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1. Einleitung 

Ausgangspunkt zur Themenfindung dieser Arbeit war die Teilnahme am Proseminar ĂLate 

Antique Painting between Classical Reminiscences and Christian Innovationñ mit Dr. Davide 

Bianchi am Institut für Klassische Archäologie (2018W), welches die frühchristliche Römische 

Katakomben-Malerei zum Thema hatte. Eine eigene Präsentation der Katakombe Ss. 

Marcellino e Pietro, in welcher sich in über 80 bemalten Grabräumen 17 Abbildungen von 

Totenmahlszenen aus dem späten 3. und frühen 4. Jahrhundert befinden (Zimmermann 2012, 

175), begründete das spezielle Interesse an diesem Bildmotiv. 

In der frühchristlichen Ikonographie der Wandmalereien sind einerseits stilistische und 

figurative Bezüge zur paganen Antike enthalten, gleichzeitig werden die neuen christlichen 

Narrative vermittelt. Das Bildmotiv des Totenmahls hat in der Katakomben-Malerei beinahe 

das Ende seiner langen Entwicklung erreicht, umso mehr stellt sich zunächst die Frage nach 

dem Ursprung des Totenmahls, einerseits als Ritual im Rahmen der Bestattungen und des 

Totengedenkens sowie in der Folge als Bildmotiv. Aus diesem Grund wird im ersten Kapitel 

ein Einstieg in die Vor- bzw. Frühgeschichte unternommen, um zu erkunden, in welchem 

Abschnitt der Entwicklung der Religionen des Menschen intendierte Bestattungen 

nachzuweisen sind, und ob und aus welcher Zeit es archäologische Relikte gibt, die die 

Annahme der Praxis von Totenmählern zulassen.  

Der ursprüngliche Plan, die vorliegende Arbeit als Überblick zum Totenmahl im Ritual und als 

Bildthema von den frühgeschichtlichen Anfängen bis in die Zeit der Griechisch-Römischen 

Antike und zur Römischen Katakomben-Malerei zu konzipieren, erwies sich jedoch bald als zu 

weit gefasst. Nach dem ersten Kapitel zur Vor- und Frühgeschichte beschränkt sich der 

Hauptteil nunmehr auf eine Zusammenschau der Toten- und Bestattungsrituale mit besonderem 

Interesse für das Toten(opfer)mahl, deren Verankerung in den Jenseitsvorstellungen sowie auf 

die bildlichen Darstellungen von Totenmählern in den Kulturen Ägyptens und des Alten 

Orients. 

Die Arbeit ist somit dem Bereich der Religionsgeschichte, und aufgrund der vorhin präzisierten 

Elemente, die auch einem synchronen Vergleich unterzogen werden sollen, der speziellen 

Religionsgeschichte zuzuordnen (Hock 2014, 22). Methodisch ist sie eine Literaturarbeit. 

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

die Hinterbliebenen in der gedachten Präsenz der/des Toten im Rahmen der Bestattung am Grab 
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oder zu festgelegten Anlässen zum Totengedenken abhalten (ähnlich Wunn 2005, 186; 345; 

461-462).  

Ein besonderes Problem im Bezug zum Begriff Totenmahl ist die uneinheitlich gebrauchte 

Terminologie. Bezeichnungen wie Totenmahl, Totenopfermahl, Bankett/Banquet, Gastmahl, 

Symposion seien als Beispiele genannt. Amann/Ruggendorfer (2016, IX) verdeutlichen die 

Problematik am Beispiel der Verwendung des Terminus Symposion: Während das 

altgriechische Symposion ein Trinkgelage ohne die Anwesenheit ehrbarer Frauen bezeichnet, 

wird der Begriff in der Orientalistik und Ägyptologie für jegliche Art des festlichen Speisens 

und/oder Trinkens, ganz allgemein als Synonym für das Bankettieren verwendet. Hingegen sei 

der in der vorderasiatischen Archäologie verbreitete Begriff Totenmahl, als Mahl eines 

Verstorbenen mit Lebenden, für die klassische Antike als problematisch anzusehen, mangels 

Konsenses, was darunter zu verstehen sei (ĂMahl des Totenñ, ĂMahl zu Ehren des Totenñ), 

während er aber für die Gattung des hellenistischen Grabreliefs mit Familienbanketten, den 

ĂTotenmahlreliefsñ, gerechtfertigt sei. Eine Herausbildung einer terminologischen 

Differenzierung wäre anzustreben (Amann/Ruggendorfer 2016, IX-X).  

Im Aufbau der Arbeit soll, nach der Frage nach dem ersten Vorkommen von Totenmählern in 

der Frühgeschichte, das Totenmahl als Teil der Totenrituale zunächst den Ritualtypologien, 

insbesondere jenen von Arnold van Gennep (2005) und Catherine Bell (1997) gegenübergestellt 

werden, um Aspekte der Totenrituale zuzuordnen. Da Totenmähler mit Speiseopfern für die 

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 Totenritualen und dem Totenmahl in Ägypten und im Alten 

Orient sollen jeweils mit einem historischen Überblick und einer Beschreibung der Grundzüge 

der jeweiligen Religion eingeleitet werden. 

Eine weitere Frage geht der Verankerung der Totenrituale in den Jenseitsvorstellungen nach, 

welche in der umfangreich vorhandenen ägyptischen Totenliteratur zum Ausdruck kommen. 

Zudem wird die Verbindung der Totenrituale mit der Mythologie, insbesondere mit dem Osiris-

Mythos hinterfragt. Für den Alten Orient, und speziell für dessen Kernbereich Mesopotamien, 

wo die relevante Literatur in ihrem Umfang nicht annähernd mit der ägyptischen vergleichbar 

ist, wird die Kenntnis über Jenseitsvorstellungen sowie Trauer- und Bestattungsrituale 

vorrangig aus der mythisch-epischen Literatur herangezogen. Zudem soll das kispu(m)-Ritual, 
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die mesopotamische Totenpflege, insbesondere nach der Studie von Akio Tsukimoto (1985) 

diskutiert werden. 

Bildliche Darstellungen von Speiseopfertischszenen tauchen in Ägypten um 30001  auf 

Rollsiegeln, zunächst 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 aufwändigen Bankett mit Gabenbringern, MusikerInnen, 

TänzerInnen und Speiseopfern vor den Toten. Auch in Mesopotamien erscheinen ab dem 3. 

Jahrtausend Rollsiegel sowie auch Votivtafeln mit Darstellungen von Paarbanketten, zumeist 

als Trinkszenen.  

Überblicksdarstellungen zur ägyptischen Kunstgeschichte sind vorhanden (z.B. Hodel-Hoenes 

1991), jedoch ist die Speiseopfertischszene, die zwar als ein zentrales Motiv in der ägyptischen 

sepulkralen Kunst einzuschätzen ist, bis vor Kurzem nur in geringem Maß aufgearbeitet worden 

(Eder 2016, 203; Kucharek 2017, 1376). In jüngster Zeit ist sie vermehrt zum zentralen Thema 

von Monographien (vergl. Amann/Ruggendorfer 2016) und Symposien (vergl. Draycott 2016) 

geworden. Eder (2016) verfasste eine Monographie zur Speisetischszene mit speziellem 

Interesse auf das 1.Jahrtausend, Kucharek (2017, 1375-1376) erstellte eine Typologie der 

Mahlkontexte im Alten  gypten mit drei Schwerpunkten: das Ăprofaneñ Mahl ohne erkennbare 

religiöse Aspekte, das kultische Mahl, das vor allem Opfer für Gottheiten, aber auch Symposien 

der Kultgenossenschaften umfasst, und das funeräre Mahl mit Totenopfer und Gastmahl in 

Gemeinschaft mit den Verstorbenen. Diese Typologie lässt sich im Grunde auch für den Alten 

Orient anwenden.  

Abbildungen sind neben Texten und archäologischen Relikten aussagekräftige Quellen, sie 

unterliegen jedoch Deutungen. Bereits die Zuordnung zu einem Bildtypus kann als ein Teil der 

Deutung angesehen werden (G. Selz 1983, 1;7). 

In Ägypten mit seiner Kulturkonstanz von über 3000 Jahren (Hermsen 1999, 36), kann, 

betreffend die Speisetischszene, seit frühester 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, IX). Im Alten Orient hingegen gibt es keine 

durchgehende Tradition in der Darstellung von Speisetischszenen, der Bezug zum Totenkult ist 

je nach Epoche und Ort mehr oder weniger umstritten, dementsprechend sind vielfältige 

Deutungen vorhanden: 

 
1 Angaben von Jahreszahlen ohne Zusatz verstehen sich im Text dieser Arbeit immer vor unserer Zeitrechnung. 
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Zu Beginn ihrer Studie ĂDie Bankettszene. Entwicklung eines ā¿berzeitlichenó Bildmotivs in 

Mesopotamien von der frühdynastischen bis zur Akkad-Zeitñ gibt Gudrun Selz (1983, 1-13) 

eine kurze Rückschau auf die Entwicklung der Deutungen dieser Bildszene. 

