auf einem Stuhl sitzenden Frau
im griechischen Heroenmahlrelief/Totenmahlireliefieder auf. Insbesonderein der
etruskischersepulkralerKunst ist das Motiv des Liegebanketbom 7.bis zum 1. dhrhundert
zentral.Dieseund anderé&ntwicklungensollenin der vorliegenden Arbejedochnicht weiter

thematisieriverden.

122Fehr (1971, 16.8) vermutet die Herkunft der Klinien nomadischen Bereichls transportables Mobel mit
vielseitiger Verwendungbei den iranischen Reitervdlkern, Persern, Medern und SkydnenRand zum
assyrischen ReiclRehm erwéhnt die lang gefiihrte Diskion Uber den Ursprung der Sitte, im Liegen zu trinken

und zu essen, bis H. Matthaus 1998 aufgrund der Wiedergaben von Klinen auf phénizischem&chaleisen

konnte, dass es sich dabei um eine levantinische Sitte handelte, die sich Uber Kreta Ksietdenland
verbreitete. Mit dem Hellenismus kehrte das nun modifizierte Motiv in den Orient zurtick (Rehm 2016, 155).
123Dje historische Schlacht am Fluss Ulai, die mit einem assyrischen Sieg und der Zerstérung der elamischen
Hauptstadt Susa endete, wirdden Annalen Assurbanipals sowie in mehreren Reliefzyklen, die in den Palasten
von Ninive angebracht waren, ausfiihrlich geschildert (Cakcischbaum 2008, 91).
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5. Zusammenfassung ein Vergleich

Die Anfangevon Totenritualen in deentwicklungder Menschheitund ihrer Religionersind
schwer zu fasse@war sinderste einfache Bestattungen beim Homo neanderthalensis und beim
Homo sapiens nachgewieseloch nimmt Wunn an, dass deatwicklungder Religiorenim

Lauf des Jungpalé&olithikums (40.6QQ.500)einsetzte(s. S.9). Wunn vermutet mhand der
Funde im Gréaberfeld von Skateholm Il aus dem Mesolithikum (ab 11.5003ass
Totenmahlzeitemm Rahmen der Bestatturadpgehalten wrdensein kénnterfs. S. 1), ebenso

Im Zusammenhang mit einem Rinderofdf@rden Totenm neolithischen Anatolie(s. S.13),

sowie bei Priméar und Sekundarbestattungen der mitteleuropéischen Bandkeramiket %

16).

Im abschlieBendeWergleich zwischenden Hochkulturen Agyptens und des Alten Orients
sollen nun Gemeinsamkeitenund Unterschiedein Bezug auf Jenseitsvorstellungen,
Totenrituale und bildliche Darstellungeier Speisetischenensowie deren Interpretationen

zusammengefassterden

Sowohl in Agypten als auch im Alten Orieekistiert die Konzeption eines dreistufigen
Universums, das nach der Trennung von Himmel und Erde vom Schopfdegotiigyptischen
Atum, bzw. dem sumerischeAn, geschaffen wurde und aus Himmel, Erde und Unterwelt
besteh(s. S.28; 86). Diese Bereiche werden in Agypten sowohl als personale Gistauch

in kosmischen Konzepten vorgestellm Alten Orientwerden sievon denkosmischen
Gottheiten Andem Himmelsgottyon Enlil, dem Herrn der Erdeind von der Unterweltgottin
Ereschkigal beherrschiuch die VorstellungeinesSonnengottes, der am Tdgn Himme)
undin der Nacht die Unterweliberquerundauchrichterliche Funktionen erftlltst in beiden
Kulturen verankert (sS. 28-29; 79).