Nach Selz (1983, 7) ist die verwendete Begrifflichkeit zugleich Interpretation, an der Wahl der 

Benennung lässt sich ableiten, welcher jeweiligen Auffassung die Szene unterliegt. Ab der 

Wende vom 19./20. Jahrhundert umging man zunächst jegliche Festlegung und beschränkte 

sich auf eine bloße Beschreibung. In der Folge wurde das dargestellte Paar als Gott und Göttin 

interpretiert, oder auch als Ehepaar beim Totenmahl. Dem Aspekt der Festlichkeit wurde in den 

1920er Jahren mit dem englischen Begriff ĂBanquetñ Rechnung getragen, weiters wurde eine 

Unterscheidung zwischen ĂTrinkszeneñ und ĂSpeiseszeneñ (mit Tisch) getroffen (G. Selz 1983, 

1-3). In Folge der Ausgrabungen von Fara und vor allem von Ur mit dem berühmten 

Kºnigsfriedhof am Ende der 1920er Jahre, war Ăplºtzlichñ eine groÇe Anzahl von Belegstücken 

in Varianten auf Rollsiegeln und Abrollungen vorhanden. Leo Legrain (1934, 328; 337) fasste 

die Hauptpersonen nun als König und Königin, und das Bankett im kultischen Zusammenhang 

als Opfer f¿r den Mondgott auf. Neben der ĂTrinkszeneñ wurde in den 1930er Jahren der 

Begriff ĂBankettñ am hªufigsten verwendet, meist mit Zusªtzen wie Ăritualñ, Ăliturgischñ, 

Ăzeremonialñ, um den kultischen Hintergrund zu betonen (G. Selz 1983, 4-5). 

Zwar ist nach Selz die Wahl der Bezeichnung zugleich Deutung, ersetzt 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. Weber 19202, oder einer ĂErfrischungñ der Toten im Jenseits durch A. Parrot 19343, 

stellte Henri Frankfort 19344 eine Verbindung zum Ritus der ĂHeiligen Hochzeitñ her, die 

alljährlich beim Neujahrsfest durch König und Priesterin, in Vertretung von Gott und Göttin, 

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

als rituelle Feier verstanden, aber auch die Vorstellung eines Totenmahles wurde in 

modifizierter Form beibehalten. Anton Moortgat5  versuchte 1949 die Bankettszene als 

Tradition eines Ă¦berzeitlichen Bildgedankensñ zu verfolgen und sah ihren Kern in der 

mythologischen Verbindung der Göttin Inanna mit ihrem Geliebten, dem 

ĂHirtengottñ Dumuzi/Tammuz. Peter Calmeyer6 fügte 1973 zu den Bedeutungskomponenten 

 
2 Weber, O., Altorientalische Siegelbilder I und II; AO XVII/XVIII (1920), 108 f. Zit. nach G. Selz 1983, 2; 7.  
3 Parrot, A., Syria 15 (1934), 383. Zit. nach G. Selz 1983, 7.  
4 Frankfort, H., Iraq 1 (1934), 12 Anm. 3. Zit. nach G. Selz 1983, 7.  
5 Moortgat, A., Tammuz. Der Unsterblichkeitsglaube in der altorientalischen Bildkunst (1949), 3 ff., 19 ff. 

(ĂSymposionñ). Zit. nach G. Selz 1983, 8.  
6 Calmeyer, P., Reliefbronzen, Abhandlungen NF 73 (1973), 155. Zit. nach G. Selz 1983, 10.  
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ĂJenseitsvorstellungenñ und ĂKultñ die des ĂSiegesñ am Beispiel der Standarte von Ur hinzu 

(G. Selz 1983, 7-10).  

Selz (1983, 11) stellt fest, dass es bis dato keine systematische Untersuchung aller 

Bankettszenen aus frühdynastischer und Akkad-Zeit gab, (den Epochen mit dem stärksten 

Aufkommen von Bankettszenen), und dass Deutungen fast immer Ăvon auÇenñ herangetragen 

worden waren, und Ădie Monumente selbst kaum zu Wort kamenñ. Diese Kritik nimmt sie als 

Ausgangspunkt ihrer Studie, in welcher sie 615 Bildträger mit den Prämissen untersucht, eine 

chronologische Entwicklung zu erfassen, basierend auf einer genauen Untersuchung der 

Antiquaria, einer Analyse der bildlichen Aussage, unter Zuhilfenahme von philologischen 

Quellen in zeitlicher Kongruenz, und mit Einbeziehung der Nebenszenen. Die Untersuchung 

von Selz gilt nach wie vor als Referenz für die neueren Studien und Interpretationsansätze. 

Nach ihrer deutlichen Präsenz im 3.Jahrtausend wird die Speisetischszene in Mesopotamien im 

2.Jahrtausend von anderen Bildmotiven, wie beispielsweise der Einführungsszene, abgelöst, 

taucht aber in Nordwest-Syrien, zunächst in der Glyptik, wieder auf. Mit dem syro-hethitischen 

Grabdenkmal erreicht sie, in monumentalisierter Form, in der Zeit vom 10. bis zum 8. 

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

Im jeweils letzten Abschnitt der beiden Hauptkapitel werden Abbildungen von 

Speisetischszenen nach den Analysen der neueren Literatur dargestellt. In einem ersten Schritt 

werden Bilder in einer exemplarischen Auswahl in ihrer Entwicklung zum historischen Kontext, 

soweit bekannt, in Bezug gesetzt. Ein spezielles Erkenntnisinteresse 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 die Interpretationen untersucht werden sollen, lauten in aller Kürze: 

Welchem Typus wird das Bild zugeordnet, wie wird der Bildinhalt interpretiert? 

Werden aus dem Bild Jenseitsvorstellungen bzw. Jenseitsbezüge abgeleitet, wenn ja, welche? 

Was sagen die Bilder über die Durchführung von Totenritualen aus? 

Jean-Marie Dentzer7 präsentierte 1982 drei Hauptinterpretationen bezogen auf das Motiv des 

Totenmahl-Reliefs bzw. Liegebanketts im Vorderen Orient und im griechischen Raum des 7. ï 

4. Jahrhunderts (Kucharek 2017 ähnlich für Ägypten). Eine weltliche, die das Bankett als 

 
7 Dentzer, J.-M., Le motif du banquet couché dans le Proche-Orient et le monde grec du VIIe au IVe siècle avant 

J.-C. Rome 1982, 16. Zit. nach Draycott 2016, 10.  
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repräsentative 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 glücklichen Nachlebens im Jenseits ansiedelt.  

Daraus ergibt sich als weitere Frage, wie sich die Deutungsansätze und Interpretationen seit den 

1980er Jahren weiterentwickelt haben.  

Gemäß der derzeitigen Debatte sollen in der vorliegenden Arbeit aktuelle Interpretationen zum 

Bildinhalt der Speisetischszenen, die gegensätzlich aber auch ergänzend sein können, 

aufgezeigt und gegenübergestellt werden. 

Abschließend soll in der Zusammenfassung ein Vergleich von Ägypten und dem Alten Orient 

bezüglich der Jenseitsvorstellungen, der Totenrituale und der bildlichen Darstellungen der 

Speisetischszene mitsamt deren unterschiedlichen Interpretationen gezogen werden. 
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2. Totenrituale und Totenmahl in der Vor- und Frühgeschichte 

Das Totenmahl, jenes Mahl, das die Hinterbliebenen im Verlauf der Bestattung am (offenen) 

Grabe, quasi in Gemeinschaft mit dem/der Verstorbenen einnahmen, und das andererseits zum 

Gedenken der Toten bzw. der Ahnen an festgesetzten Tagen regelmäßig abgehalten wurde, 

wurde bereits in den Hochkulturen Ägyptens und des Vorderen Orients praktiziert. Es war Teil 

des Totenrituals und allein durch die vorgestellte Teilnahme des/der Verstorbenen muss es wohl 

mit Jenseitsvorstellungen bzw. mit einem kosmischen Konzept verbunden gewesen sein.  

Religionswissenschaftlich gilt die Vorstellung, dass eine verstorbene Person, in welcher Form 

auch immer, in einer Jenseitswelt weiterlebt bzw. in diese wieder zurückkehrt, als Universalie 

(Schulz 1998, 1363). Von der Seite der Ethnologie und Anthropologie gilt außerdem die 

Vorstellung des Weiterlebens nach dem Tod in irgendeiner Weise gegenüber der Konzeption 

des absoluten Todes als die frühere, bzw. "[é] die natürlichere, einfachere und allgemeinere." 

(Gladigow 2005, 221; Hödl 2007, 28.) Zu Beginn der vorliegenden Arbeit stellt sich zunächst 

die Frage, bis in welche Phase der Entwicklung des Menschen und seiner Religionen man die 

Abhaltung eines Totenmahls zurückverfolgen bzw. annehmen kann, und mit welchen 

Jenseitsvorstellungen es vermutlich im Zusammenhang stand. Zur Erforschung der 

vorgeschichtlichen Religionen sollen zunächst einige grundsätzliche Aspekte kurz erörtert 

werden. 

2.1. Quellen und Methoden für die Rekonstruktion der vorgeschichtlichen Religionen 

Sowohl Otto H. Urban als auch Ina Wunn betonen die Problematik, dass vorgeschichtliche 

Kulturen schriftlos sind, so dass man beim Versuch, frühe Religionen nur auf der Basis von 

archäologischen Funden zu rekonstruieren, auf beträchtliche methodische Probleme stößt 

(Urban 2003, 88; Wunn 2005, 19).  

Urban setzt zunächst die Notwendigkeit einer klaren Ă[é] Definition von Religion bzw. etwas 

allen Religionen Gemeinsames und Kennzeichnendes voraus.ñ Religion sei Ă[é] ein Begriff 

der Antike, lat. religio, 'Gottesfurcht' [é]ñ, wobei religio ihm zufolge ebenso als passive Ă[é] 

Gebundenheit des Menschen durch Götter [é]ñ als auch als aktive Ă[é] Verpflichtung 

gegenüber diesen Göttern [é]ñ verstanden wurde. Urban führt aus, dass Religion nur aus 

abendländischer Perspektive verstanden werden kann, Ă[é] das heißt aus der Sicht der jüdisch-

christlichen Traditionen und den vorchristlichen Religionen (Griechen, Römer etc.).ñ Ob Ă[é] 

mono- oder polytheistisch [é]ñ, eigne allen diesen Religionen eine Ă[é] alles beherrschende 

Gottheit oder eine Götterwelt mit übersinnlichen Kräften [é]. Die Existenz einer singulären 
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oder pluralistischen überirdischen bzw. jenseitigen Macht wird nicht in Frage gestellt.ñ (Urban 

2003, 88). Damit zieht Urban in etwa Edward Burnett Tylors "Minimaldefinition" von Religion 

(Ăbelief in spiritual beingsñ) heran (Schlieter 2018,112).  

Urban setzt weiters die Prämisse, dass die Überreste von Kulthandlungen bzw. Kulten 

archäologisch greifbar seien und Kulte aus urgeschichtlichen Epochen somit rekonstruierbar 

wären. Die Rekonstruktion einer Religion allein aus den Überresten von Kulten sieht er jedoch 

nur in Form von Konstrukten oder Modellen möglich, die zwar in sich begründbar, aber nicht 

verifizierbar sind. Ihre Richtigkeit lässt sich letztlich nicht beweisen (Urban 2003, 88).  

Um den methodischen Problemen bei der Rekonstruktion vorgeschichtlicher Religionen 

entgegenzutreten, wendet Wunn eine Methode an, die von einem evolutionistischen Ansatz 

ausgeht und in mehreren, aufeinander aufbauenden Schritten aus den materiellen 

Hinterlassenschaften einer schriftlosen Kultur auf ihren geistesgeschichtlichen Hintergrund 

schließen will: 1.) Klärung der Lebensvollzüge in ursprünglichen Gesellschaften und ihrer 

Spuren, insbesondere mit Hilfe der experimentellen Archäologie. ĂMit dem Vokabular der 

Kunstgeschichte ausgedrückt bedeutet dies, dass der Objektsinn eines Stückes erkannt sein 

muss, bevor nach einer dahinter liegenden, symbolischen Bedeutung gefragt werden 

kann.ñ (Wunn 2005, 36). 2.) Klärung der Bedeutung der Fundstücke in ihrem 

Sinnzusammenhang: ĂWas wird dargestellt, welche symbolische Bedeutung hat das 

Dargestellte, und welchen Zweck erfüllte das Stück?ñ (Wunn 2005, 36). Hier können die 

Ergebnisse der humanethologischen Forschung herangezogen werden. 3.) Ă[é] die Zuordnung 

der materiellen Erscheinungen einer Religion und ihre spezifischen Aufgaben in einem 

religionssoziologischen Kontext [é]ñ (Wunn 2005, 36), um damit den Zusammenhang 

zwischen einer konkreten Gesellschaftsform und der für sie spezifischen Religionsform 

herzustellen. 4.) Schließlich sollen evolutionistisch - systematische Zusammenhänge erstellt 

werden, um eine Religion aus einer schriftlosen Kultur durch einen Vergleich mit solchen 

Religionen, die mit der fraglichen in einem räumlichen oder zeitlichen Kontinuum stehen, 

klassifizieren zu können. (Wunn 2005, 36.) 

In den folgenden Abschnitten soll ein kurzer Überblick über die Entwicklung der 

vorgeschichtlichen Religionen Europas und des Vorderen Orients nach derzeitigem 

Wissensstand gegeben werden, um damit die Rahmenbedingungen für das Auftreten von 

Totenritualen darzustellen.  
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2.2. Das Mittelpaläolithikum (200.000 bis 40.000) 

Ina Wunn betont, dass der Ursprung der Religion, Forschungsgegenstand bedeutender 

Philologen, Anthropologen und Religionswissenschaftler wie Hermann Usener, Edward 

Burnett Tylor oder Mircea Eliade, nach wie vor im Dunkeln liegt. Aus der langen 

Entwicklungsgeschichte unserer Vorfahren, von den Australopithecinen, die vor sechs bis zwei 

Millionen Jahren die afrikanische Savanne bevölkerten und die schon wegen ihrer begrenzten 

Hirnschädelkapazität nicht zu religiösen Gedanken fähig waren, bis zu den ersten Vertretern 

der Gattung Homo, gibt es keine Spuren, die sich als Anzeichen für religiöse Aktivitäten deuten 

ließen. Zwar konnten an den Siedlungsplätzen der Neandertaler (200.000 - 35.000) keine 

Hinweise auf religiöses Handeln gefunden werden, dafür hat sich aber seit dem 

Mittelpaläolithikum der Umgang des Menschen mit dem Tod deutlich verändert. Sowohl beim 

Homo neanderthalensis als auch beim frühen Homo sapiens sind erste einfache Bestattungen 

nachgewiesen, woraus man schließen kann, dass Neandertaler und Homo sapiens sich mit dem 

Tod und seinen Folgen auseinandergesetzt haben müssen. (Wunn 2005, 452-453.)  

Wahrscheinlich ist der Mensch das einzige Lebewesen, dem die eigene Sterblichkeit bewusst 

ist (Hödl 2007, 27). Barloewen (2000, 31) weist darauf hin, dass der Gedanke an den Tod 

kulturell bedingt ist, und Vorstellungen vom Tod kulturell erlernt werden. Assmann (2015, 14) 

formuliert: ĂDer Tod oder besser, das Wissen um unsere Sterblichkeit ist ein Kulturgenerator 

ersten Rangesñ. In der Tatsache, dass der Mensch seine Toten beerdigt, verberge sich die 

Wurzel des Religiösen (Barloewen 2000, 28). Urban ist der Meinung, dass eine intentionelle 

Bestattung strenggenommen noch nicht auf einen Jenseitsglauben oder auf religiöse 

Vorstellungen hinweise. Ă[é] Grabstätten belegen allerdings einen pietätvollen Umgang mit 

Verstorbenen [é]ñ und zeigen soziales Verhalten auf. (Urban 2003, 90). 

2.3. Religion im Jungpaläolithikum (40.000 - 11.500)8 

Wie gesagt, kannte das Mittelpaläolithikum noch keine explizite Religion, während aber im 

Mesolithikum (ab 11.500) und im Neolithikum (ab 7.200) mit Sekundärbestattungen und der 

Verehrung einer mythischen Urmutter bereits hochdifferenzierte religiöse Vorstellungen 

bestanden. Ina Wunn nimmt deshalb an, dass im Laufe des dazwischen liegenden 

Jungpaläolithikums die Religion aus ersten Anfängen entstanden sein muss, um schließlich das 

hohe neolithische Niveau zu erreichen. Diese Entwicklung hat jedoch keine eindeutigen Spuren 

hinterlassen (Wunn 2005, 173-174). 

 
8 Dieses Kapitel folgt Wunn 2005, 173-177; 455. 
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Grundsätzlich bieten die Bestattungen eine verlässliche Basis für Schlussfolgerungen über 

Todes- und Jenseitsvorstellungen der Jungpaläolithiker. Der Aufwand nahm mit Grabausbauten 

und Grababdeckungen zu, Manipulationen am Skelett, wie z.B. Entfleischen bezeugen den 

Wunsch der Hinterbliebenen, den Leichnam gezielt für ein Jenseits zuzurichten. Man ließ dem 

Toten seinen persönlichen Besitz, rüstete ihn in einigen Fällen mit prestigeträchtigen 

Gegenständen aus, so dass der Verstorbene sein bisheriges Jägerleben in der gewohnten 

sozialen Stellung im Jenseits fortsetzen konnte (Wunn 2005, 454).  

Im Gegensatz zu Begräbnissen inspirieren Artefakte zu unterschiedlichen Interpretationen. 

Nach Wunn müssen die Bestände der frühen Parietalkunst als spontane Aktionsmalerei 

verstanden werden, mit den Höhlenmalereien sind noch keine jagdmagischen Praktiken zu 

assoziieren, die gehörnten Chimären sind aber möglicherweise als Vorläufer übermächtiger 

Wesen zu deuten, später wurde die Hörnerkrone zu einem Zeichen von Macht und Stärke 

(Wunn 2005, 454). Die "naturalistischen" Frauendarstellungen zeigen im Gravettien (ab 25.000) 

konkrete Frauen, die aufgrund ihrer sexuellen Macht, sichtbar durch deutlich betonte 

Geschlechtsteile, ihrer sozialen Bedeutung und wegen ihrer reproduktiven Fähigkeiten als 

Machtträgerinnen anzusehen sind (z.B. Venus von Willendorf). In der Form von Figurinen 

wurden ihnen apotropäische Funktionen zugeschrieben. Im Magdalénien (ab 15.000) erfolgt 

eine Stilisierung der Frauendarstellungen, womit nicht mehr die Kräfte konkreter Frauen mit 

Schutzfunktion gemeint sind, sondern eine abstrakte Wirkungsträgerin als abstrahierter Typus 

dargestellt ist, eine Wirkungsträgerin, die möglicherweise bereits die Eigenschaften eines 

übermächtigen Wesens hatte und damit als Schutzgeist diente. (Wunn 2005, 175-177; 454-455). 