Carsten Colpe (1996, 245%50) benennt einen rAumlichen, wie auch einen zeitliClremakter
des Jenseits, wobei insbesondere die rdumliche Struktur des Denkens an der Ausbildung der
Jenseitsvorstellungen beteiligt istach der Systematik vdtarl Hoheisel (1993, 32325)sind

die Vorstellungnzur Lage des Jenseitgelfaltig. Raumlich kanrsichdas Jenseitsvie schon

in prahistorischerKulturen, im Grab, weiters am westlichen Rand der Erdoberflache
Mesopotamierauch hinter dem GrenzflussHubur oder in der unzivilisierten Steppend in

beiden Kulturen unter der Erdbefinden, mit einem Zugang voller Hindernisséer der Erde

i st das 2aagyptische Binsengefil de hingagerslas Ahi m
hethitische Weidelantlefindd, ist ungewiss Auf soziologischer Ebene islem agyptischen
Achdas Jenseiis derGemeinschaft mit Gottern odseligenAhnen zugéanglichebenso isin
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Mesopotamien die Vereinigung der Totengeisterdeit Ahnenangestrebtauch die Konige
der Hethiter und jeneon Ugarit werdemach dem Todhit ihren vergottlichten Ahnen vereint
(s. S.29-30; 86; 99-101;103)).

Wahrend Gronebergezuglich der Lebenswelt der Toteon lebensminderndeim Gegensatz
zu lebensfreundlichere@rdnungsstrukturen spriclg. S. 9), unterscheidet Hoheisel (1993,

321-322) hnsichtlich der inhaltlichen Ausgestaltungdes Jenseitsahnlich zwischen

Verschlechterung, Steigerung und doppelienseitsDie mesopotamische Vorstellubgngt

eindeutig eine Verschlechterung fur die Weiterexistenz der Totengeister in der UnteBvelt (s.

87-88), die nur durch die regelméRigeVerpflegung mittels der Totenopferseitens der
Nachkommererleichtert werden kanihm 2.und1. Jhrtausendvird in Syrien und Kleinasien

ein etwas Apositiveresfi dieAhseaverehsuggetstérker c k i ma
ausgepragt als in Mesopotamien (Hutter 2001, 4B)gegen ist i Alten Agypten eine
Steigerung dert AALdkbens\Wearadtior benen mi t ei ne

Gottergleichheikonzipiert

Im doppelten Jenseiéxistiererzwei getrennte Bereiche, ein Ort der Seligkeit und ein Abgrund

der Qual.Mit dem politischen Komrept des Gottkbnigtums war im frihen Phaemdgomwie

auch in Mesopotamien das himmlische Privileg@esgottlichten)Kdnigs etabliertNach der

ADe mo k r aft dess Jereseitsi indgyptischenMittleren Reich konnten theoretisch alle
(Angehorigen der Elifedie Seligkeit erreicherjedochwurden jene Kandidatedje vor dem
Totengericht nicht besinden, mit denA z we i t eestraflf Diedafif dem Kopf gehenden,

Kot essenden und Urin trinkenden Bewohner des finsteren Totenreichs entsprechen zudem dem
Konzeptder verkehrten Welt (Hasenfratz 2009, 18; 49)ch bei den Hethiterfiihrten die

Kdnige einegluckliche jenseitige Existenz als Viehzichter und Baueyder nach einer
jungeren Vorstellung als Gottewahrend diemeistenMensclen nach mesopotamischem

Mustereine traurige Existenn der finsteren Erde erwartefe S. 90).

Beziglich desvorlaufigen und endgiltigen Jenseitdeibt in Agypten wie auch in

Mesopotamien der jenseitige Existenzbereich qualitativ ohne zeitBelgeenzung gleich
(Hoheisel 1993, 323%*

Zu denBeziehungen zwischen Diesseits und Jengéatéen die Vorsorgemalinahmen, die der

Mensch zu Lebzeitemnifft, um das gute Jenseits zu erreichen (Hoheneisel 1993E32dseits

124 Als vorlaufiges Jenseits gdbibt) es nsbesondere in denonotheistischen Religionen fur die Wartezeit bis
zum AJ¢ngsten TaghiA Vorstellungen von Zwischenzustanden
im Koran, oder eines Seelenschlafes in der hebraischen Bibel (Hoheneise323924).
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wird in beiden KulturerdasJenseits als von der Welt der Lebenden strikt getrennt vorgestellt,
andererseits gibt es Korrelationen zwischen Diesseits und Jenseits, die sicimiard&tionen

bzw. Ritualen wie derEvokationen,Totenopfernund -beschwérungensowiein denrichtig
durcleufihrendenBestattungsritalen, um die Wiederkehr demicht bestatteten, bdsen
Totengeister zu vermeidemanifestiererfHoheneisel 1993, 324; Hutter/Heller/Figl 20633;

647).

In Agypten hangt das Schicksal im Jenseitsn moralischerVerhaltendes Menscherm
Diesseitggemal de ethischen NormederM a éad,twas im Zuge des Totengerichtelches

ein individuelles Gericht isyerhandelt wirdund entweder im glucklichen Nachleben oder in

der Verdammnis endeDer Gedanke von Lohn undergeltung ist in den monotheistischen
Religionenalszentraler Aspekaufgenommen wordefHutter/Heller/Figl 2003, 629; 647)m
mesopotangchen Jenseitshingegenwird kein TotengerichabgehaltenjeglichesVergehen

wird im Diesseits vergolte(s. S.87). Die Unterwelt als Ort zur Bannung der Unheilsméchte
bietet keine Projektionsflache fur Utopien und/oder fir eine ausgleichende Gerechtigkeit,
vielmehrfungiert sie nach Groneberg zum garantierten Weiterbestand der zu respektierenden
Weltordnung(s. S.91).

Zur Rekonstruktion der Trauaund Totenrituale in Mesopotamigrerden mangels nterieller
Hinterlassenschaftamd relevanteKeilschrifttexte vorrangig literarische Texterangezogen
insbesonderdie Beschreibung deFrauerrituale de&ilgamesctam Totenbett seines Freundes
Enkidu(s. S.92).

In Agypten hingegenist die Quellenlage zu Bestattungsnd Totenritualen reichDas
aufwéandige, 7@4agige Ritual der Einbalsamierungd Mumifizierung als liminale Phase des
Ubergangsritualsin dessen Verlayfn Anlehnung an den Mythodie Leiche in ein Abbild des
Osiris umgewandelind rituell die Wiedergeburt des Toten als seliyanvorbereitetwird, ist
ein agyptisches Charakteristikua. S. 30-33), Assmann (2015, 23)ezeichnet es als das
agyptische Aquivalent zu den Riten der Sekundarbestatimngiten Orienthingegerwerden
Leichen nicht konserviert.

Das grausame Ritual der Gefolgschaftsbestattung wurde in Agypten mit dem Ende der
1.Dynastie (um 2850) abgeschaifihrend die Funde des Kdnigsfriedhofs von Ur diese Praxis
in Mesopotamiemoch fur die Mitte des 3ahrtausendbezugen (s. S. 2, 113-116).

Sowohl in den agyptischen Totenopferritualen als auch im mesopotamigspe(m)ist die
Verpflegung der Totendie erstmals im Rahmen der Bestattumi der Darbringung der
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Beigaben und danachmittels regelmaRig stattfindenddé otenopferituale vollzogen wird,
unverzichtbar und verpflichtend fir die Nachkommewomit die vorrangige Bedeutung der
Familie bzw.der Dynastie untermauert wirdn denmit einer Evozierung des/der Toten
verbundenerkommunikativen und kommutativen Totenopferritualeind das Prinzip der
Reziprozitatdeutlich indem im Gegenzug zur Versorgung von den Ahnen Schutz und
Wohlergehererwaretwird. Versorgungsopfer geschehen einerseits aus Pietat, insbesondere in
Mesopotamien aber auch aus Angstd zur Besanftigung der wiederkehrendéisen
Totengeister, die den Menschen Unheil bringers. 96).

Nach Seiwertlassen die meiste@pferriten sowohl verbindende als auch distanzierende
Intentionen erkennegs. S. 61)Versorgungsopfer aus Pietéat zeigame verbindende Intention
wahrendm Ziel, denTotengeistin die Unterwelizu verbannenndseine Wiederkehals boser
Damon zu verhindern,was insbesondere fiir Mesopotamien zutriffine eliminierende,
distanzierende Intention erkennbiat (s. S. 9). Insbesondere id agyptischen bildlichen
Darstellungerder Gastmahlexyo Tote und Lebendgemeinsanabgebildesind,driickeneine
starkeverbindende Intentioaus Die gegensatzlichen, aber auch komplementéren Intentionen
dricken die ambivalente Haltung gegenuber dem Jenseitswéahsenddie agyptischen
HarfnerliederdeutlichZweifel am glucklichen Nachleben im Jenseiisn Ausdruckoringen.