Urban fasst zusammen, dass innerhalb der Kulturen des Homo sapiens zumindest seit 30.000 

Jahren Fundkomplexe auftreten, die als Belege für rituelle Handlungen - welcher Art auch 

immer - gelten können (Urban 2003, 94).  

2.4. Religion im Mesolithikum (ab 11.500)  

ĂMit der Bezeichnung Mesolithikum ist [é] keinerlei absolut-chronologische Festlegung 

verbunden. Sie kennzeichnet vielmehr einen technischen Entwicklungsstand, der in 

unterschiedlichen Gebieten zu verschiedenen Zeiten anzutreffen war.ñ (Wunn 2005, 184)  

Charakteristisch für die mesolithische Kunst ist eine weitere Stilisierung. Kleinplastiken 

verlieren an Bedeutung, Kiesel mit abstrakten Zeichen übernehmen zumindest teilweise deren 

funktionalrituelle Nachfolge. In der Parietalkunst werden erstmals Handlungsabläufe und 

inhaltliche Zusammenhänge verbildlicht, wie z.B. Jagdzüge oder tägliche Verrichtungen. Was 

den religiösen Hintergrund betrifft, belegen einige Maskenfunde, dass spätestens jetzt Rituale 
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stattgefunden haben, in deren Rahmen das Schicksal übermächtiger Gestalten, die 

möglicherweise den Status einer Dema hatten, vergegenwärtigt wurden. Damit dürften 

Vorstellungen von mythischen Ahnengestalten oder Kulturheroen verbunden gewesen sein, auf 

deren Wirken man die naturräumliche und soziale Ordnung zurückführte. Funde von 

Kultstätten weisen auf ein ausgeprägtes religiöses Leben (Wunn 2005, 455-456).  

Hinsichtlich der Bestattungsbräuche entwickelten sich langsam lokale Bräuche, die belegen, 

dass dem Dasein nach dem physischen Tode große Wichtigkeit zugesprochen wurde. Neu war 

das Mitbestatten von Hunden, ebenso wie Beisetzungen auf Gräberfeldern, eindeutige 

Grabbeigaben und Totenfeuer. Auf dem Gräberfeld von Skateholm in Südschweden wurden 

auch Hunde mit Beigaben ausgestattet. In Skateholm II fand sich am Rande des 

Begräbnisplatzes ein mit Ocker eingefasstes Areal, an dem die Überreste verschiedenster Tiere 

gesichert werden konnten, weswegen Wunn (2005, 186) vermutet, dass hier Totenmahlzeiten 

abgehalten worden sein könnten.  

Neben dem Mazerieren und Zurichten der Leichen wurden auch Schädeldeponierungen 

durchgeführt. Man glaubte, auf diese Weise die besonderen, nicht an die leibliche Existenz 

gebundenen Wirkungskräfte des Toten, deren Sitz man im Schädel verortete, für die 

Hinterbliebenen zu erhalten. Ein derartiges Totenbrauchtum belegt komplexe 

Seelenvorstellungen und war vermutlich mit komplizierten Ritualen verbunden (Wunn 2005, 

455-456). 

Die Fundstelle der Lepenski-Vir -Kultur (6.500-5.500), am Eisernen Tor an der Donau in 

Serbien gelegen, ist in ihren Anfängen dem Mesolithikum zuzuordnen, zeigte jedoch bald 

Einflüsse der neolithischen Bräuche und Vorstellungen aus dem benachbarten Anatolien. Das 

Siedlungsmuster ist geprägt von einem charakteristischen, trapezförmigen Grundriss seiner 

Behausungen, einer formalen Struktur, die auf Bestattungen zurückzuführen ist, bei denen die 

Verstorbenen, auf dem Rücken liegend, mit angewinkelten und gespreizten Beinen in eben 

dieser Trapezform beigesetzt wurden. Die Ausgräber gehen davon aus, dass die Ansiedlung 

"[é] ein mikrokosmisches Modell eines ganzen Weltbildes" darstellen müsse, Wunn (2005, 

268) formuliert, "[é], dass die Wohnhäuser der Siedlungen die Begräbnisplätze kopierten". 

Wie im neolithischen Anatolien wurden die Toten in den Wohnhäusern nahe beim Herd, der 

als Eingang in die Unterwelt vorgestellt wurde, unter dem Fußboden bestattet. Daneben stellte 

man Opferaltäre sowie Gerölle mit Vertiefungen auf, in welchen Gaben für die Verstorbenen 

abgelegt wurden. Andere Gerölle, die bildkünstlerisch als Totenschädel gestaltet wurden, kann 

man als Grabstelen oder Ahnenfiguren interpretieren, als Aufenthaltsort der Seele bzw. der 
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Wirkungskräfte der Verstorbenen. Wie in Anatolien finden sich auch in Lepenski Vir Gerölle 

in Form der ¿bermªchtigen Ămythischen Urmutterñ, einer beleibten Frauenfigur in 

exhibitionistischer Körperhaltung, mit beschützenden als auch bedrohlichen Aspekten, die mit 

dem Herd sowie mit der Unterwelt in Bezug zu setzen ist (Wunn 2005, 456-457). 

2.5. Religion im Neolithikum  

Die einschneidenden klimatischen Veränderungen, die mit dem Ende des Paläolithikums (ab 

ca.11.500) einsetzten, bewirkten mit der Erwärmung der nördlichen Kontinente, der 

Eisschmelze und dem Wandel in Fauna und Flora massive Änderungen für die Lebensweise 

der Menschen. Im Gebiet des "Fruchtbaren Halbmonds", von Palästina über Anatolien bis in 

den Irak, setzte am Ende des 11.Jt. die Sesshaftwerdung der Jäger und Sammler ein, während 

in Nordeuropa mesolithische Jägerkulturen bis in das 4.Jt. bestehen blieben. Damit verbunden 

war die Entwicklung der Agrikultur und der Domestizierung. Der Prozess der Neolithisierung 

brachte die neue produzierende Wirtschaftsweise hervor, erstmals trat Architektur auf, der 

Handel bildete Netzwerke von Palästina bis Europa. Die bäuerlichen Gemeinschaften prägten 

seit dem 8.Jt. den Vorderen Orient und zunehmend auch Europa. Fortgeschrittene lithische 

Techniken entwickelten sich, im Kunstschaffen traten anthropomorphe Idole weitverbreitet in 

den Vordergrund, über deren Bedeutung die Diskussion noch nicht abgeschlossen ist. Anatolien 

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

auch religiöse Entwicklungen nach Europa. (Wunn 201-203.) 

2.5.1. Das Neolithikum in Anatolien (ab 7.200) 

Catal Hüyük (Blütezeit von 7250 bis 6150), eine Siedlung im Hochland südöstlich von Konya 

gelegen, die mit rechteckigen Häusern mit Flachdach dicht und verschachtelt verbaut, und 

phasenweise von mehreren Tausend Menschen bewohnt war, gibt vor allem durch ihre 

Wandmalereien und -reliefs Auskunft über die Bestattungsbräuche im frühneolithischen 

Anatolien. 

Die ab dem frühen Neolithikum übliche Hausbestattung, die Beisetzung der Toten unter dem 

Fußboden bzw. unter der Schlafplattform des Wohnhauses, weist auf die Vorstellung, dass die 

Verstorbenen über den Tod hinaus, wenn auch in einer anderen Existenzform, weiterhin 

gegenwärtig waren. Die kultische Ahnenverehrung richtete sich zunächst an die Schädel der 

Verstorbenen, die im Haus deponiert waren, später an Statuetten, die den Status von 
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Ahnenfiguren erlangten.9 Zunächst bestattete man primär, im Laufe der Jahrhunderte festigte 

sich die Sekundärbestattung, ein Zeichen, dass der Tod als Übergang zwischen verschiedenen 

Phasen des Seins empfunden wurde und eine rituelle Gestaltung in Form von Übergangsritualen 

erforderlich machte (Wunn 2005, 457). Ein Wandgemälde in Catal Hüyük zeigt riesige Geier, 

die kopflose Leichen von den Weichteilen befreien, eine Szene, die als Hinweis auf oben offene 

Totenhäuser gedeutet wird, wo die Leichen nach der Primärbestattung oder Aussetzung 

präpariert wurden. Die gereinigten Knochen wurden dann sekundär in den Wohnhäusern 

bestattet (Wunn 2005, 227). 

Charakteristisch für die religiöse Ikonographie des neolithischen Anatoliens sind die 

Auerochsen- und Rinderschädel. Das "Rinderopfer", das Schlachten von Boviden, ist Teil des 

Bestattungsrituals und dient gleichzeitig der Selbstdarstellung der Familie. Das sterbende Tier 

soll die Lebenskraft des Toten ersetzen und ihm eine Existenz in der Totenwelt ermöglichen. 