Die Praxisvon realen Totenmahlernim Rahmen voragyptischenBestattungsritualen und
Totenopfernwird beispielsweise von Assmann und Harrington angenommeh 84). Fir
Kucharek sind lediglich die Abbildungemd Beschriftender Banketten den thebanischen

Beamtengrabern des Neuen Reielme gulltige Evidenz fir e Gastmahle(s. S. 2).

In Bezug aufMesopotamien bezweifelfsukimoto dieRealisierungvon Totenmé@hlernim
Rahmen dekispu(m)und argumentierjasgdiesein den(Verwaltungs) Textennichtexplizit
erwahntsind wahrend andere Autoren vom Konzept des Totenmahls ausgelsero(<8).
Im hethitischen koniglichen Totenritublngegenist die Durchfiihrung vormotenmhlernin
den Ritualtextetezeugis. S.99-101).

Eine Verbindung von Goétteund Totenkult ist, zwar in unterschiedlicher Form, in beiden

Kulturen vorhanden. In Agypten ist der Totenkult in den groRen Gotterfesten eingelpsinden

S. &; 3941). In NordwestSyrien wird in Ebla der vergdttlichte Gdig im Kult fur die

Totengotter beopfe(s. S. 117118, i n Sambal s olaut Ins¢hfftgemginsda n a mu w a
mit Gott Hadad beopfert werdes. . 1(6-108), Katumuwafordert Opferungen fir seine

pers°nlichen Gottheiten, sowie f¢r sei,ne ASee
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soweit bekanngin Mitglied der Elite diesdginiglichePrivileg fur sich beanspruchg.S.127-
132).

Agyptische Stelen des spateNeuen Reichs und der 3. Zwischenzeieigen
AGot t e s diOpfermnderigeweltitbder/die Tote der personlichen Gottraarbrings
verbundermit der Bitte um Versorgung im Jenseiils die eigenen Nachfahren nicht mehr
dazu in der Lagsein sollter(s. S.41-42).

In beiden Kulturerbezwecktder Auftrag von Speiseopfertischszenen die Sicherstellung der
eigenen Versorgung im Jensegmmerseits als Aufforderung an die Nachwelt, das riayéer
durchzufiihren, und andererseits um durch die bildmagische Wirkung eine (ewige)

Perpetuierung des Totenopfers zwigkten (s. S.38,41,129, 131).

Abbildungen von Banketszenen tauchen ab dem 3. Jahrtausend in Mesopotamien
hauptsachliclauf Rollsiegeh sowie auf Votivtafelrauf. G. Seladeutetdas dargestellte Paar als
Herrscherpaar in seiner kultischen Funktion als VertreteGtiltgotesund dessendttlicher
Ehefrau(s.S.116). Im Zusammenhang mit defan e g a Jenseitsamzeptin Mesopotamien
haben die frihen Bankettszenen, im Gegensatz zu Agypteaymutlich keinen
eschatologischen Bezug, sie stehawr allem im kultisch/sakrafe Kontext oder zeigen

weltliche Siegesfeiesn wi e auf der AFriedensseitef der

In Agypten wurdenin Grabkammerraus der 0./1. Dynastigie altesten Siegelzylinder mit
Amulette Funktiongefunden, auf denen Speisetischszenen eingeschnitten wanéchsals
Kernmotiv mit dem am Speisetisch sitzenden Totenssknlinke Hand ein Attribut halt,
wahrend dierechtezum Tisch greift, ein€estik die Bonatz (2000 a, 124hnlich auf den
syro-hethitischen Grabdenkmalern der Eisenzeit vorfindeth der Tote aber zur
Entgegennahme des Opfaisne Trinkschalen der Handhalt. Der Akt des Essens und/oder
Trinkens istsowohl in Agypten als auch im Alten Orient seltiargestellt. Ab der 2. Dynasti
findet sich die Speisetischszene als Relief a@nker Bildplatte am Grab(spater tber der
Scheintire)wo sie als Ort des Totenopferkultes fungi&ort, bzw. wie Karl Martin (1984,
1128) es formuliert, nur dqrtwo die Versorgung stattfand, befindetchsi zumindest

ursprunglich, diéildliche Wiedergabe dieses Vorgangs, die Spgiatischszene.