Wunn vermutet im Rahmen der Begräbnisrituale auch die Abhaltung eines gemeinsamen 

Totenmahls, bei dem das getötete Rind verzehrt wurde. (Wunn 2005, 232.) Die Hornscheiden 

wurden anschließend an den Wänden der Wohnungen angebracht, wie z.B. in Catal Hüyük, und 

dienten durch ihre apotropäische Wirkung der Gefahrenabwehr, überdies waren sie ein 

Statussymbol (Wunn 2005, 458). 

Neben den Statuetten, in welchen die Ahnen gegenwärtig vorgestellt wurden, gehören die 

zahlreichen Darstellungen der sogenannten "schampräsentierenden oder heraldischen" 

Frauenfiguren zu den beeindruckendsten Bildwerken dieser Epoche. Die Figur der mythischen 

Urmutter gilt als eine Art menschheitsgeschichtliche Universalie, die sich nach Europa und 

über Ostasien bis nach Amerika ausbreiten konnte. Als übermächtiges (und übergewichtiges) 

Wesen vereint sie in sich Funktionen von Macht, Schutz und Drohung, sowie Aspekte von 

Werden und Vergehen, Geburt und Tod. In Catal Hüyük wurden Reliefs der Schamweisenden 

dominierend an der Wand über der Bestattungsplattform angebracht (was als Bezug zum 

Todesaspekt angesehen wird), ein erhaltenes lebensgroßes Gipsrelief belegt die Bedeutung 

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

 
9 In der Entwicklungslinie von deponierten Schädeln zu Statuetten, an die sich der Ahnenkult richtete, könnte man 

die Ahnenfiguren aus Tell es-Sultan und aus Ain Ghazal bei Jericho als Bindeglied betrachten. Diese 

Ausgrabungsstätten gehören zu den frühesten festen Siedlungen des präkeramischen Neolithikums in der Levante 

(9500-6400). Auch hier wurden die Toten bevorzugt unter dem Fußboden der Wohnhäuser begraben. In Tell es-

Sultan, aus der Phase PPNA (engl. pre-pottery neolithic A, 9500-8800), fanden sich Schädel, die mit einer 

Mischung aus Lehm und Gips "naturgetreu" überzogen bzw. nachmodelliert wurden, und in deren Augenhöhlen 

Kaurimuscheln eingesetzt waren. In der Nachbarsiedlung Ain Ghazal, aus PPNB (8800-6400), wurden 

Ganzkörperstatuetten von ca. 90cm Höhe ausgegraben. Die Gesichter bzw. Schädel sind mit Bitumen und 

Kaurimuscheln lebensnah nachgeformt. Es handelt sich anscheinend um die bildkünstlerische Vergegenwärtigung 

von Toten (unter Verwendung des Schädels) im Rahmen eines Rituals. (Wunn, Ina et al. 2015, 104-109.)  
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vermutlich nur eine andere Darstellungsform besagter Urmutter. Im Spätneolithikum trat eine 

in einer semianikonischen Stele vergegenwärtigt gedachte neue übermächtige Gestalt auf, die 

im häuslichen Kult verehrt wurde (Wunn 2005, 458). 

2.5.2. Das Neolithikum in Südosteuropa (ab 7.000) 

Der Prozess der Neolithisierung setzte in Europa nur wenig später als in Anatolien ein. Ob die 

Verbreitung durch Einwanderung oder durch Handelskontakte erfolgte und inwieweit 

autochthone Entwicklungen eine Rolle spielten, ist nicht vollends geklärt. (Wunn, 2005, 264). 

Die Gestalt der Urmutter fiel in ihrer drastischen Darstellungsweise als schamweisende 

Frauenfigur in Südosteuropa auf den Status eines Schutzdämons oder einer minderen Gottheit 

zurück, belegt sind noch schamweisende Amulette und Figurinen. Bedeutend war sie aber nun 

als nicht schamweisende Beschützerin des Heimes und des Herdes (Wunn 2005, 459).  

Die häufigsten Fundstücke sind Statuetten, die vermutlich als Ahnenfiguren am häuslichen 

Altar oder am heiligen Herd kultisch verehrt wurden. Die Bestattungen und ihre Rituale traten 

in ihrer Bedeutung zurück, einfache lokale Sitten dominierten. Eine Ausnahme bildete das 

nördliche Griechenland, wo mit Kremationen und zahlreichen Beigaben die Rituale des 

Übergangs festlich begangen wurden. In Südosteuropa wurde ein Wandel vollzogen, 

infolgedessen der Tod nicht mehr als einschneidendes Ereignis galt, das rituell als Übergang zu 

gestalten war. Vielmehr gewann der Ahnenkult, welcher der Sippe bzw. der Familie Kontinuität 

und Legalität garantierte, an Bedeutung (Wunn 2005, 459). 

Das religiöse Handeln fand im häuslichen Bereich statt, wo man die Ahnen und die Herdgöttin 

verehrte und Trankopfer darbrachte. Vermutlich gab es auch öffentliche Feiern im 

Zusammenhang mit dem Hausbau oder als Übergangsritual im Jahres- oder Lebenszyklus. 

Funde von Bauopfern, Bukranien (die jetzt nicht mehr mit dem Totenbrauchtum in Verbindung 

stehen) und von kleinen Tierfigurinen belegen, dass diese Feiern von Opferhandlungen 

begleitet waren (Wunn 2005, 459-460). 

Im Spätneolithikum Südosteuropas (3500-2000) bleibt die Kultkontinuität der Göttin des 

Herdes mit Bezügen zur Welt der Toten, die gleichzeitig die Beschützerin des Heimes ist, weiter 

bestehen. Langsam zeichnet sich eine Unterscheidung zwischen kleineren, einfacheren 

Statuetten, die die Ahnen darstellen, und größeren, aufwändiger gestalteten Figuren ab, die 

mythische Vorgänger oder Sippengründer darstellen könnten und möglicherweise bereits 

götterähnlichen Status hatten. Einige davon könnten auch männlich sein (Wunn 2005, 460). 

Bezüglich der Bestattungsbräuche besteht eine Tendenz von der frühneolithischen intramuralen 
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Bestattung hin zum spätneolithischen Gräberfeld außerhalb der Siedlung und somit zu einer 

Trennung der Welt der Toten von der Welt der Lebenden (Wunn 2005, 315). Zusammenfassend 

lässt sich sagen, dass die spätneolithische Religion Südosteuropas eher dem Diesseits verhaftet 

zu sein scheint (Wunn 2005, 318). 

2.5.3. Das Neolithikum in Mittel - und Westeuropa (5600 - 2200)10 

Zwar fand der neolithische Wissenstransfer von Südost- nach Mitteleuropa statt, das 

mitteleuropäische Frühneolithikum wies jedoch mit der Kultur der Bandkeramik über die 

Megalithkultur bis zur Einzelgrabkultur eine eigenständige Charakteristik auf. 

Bereits die Wohnarchitektur der Linienbandkeramik (5700-4900) unterscheidet sich signifikant 

von ihren südosteuropäischen Vorgängern. Langhäuser mit einer Länge bis zu 45 Metern boten 

einer Großfamilie Raum, und weisen auf eine andere Sozialstruktur. Das Haus wurde als 

heiliger Bezirk, als templum betrachtet, Reste von Bauopfern fanden sich unter der Schwelle 

des Hauses und sollten wohl das heilige Heim vor der Außenwelt schützen. Silexklingen, als 

Bauopfer in den Pfostenlöchern abgelegt, werden als mögliche Gaben an eine Wettergottheit 

interpretiert. Gefäße in Frauengestalt weisen auf Libationen im häuslichen Kult. Ebenso Teil 

des Hauskults war die Ahnenverehrung, bezeugt von Schädeldeponien und Figurinen, auch 

Zeremonien der Totenbefragung dürften stattgefunden haben. Der Ahnenkult scheint jedoch 

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

Bestattungen wieder von überragender Bedeutung. (Wunn 2005, 460-461.) 

Aufgrund von zahlreichen archäologischen Befunden versucht Wunn (2005, 340-347), das 

frühneolithische Totenbrauchtum Mitteleuropas zu rekonstruieren: Ein konstituierendes 

Merkmal der bandkeramischen Bestattungssitten ist ihre Mehrstufigkeit. Sekundärbestattungen 

und damit die Feier des Todes als Transformations- und Übergangsstadium von einer 

Existenzform in eine andere waren charakteristisch. Zunächst wurde der Verstorbene auf einem 

Gräberfeld oder in der Siedlung primär begraben, versehen mit Beigaben für den Bedarf des 

täglichen Lebens (die als Ăbeseeltñ bzw. mit Wirkungskrªften ausgestattet vorgestellt wurden), 

als auch mit Proviant für seinen Weg ins Totenreich. Am offenen Grab fanden Feierlichkeiten 

statt, mit Totenfeuern und einer letzten, gemeinsam mit dem Toten eingenommenen Mahlzeit, 

einem Totenmahl (Wunn 2005, 342; 345). Nach dem Mahl wurde das verwendete Geschirr 

zerschlagen, dann wurde das Grab bedeckt. Nun folgte ein Übergangs- bzw. Zwischenstadium. 