Die agyptische Speiseopfertischszene, die im Gegensatz zu Mesopotamien von Anfang an in
funerarem Kotext steht, verbildlicht den idealisierten, positiven Jenseitsentwurf. Gleichzeitig
ist sie an diese Idealvorstellung gebunden, wenn eine pessimistisbheddierrscht wie am

Ende des Neuen Reiches und in der 3. Zwischenzeit {108}l verliert auch sie an Bedeutung.
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Die Erweiterung der Szene bis zum aufwandi@astmahinklusive des Opfers vor dem/der
Toten findet noch wahrend des Alten Reichs&tatt, und erreichim Neuen Reichmit den

Abbildungen in deBeamtengrabervon Theben seinen Hohepunkt (s38-41).

Kucharek erstellt eine Typolagider Mahlkontexte im Alten Agypten und unterscheidet
idealtypisch zwischen profane kultischen und funerare Méhlern wobei durchaus
Uberschneidungefiestzustellesind(s. S. 50)Harrington unterscheidet innerhalb der Bankette
zwischen derfunerary feats am Ende der Bestattung und dexgelmaRig abgehaltenen,
kommemorativermortuary feastgs. S. 53) Diese grundsatzlich&lnterscheidung trifft auch
Tsukimotozumkispu(m)z wi schen -dew. AGoalkehei gabeid (sund
S. 93) wobei freilich zum mesopotamischkispu(m)keine Abbildungen fassbar sindol&he

finden sich erst ab dem 2. Jahrtausend in Nord®esen.

Dentzer prasentiert 1982al Hauptintepretationenvon Bankettszenein Bezug zumvor-
hellenistischen Totenmabhlrelief: Die weltliche Interpretation als Abbild eines (idealisierten)
Ereignisses aus der Lebenszeit des Grabhewaeitensdie rituelle Interpretatiorals Abbild
eines Opferritualdzw. eines kommemorativen Banketts und drittetis eschatologische
Interpretation als Bild eines Banketts im Jenséiieichzeitighalt er Jenseitsvorstellungen
ohne das Modell der realen Wit unmoglich(s. S.5-56).

Diesen interpretatorischen Rahmen entwickeln Harrington und Robins viasigiglich der
Thebanischen Beamtengraber des Neuen Reiches fokulsigihgton insbesondere die
Kommunikation und Interaktion zwischen Lebenden und Talefunktion des Bankettder
Gebrauch vonAlkohol und Narkotika unterstreich die Idee einer Suchenach einem
transzendentalen Zustand, einer Uberschneidung von Diesseits und Jeies®iésortung der
Bankettszensetzt siggleichzeitig in der Welt der Toten und der Lebendardas Grab, de
Ort der Handlunginterpretiert sials liminalen Raum(s. S. 5657).

Auch Ederverortetdie Bankettszenam Beispiel deSrabesdes Niunetjer aus Giza aus der 6.
Dynastie in einegedachterUberschneidung der diesseitigen und der jenseitigen Welt (s. S.
38).

Robins verknipft die Symbolik der einzelnen Opfergaben mit liturgischen Texten
Farbensymbolik\Wortspielen und Anspielungen auf Mythen wedgt auf, dass dimharente
lebensspendende Wirkung der Galsia perpetuierendelransformation des Toten zum
verklartenAchermdoglicht und dass der Opferkult gleichzeitig die Gemeinschaft der Lebenden
und der Toten aufrechterhalt (s. S-@&3. Sie positioniertsich gegen eine eindeutig profane
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oder eschatologische Interpretatiorr peisetischszenelas Bild zeige die Verstorbenen
weder in dieser noch in der nachsten WeltS. 6667). Ebenso we Draycottes postuliert{s.