Nach dem Verwesungsprozess, der die Trennung von Körper und Seele bewirkt, erfolgte die 

 
10 Dieses Kapitel folgt Wunn 2005, 340-347; 357; 403-417; 460-464). 
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Exhumierung und die Gebeine wurden zum endgültigen Grab gebracht. An diesem Zeitpunkt 

konnten gegebenenfalls Schädel für die Deponierung im Haus entnommen werden. Das Grab 

konnte ein Erdgrab oder eine Höhle sein, die den Eingang zur Unterwelt darstellte, die seit der 

Lepenski-Vir -Kultur von einer weiblichen Gottheit beherrscht wurde, in welcher Aspekte des 

Todes und der Fruchtbarkeit vereint waren. Zur Zeit der Linienbandkeramik waren auch 

Kremationen üblich, wodurch die Dauer des Übergangs beträchtlich abgekürzt wurde. Im 

Rahmen der sekundären Bestattung fanden wieder rituelle Akte, ein weiteres Mahl, sowie 

blutige Opfer statt (Wunn 2005, 461). Mit der endgültigen Beisetzung war der Verstorbene in 

die Welt der Toten eingegliedert. Zunächst standen Siedlungsbestattungen im Vordergrund, 

jedoch setzte sich allmählich die Bestattung auf Gräberfeldern durch, womit es zu einer 

räumlichen Trennung der Totenwelt und der Welt der Lebenden kam. Die Vorstellung von der 

Totenwelt spiegelte in der Ausstattung die Welt der Lebenden wider, den Toten wurden 

Nahrungsmittel, Alltagsgegenstände, Schmuck, Waffen, Kleidung, Werkzeug und 

Statussymbole mitgegeben, was für die Menschen einen hohen ökonomischen Aufwand 

bedeutete. Parallel zur Vorstellung einer Weiterexistenz im Grab oder in einer unterirdischen 

Totenwelt könnte man aufgrund der ebenfalls abgehaltenen Brandbestattungen auch auf einen 

Seelenglauben schließen. Wunn (2005, 341) vermutet unterschiedliche Vorstellungen weniger 

über das Jenseits selbst als in Bezug auf den Übergang. Nicht alle Verstorbenen wurden mit 

den aufwändigen mehrstufigen Bestattungen gewürdigt, "[é] nur die bedeutendsten Mitglieder 

der Gemeinschaft wurden zu Ahnen, deren Verehrung für die Geschicke der Sippe von 

Bedeutung war". (Wunn 2005, 347). 

Seit der Zeit der Stichbandkeramik (4900 - 4500) fand religiöses Handeln zusätzlich in den 

Kreisgrabenanlagen statt. An diesen heiligen Plätzen wurden die Rituale, im Unterschied zum 

Hauskult, überlokal und kollektiv durchgeführt. Die baulichen Anlagen waren nach den 

Himmelsrichtungen und nach astronomischen Eckdaten ausgerichtet, unter denen besonders die 

Wintersonnenwende von Bedeutung war. Diese sakralen Kalendarien dienten der 

Ackerbaugesellschaft einerseits als jahreszeitliche Orientierung, andererseits als 

Begräbnisstätte, und als Kultanlage zur Verehrung von Ahnen oder von übermächtigen 

Gestalten, möglicherweise in Beziehung zu mythischem Geschehen (Wunn 2005, 461). 

Im religiösen Kosmos behielten neben den Ahnen folgende übermächtige Gestalten ihre 

Bedeutung: Die aus Anatolien bekannte Urmutter, die als sogenannte "Krötendarstellung" auf 

der Keramik funktional mit dem Bestattungsritual verbunden war, blieb weiterhin mit dem Tod 

und der Totenwelt konnotiert. Weiters eine Schamweisende, in den Funden vergesellschaftet 

mit Rinderschädeln bzw. mit deren künstlerischer Ausformung, als mythische Gestalt mit dem 
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Rind als begleitendem Tier. Schließlich findet sich noch eine weibliche Göttergestalt in 

Begleitung eines Schweines, die für Tod und Unterwelt sowie für die Fruchtbarkeit der Felder 

zuständig ist. Mit dem Zusammenhang von Tod, Unterwelt, Fruchtbarkeit und Schweineopfer 

ist eine Verbindung zum Mythos von Demeter und Persephone erkennbar.11 Im Hausinneren 

verweisen Krüge und Vasen in Frauengestalt auf eine Beschützerin von Haus und Herd. 

Männliche übermächtige Gestalten sind hingegen kaum auszumachen, sie können allenfalls 

durch Bauopfer von Klingen abgeleitet werden. Seltene Stabidole ohne apotropäische Gesten 

oder Zeichen werden als Totenbegleiter oder Seelenführer, in der Art des späteren Hermes 

psychopompos gedeutet (Wunn 2005, 357; 461- 462).  

Die Trichterbecherkultur (4200-2800), in ihrer Verbreitung im nördlichen Mitteleuropa, 

Südskandinavien und Osteuropa, brachte einen religiösen Wandel und vor allem neue 

Bestattungsformen mit sich. Zwar wurde weiterhin primär und sekundär bestattet, 

charakteristisch und neu für die Trichterbecherkultur sowie auch für das westeuropäische 

Neolithikum waren jedoch Kollektivbestattungen mit eigenen Grabformen. Aus Holz und Stein 

gebaute Totenhäuser, die von Grabhügeln bedeckt waren, galten als zur Unterwelt gehörend. 

Die Toten setzten ihre Existenz in den Grabstätten fort und wurden durch die Gaben der 

Hinterbliebenen versorgt. Der Kontakt mit den Toten wurde auch nach der Bestattung durch 

Feste mit gemeinsamen Mahlzeiten in den heiligen Bezirken der Grabstätten aufrechterhalten. 

In einer sich stratifizierenden Gesellschaft mit territorialen Ansprüchen dienten die oft 

monumentalen Grabmale der symbolischen Selbstdarstellung der Sippe. 

Die Unterwelt wird von einer Dolmengöttin beherrscht, einer Weiterentwicklung der 

bandkeramischen Höhlengöttin. Sie wird charakteristisch mit weit aufgerissenen Drohaugen 

dargestellt, in Westeuropa wird sie semianikonisch in einer Stele repräsentiert und 

vergegenwärtigt gedacht. Häufig wird sie jedoch stilisiert und lediglich reduziert auf ihre 

Kennzeichen und Attribute wie Drohaugen, Brüste oder mehrreihige Halsbänder dargestellt. 

Ihre Konnotation mit Tod und Fruchtbarkeit wird durch die Vergesellschaftung von Rind und 

Pflug unterstrichen. Nach wie vor fand sich eine Beschützerin von Heim und Familie, eine 

Nachfolgerin der chthonischen Herd-Göttin, welcher Libationen dargebracht wurden und für 

die an zentraler Stelle im Haus Opfergruben vorgesehen waren. 

 
11 Thomas Macho erwähnt den Mythos der Baubo/Iambe: Während der Trauerzeit Demeters um Persephone 

gelang es einzig der Baubo, einer Bewohnerin von Eleusis, die Göttin aufzuheitern, indem sie sich entblößte und 

das (offenbar rasierte) Geschlecht zeigte. Auf Figurinen wurde sie häufig schamweisend, auf einem Schwein 

reitend, dargestellt. (Macho 2015, 42-44.)  
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Im Gegensatz zur langen Geschichte der weiblichen übermächtigen Gestalten stellen Hinweise 

auf die Existenz von männlichen Gottheiten eine Neuerung dar. Vermutlich gibt es einen 

Zusammenhang mit der veränderten Stellung des Mannes als Krieger, die der nunmehr 

territorialen Gesellschaft geschuldet ist. Streitäxte, als Waffe oder auch als Statussymbole, 

weisen auf eine frühe Wettergottheit. Aufrechtstehende Axtschneiden als Bauopfer sollten vor 

Blitzschlag schützen, in megalithischen Grabmalen symbolisierten sie den befruchtenden und 

lebensspendenden Aspekt der Gottheit. Ein autochthoner Hirsch- und Sonnengott, in 

anthropomorpher Gestalt mit Hirschgeweih dargestellt, stand mit dem Sonnenlauf in 

Verbindung und wird als Fruchtbarkeits- und Frühlingsgottheit angesehen. Die genannten 

Gottheiten waren nicht nur in den Grabmalen der Trichterbecherkultur vorzufinden, sondern 

konnten sich auch in der westeuropäischen Megalithkultur bis in die Schnurkeramik- und 

Einzelgrabkultur (2800-2200), somit bis zum Übergang zur Bronzezeit als "Herren der 

tellurischen Welt" erhalten. (Wunn 2005, 462-464.) 

Die Kugelamphorenkultur Mitteleuropas (3100-2700), in der bereits patrilineare 

Familienverbände vorherrschten, brachte eine weitere Entwicklung im Umgang mit den 

Verstorbenen mit sich. Den Ahnen wurden nun Gaben bzw. Opfer gebracht, deren Ausmaß 

bisher nicht bekannt war, ganze Rinder wurden geopfert, was einen enormen ökonomischen 

Aufwand bedeutete und nicht mehr mit der Vorstellung der Totenversorgung zu erklären ist. 

Das bestattete Vieh ist entweder als Gabe an den Toten oder aber auch an eine chthonische 

Gottheit zu verstehen. Das verpflichtende System des Gabentausches ist erreicht, Geschenke 

sind anzunehmen und zu erwidern, eine enge Beziehung zwischen Gebendem und 

Empfangendem entsteht. Das Prinzip des do ut des wandte sich nun an die Götter, die kultisch 

verehrt wurden. Die Opfer fanden zunächst noch in der Nähe der Gräber statt. Am Ende des 

Neolithikums jedoch, in zeitlicher Nähe zur Bronzezeit, waren Kultanlagen mit altarähnlichen 

Opfersteinen und Blutrinnen, als heilige Orte, unabhängig von Begräbnis und Grabstätte, an 

besonderen Punkten in der Landschaft errichtet, wo die Verehrung der Gottheiten mit blutigen 

Opfern begangen wurde (Wunn 2005, 403-409; 413-417; 464). 

Nach diesem Überblick über die Entwicklung der vor- und frühgeschichtlichen Religionen und 

ihrer Bestattungsgebräuche soll nun Funktion und Bedeutung des frühen Totenmahls innerhalb 

der Totenrituale hinterfragt werden.  

2.6. Das Totenmahl als Ritual 

Von den verschiedenen Ritualdefinitionen soll zunächst eine Definition in einem allgemeinen, 

deskriptiven Sinn herangezogen werden. Demnach versteht man unter einem Ritual einen Ă[é] 
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Oberbegriff für religiöse 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 Gebrauch von Gegenstªnden bestehen mºgen.ñ (Lang 1998, 442-443; 

ähnlich Hödl 2003, 664.) Rituale sind symbolische Handlungskomplexe, sie sind universal 

verbreitet. Ritualisierungen können daher in einem weiten Sinn, unabhängig von ihrer 

spezifisch religiösen Bedeutsamkeit als anthropologische Konstante oder Universalie 

aufgefasst werden. (Hödl 2003, 686-687.) 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 Ritualtheorien behandelt 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. (Michaels 2001, 26.) In diesem Abschnitt sollen vielmehr die 

neolithischen Totenrituale auf ihre Entsprechung mit Typologien von Ritualen überprüft 

werden.  

2.6.1. Totenrituale als Übergangsrituale nach Arnold van Gennep  

Totenrituale sind in erster Linie Übergangsrituale, deren Ziel es sein kann, den Geist des Toten 

sicher in das Jenseits zu bringen (Hödl 2007, 31). Sie sind nicht zuletzt auch aufgrund der 

Trennung der Welt der Lebenden von der Welt der Toten Übergangsrituale. Dieses Konzept 

der Trennung der Bereiche hat sich im Neolithikum entwickelt. In Bezug auf die frühere Phase 

der Hausbestattung mit der Beisetzung der Toten unter dem Fußboden, mit Schädeldeponien, 

Ahnenkult, und Verehrung einer Herdgöttin, kann man (angesichts der "Leichen im Keller") 

noch nicht von einer wirklichen Trennung der Sphären der Lebenden und der Toten sprechen.  

Der Begriff der Übergangsriten ist heute vor allem mit dem deutsch-französischen Ethnologen 

Arnold van Gennep (1873-1957) konnotiert. In seinem Strukturschema der Übergangsriten aus 

dem Jahr 1909 beschrieb er Ritualkomplexe, wie sie in fast allen bekannten Kulturen die 

Übergänge zwischen verschiedenen sozialen Gruppen regeln, bzw. einen Orts-, Zustands-, 

Positions- oder Altersgruppenwechsel begleiten, an markanten Punkten im Lebenszyklus 

stattfinden und nach Vorstellungen von räumlichen Übergängen geformt sind (Hödl 2007, 31). 

Das Passieren von räumlichen Grenzen ist nicht nur ein tatsächlich vollzogener ritueller 

Bestandteil der verschiedenen Übergangsriten wie z.B. Geburts-, Initiations-, Hochzeits-, oder 

Bestattungsriten. Darüber hinaus liege den Übergangsriten, wie van Gennep feststellt, Ă[é] 

allgemein die Vorstellung einer Grenzüberschreitung zugrunde [é]ñ (Schomburg-Scherff 

2005, 239). Van Gennep, der selbst abgesehen von zwei kurzen Reisen nach Algerien keine 
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Feldforschungen betrieb, untersuchte mit Hilfe der wissenschaftlichen Literatur rituelle 

Praktiken zahlreicher verschiedener Gesellschaften, und erstellte unter systematischer 

Anwendung der vergleichenden Methode bzw. der Sequenzmethode sein Schema der 

Übergangsriten (Schomburg ï Scherff 2005, 240-241). Übergangsriten ("rites de passage") 

erfolgen in drei Schritten, erstens in Trennungsriten ("rites de séparation"), zweitens in 

Schwellen- bzw. Umwandlungsriten ("rites de marge") und drittens in Angliederungsriten 

("rites d'agrégation") (van Gennep 2005, 21). Die Funktion der Übergangsriten Ă[é] ist die 

Kontrolle der Dynamik des sozialen Lebens, ihre Form ist die Dreiphasenstruktur: Auf die 

Trennungsphase, die vom früheren Ort, der früheren Zeit oder dem früheren Zustand löst, folgt 

die Schwellen- bzw. Umwandlungsphase, in der man sich gleichsam zwischen zwei Welten 

befindet. Den Abschluß [sic!] bildet die Angliederungsphase, die entweder in das Neue 

integriert oder in die überkommene Ordnung reintegriert. Trennungsriten symbolisieren dabei 

die zeitweilige Auflösung der alten Ordnung, Schwellenriten markieren die gefährliche Phase 

zwischen dem alten und dem neuen Zustand, und Angliederungsriten dienen der 

Wiederherstellung von Ordnung." (Schomburg - Scherff 2010, 228-229.) 

Die mehrstufigen Bestattungen der Bandkeramiker bezeugen deutlich die Vorstellung vom Tod 

als einem Transformations- und Übergangsstadium von einer Existenzform in eine andere und 

damit seinen prozessualen Charakter. In ihrer Rekonstruktion des wahrscheinlichen Ablaufs 

von Bestattungen im frühneolithischen Mittel- und Westeuropa setzt Wunn die Abhaltung eines 

Totenmahls an signifikanten Punkten des Totenrituals an (Wunn 2005, 342; 345; 461). Das 

letzte gemeinsame Mahl am offenen Grab im Rahmen der Primärbestattung, unter der 

Teilnahme des Verstorbenen, stärkt als kollektiver ritualer Akt die Gemeinschaft der 

Hinterbliebenen mit dem Toten. Gleichzeitig ist es im Sinn von van Gennep ein Trennungsritual 

und beendet als solches die Trennungsphase. Nach dem Mahl wird der Leichnam mit der 

Primärbestattung der Verwesung übergeben und tritt in ein Zwischenstadium, eine 

Transformation ein. Nach der Exhumierung und der Überführung der Gebeine zum endgültigen 

Grabplatz findet dort im Verlauf der Sekundärbestattung, neben anderen Ritualen ein weiteres 

gemeinsames Mahl statt. Auch dieses Mahl erneuert die Verbindung zwischen den 

Überlebenden der Gruppe und kann die Verbindung der Gruppe mit dem Toten aufrechterhalten. 

Nach van Gennep ist es aber vor allem ein Angliederungsritual und feiert die Eingliederung des 

Verstorbenen in die Welt der Toten. 

In seiner Untersuchung der Bestattungsriten, die er mit zahlreichen Beispielen verschiedenster 

Ethnien belegt, behandelt van Gennep auch die Rolle der Hinterbliebenen. Sie bilden eine 

besondere Gruppe, in ihrer Trauerphase befinden sie sich ebenso in einer Zwischen- oder 
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Umwandlungsphase, sie gehören weder der Welt der Toten noch der Welt der Lebenden an. 

Häufig läuft die Länge der Trauerzeit parallel mit der Dauer der Verwesung, mit dem Eintritt 

des Toten ins Jenseits ist auch das Ende der Trauerphase erreicht, wie z.B. bei den 

Habbe/Dogons in Westafrika (van Gennep 2005, 143). Das Totenmahl im Rahmen der 

sekundären Bestattung kann auch für die Hinterbliebenen als Reintegrationsritual für die 

Rückkehr in die Gesellschaft betrachtet werden. 

2.6.2. Typologie ritueller Handlungskomplexe nach Catherine Bell 

Um noch weitere Aspekte des Totenmahls als Ritual zuordnen zu können, soll die elementare, 

eher phänomenologisch begründete Typologie von Catherine Bell herangezogen werden. Sie 

unterscheidet sechs Grundtypen: (1) Übergangsriten (Rites of Passage), nach dem Schema von 

van Gennep, (2) kalendarische Riten (Calendrical Rites), die die jahreszeitliche Ordnung 

festigen und auch kommemorativen Charakter besitzen können, (3) kommunikative und 

kommutative Riten (Rites of Exchange and Communion), die vor allem Opferrituale betreffen, 

(4) Heilungsriten (Rites of Affliction), auch Riten zur Wende einer Not oder Wiederherstellung 

der kosmischen Ordnung, (5) Fasten, Feste (Feasting, Fasting and Festivals), die ähnlich den 

Rites of Affliction nicht ausschließlich religiös zu bezeichnen sind, auch reinigende Wirkung 

haben, und sich überdies mit den Kategorien der Übergangsriten sowie der kalendarischen 

Riten überschneiden können und (6) politische Rituale (Political Rites), die ebenso Merkmale 

von religiösen Ritualen zeigen können (Hödl 2003, 680-686; Bell 1997, 93-137). 