S. 56) betont sie die in diesem Bildtypus inharente Ambiguitat und Mehrdeutigkeit

In NordwestSyrien tauckn im 2. Jahrtausendn Verbindung mit einem nun positiveren
Verhdtnis zun Jenseits und zlen Ahnenvereinzelt Speiseopfertischszenen &8anatzweist

auf das mittelbronzezeitliche, altsyrische Kultbecken von Ebia, wo im Kontext von
Kultpraxis fir den UnterweltgotRaschapmit Toten und Ahnenkultfiir den Kénigerstmals

im syrischen Raum eimtendiertes Totenmahl dargestellt ist (s. S8)1Weitersbildet de
Konigsgruft von Qana ein archédologisches Zeugnis fiir den Totenkult vor den Sitzstatuen der
Ahnen, sowie fur real praktizierteTotenmahler im Rahmen d&rspu(mjRituale(s. S. 18-

122). Zur Bankettszeneauf dem Ahiram-Sarkophag aus Byblos1Z001000) steh die
retrospektivreprasentativénterpretation von Rehm der prospektiv eschatologischen Deutung
von Bonatz, bzw. seindélternativeeines evozierten Konigs beim diesseitigen Totenopfermahl

diametral entgegen.

Auch fur die Speiseopfertischszenen auf den-bgthitischen Grabdenkmale(t0-8. Jh.)
behéaltRehmeineweltliche Interpretatiorbei. Bonatzhingegensieht seineDeutungspeziell

durch die Katumuw&t el e aus Sambdéal, mit d=aumé&atenapfarsc hr
f¢er die ASeele in der St eundeTotenkutt bestatigireindfe r bi |
inhaltlichen Deutungnterpretierter die Speisetischszenen als Symbol fir das Weiterleben im
Jenseits. Die Stele wird durch die davor abgehaitdRitualhandlungen zur Schnittstelle von
Diesseits und Jenseits, und ist der Ort der darauf dargestellten Kulthamithudg)stand, den

Martin (1984, 1128) bereits fur die agyptische Speisetischszene festgestellt hat.

Mit der Verortung der Speiseopfediszene in einen liminalen Rauohne raumliche oder
zeitliche Trennungvon Diesseits und Jenseitgjird die gleichzeitige Anwesenheit von
Lebenden und Toten im Bild verstandlidudementspecherdie Interpretatioanvon Bonatz
Harrington, Eder und Robindem Anspruch von Draycott, die dem Bildtypus inharente
Ambiguitat und Mehrdeutigkeit zuzulass&ne Darstellung diesereuererinterpretationenin
Gegenuberstellung zu den auch heute noch angewandten Hauptinterpretatioesnmaabdi|
Dentzerwi e bei spi el swei se di e solldieFragestélleny raéh dd e u t
Weiterentwicklung der Deut un g seitdes P980erdahreru m T
beantworte.
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6. Abbildungen

Abb.1: Abrollung eines Rollsgels aus der 0./1. Dynastie

Abb.2: Bildplatte mit Speiseopfertischszene einer Prinzessin, 2. Dynastie, Saqgara
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Abb.3: Ndrdliche Turleibung der Kultkammer des-#ianisut, KHM, Wien

Abb.4: Bankettszene, Westwand der Kultkammer des Grabes deefjgy, 6.Dynastie, Giza
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Abb.5: Bankettszene aus dem Grab des Nacht, 18. Dynastie, Theben West (TT 52)
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Abb. 6: Stele des Imehetep, 19. Dynastie, vermutlich aus Saqqgara, KHM, Wien
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Abb. 8: Elfenbeinrelief, Tomba Bernardini, ca. 6640 v.u.Z., Palestrina
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Abb. 9: Stele des Djedherbes, Ende 5.Jh. v.u.Z., Memphis
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Abb. 10: Westwand des Grabes des Petosiris, 2.Jh. u.Z., Muzawwaga
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Abb. 11: Spatkaiserzeitliche Grabstele aus Kom Abu Billou, 3.Jh. u.Z.











































