Im Sinn von Bell könnte man die Rituale im Rahmen der sekundären Bestattung, so z.B. das 

Totenmahl, nicht nur als Angliederungsritual nach van Gennep betrachten, sondern auch als 

Rite of Affliction, als Ritual zur Wende einer Not, zur Loslösung aus der "gefährlichen" 

Zwischenphase, und zur Wiederherstellung der Ordnung, einer Ordnung, die mit der 

endgültigen Grablege wieder erreicht ist.12  

Wunn (2005, 462) beschreibt eine Variante eines gemeinsamen Mahles beim Totenbrauchtum 

der Trichterbecherkultur. Feste, die in den heiligen Bezirken der oft monumentalen Grabstätten 

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

 
12 Der britische Sozialanthropologe Victor W. Turner (1920-1983) entwickelte das Schema van Genneps weiter 

und befasste sich u.a. mit dem Gegensatz bzw. der Dialektik von Ordnung und Liminalität. Für die erste Phase der 

Übergangsriten, dem "Normalzustand", prägte er Begriffe wie Ordnung, Status, Struktur, im Gegensatz zur 

Liminalitätsphase, für die er vor allem aufgrund seiner Studien der Initiationsriten der Ndembu (Mukanda) die 

Begriffe Communitas, Egalität, Antistruktur, Inversion normalen Verhaltens, Ambiguität, aufgehobene Hierarchie 

geltend machte. Die dritte Phase ist wieder durch die Rückkehr zu Ordnung, Status und Normalität gekennzeichnet 

(Turner 2013, 247-258; Schomburg-Scherff 2005, 245-249; Hödl 2003, 673-675).  
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Gedenken der Toten pflegten, können daher als kommemorative Riten verstanden werden. Sie 

ordnen und strukturieren soziale Beziehungen und sind dem Ablauf der Zeit unterworfen. Nach 

der Typologie von Catherine Bell kann man sie den kalendarischen Riten zuordnen, man kann 

sie aber auch zur Kategorie Feste und Fasten einordnen.  

In der Phase der Kugelamphorenkultur fand eine Entwicklung zur Darbringung von immer 

umfangreicher werdenden Gaben bzw. Opfern für die Ahnen und auch für die GöttInnen statt, 

das Prinzip der Reziprozität, des do-ut-des, ist deutlich gegeben. Im Sinn von Bell kann man 

diese Gaben- und Opferhandlungen als kommunikative und kommutative Riten bezeichnen.  

In vielen Kulturen bedeutet der Kontakt mit dem Leichnam Beschmutzung bzw. 

Verunreinigung. Ob die Konnotation mit Unreinheit für die neolithischen Gesellschaften 

überhaupt zutrifft, ist offen. Auch die britische Anthropologin Mary Douglas (1921-2007) stellt 

fest: "Niemand weiß, wie alt die Reinheits- und Unreinheitsvorstellungen in nichtliteralen 

Kulturen sind: Ihren Mitgliedern müssen sie zeitlos und unveränderlich erscheinen." (Douglas 

2013, 79.)13 In der Römischen Antike, um vorzugreifen, als der Kontakt mit Toten Unreinheit 

bedeutete, markierte das Totenmahl am 9.Tag nach der Bestattung, die cena novemdialis, das 

Ende der Trauerzeit und die Rückkehr der Hinterbliebenen in die Gesellschaft (Eckhardt 2010, 

1032). Es war somit nach van Gennep ein Reintegrationsritual, gleichzeitig auch ein 

Reinigungsritual und nach Bell ein Rite of Affliction. 

Nach dem Überblick über die vor- und frühgeschichtlichen Religionen und ihre 

Bestattungsgebräuche, wie sie wahrscheinlich stattgefunden haben, wurden die neolithischen 

Totenrituale und speziell das Totenmahl mit dem Strukturschema der Übergangsriten nach van 

Gennep sowie mit der Typologie der Riten von Catherine Bell in Bezug gesetzt. Im nächsten 

Abschnitt sollen Totenrituale und bildliche Darstellungen von Totenmählern im Alten Ägypten 

thematisiert werden. 

  

 
13 Douglas versteht die Kategorien von Reinheit vs. Unreinheit als Ordnung und Übertretung der Ordnung. Anhand 

des dritten Buchs Moses untersucht sie die israelitischen Speisegebote. Im alten Israel entspricht Ordnung der 

Heiligkeit, die ein Attribut Gottes ist. Die Wortwurzel q-d-s bedeutet "abgetrennt sein", womit sich die zahlreichen 

Gebote der Nichtvermischung, der Trennung erklären. Im AT sichert der Segen Gottes, als Ursprung aller guten 

Dinge, die Ordnung. Wo der Bund Gottes verletzt wird, wird der Segen entzogen, dort 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 Gesellschaft. Somit sind sie 

relative Begriffe. Vorkommnisse und Zustände, die nicht in den Ordnungsbegriff passen, werden als unrein 

angesehen. Der Tod als ein in die Konstruktion von Ordnung eindringendes Fremdes gilt als unrein (Douglas 2013, 

77-96; Hödl 2007, 43-44). 
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3. Totenrituale und Totenmahl im Alten Ägypten 

Im Alten Ägypten lässt sich kaum ein religionsfreier Raum finden (Brunner 1983, 4), wobei 

Totenkult und Jenseitsglauben innerhalb der Religion eine herausragende Stellung einnehmen. 

Man kann Ägypten als das Land des Totenkults schlechthin bezeichnen, Jan Assmann (1989, 

25) spricht von "[é] einer ungeheuren Verewigungsindustrie, in deren Pyramiden und 

Mastabas, Mumien und Sarkophage, Stelen, Statuen und Totenbücher eine ewigkeitsbesessene 

Oberschicht über 3000 Jahre alle verfügbaren Mittel investierte.ñ Zunächst soll jedoch die 

historische Entwicklung zur Entstehung des Großreiches nachvollzogen werden. 

3.1. Vom Neolithikum zum pharaonischen Ägypten  

Aus der Zeit des Neolithikums (5500-3150)14  existieren Funde von Keramik und von 

Feuersteinwerkzeugen aus Merimde-Beni Salame im Westdelta, die bis in die zweite Hälfte des 

5.Jt. zurückreichen. Die Menschen der Merimdekultur, einerseits Fischer, Jäger und Sammler, 

andererseits bereits sesshafte Bauern, bewohnten aus Schilf geflochtene Hütten und betrieben 

Vorratswirtschaft, Getreideanbau ist nachweisbar. Ein bemerkenswerter Fund aus Merimde ist 

ein bemalter, männlicher Idolkopf aus Terrakotta, welcher als die früheste Darstellung eines 

Menschen auf dem afrikanischen Kontinent gilt. Figürliche Darstellungen von göttlichen 

Mächten tauchen erst im 4.Jt. auf (Schlögl 2019, 21-22). 

Die oberägyptische Negade-I-Kultur (4000-3500), ist durch eine rotbraun polierte Keramik 

gekennzeichnet, deren gelbweiße Bemalung eine intensive Auseinandersetzung mit der Natur 

ausdrückt. Sonne, Berge, Wasserlinien und eine reiche Tierwelt sind charakteristische Motive, 

auch Schminkpaletten aus Schiefer in Tiergestalt sind häufige Fundstücke. Sorgfältig 

durchgeführte Tierbestattungen und Beigaben lassen auf eine kultische Verehrung heiliger 

Tiere oder göttlicher Mächte in Tiergestalt schließen. Erik Hornung sieht darin aber keine reine 

Zoolatrie, sondern eher eine Hoffnung auf Regeneration und auf ein Wiederaufleben nach dem 

Tode. (Hornung 2005, 101-102.) Die Menschen dieser Epoche lebten als nomadisierende 

Hirten und Viehzüchter ohne festen Wohnsitz, die aber für ihre Toten siedlungsähnliche 

Bestattungsplätze anlegten.  

Die Kultur der Negade-II -Zeit (3500-3200) wies bereits eine weite räumliche Ausdehnung auf, 

die durch Funde vom nördlichen Oberägypten bis zum östlichen Delta belegt ist. Aufgrund der 

Absenz von Motiven von Kampfhandlungen auf der Keramik kann man schließen, dass diese 

 
14 Die Jahreszahlen sind der Zeittafel von Hölzl 2017,186-187 entnommen, welche in modifizierter Form von D. 

B. Redford (Hg.), Oxford Encyclopedia of Ancient Egypt, New York 2001, übernommen wurde. 
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kulturelle und zivilisatorische Einheit des Landes anscheinend ohne kriegerische 

Auseinandersetzungen erreicht worden ist. Charakteristisch ist das erstmalige Auftreten von 

Schiffsdarstellungen sowie das große handwerkliche Können in der Metallverarbeitung. 

Zeugnis für die Verehrung heiliger Gegenstände sind Standarten in Tiergestalt, welche auf 

frühe Falkenkulte hinweisen, wobei aber offen ist, ob damit bereits der Gott Horus gemeint ist. 

Menschliche Figurinen aus Ton oder Elfenbein werden eher nicht als Götterbilder interpretiert, 

nackte "Muttergottheiten" fehlen in Ägypten völlig (Hornung 2005, 103-104).  

Die kurze Negade-III -Phase (3200-3150) ist durch formenreiche, schlanke Steingefäße 

gekennzeichnet. Erstmals wird versucht, die Namen von Häuptlingen schriftlich festzuhalten, 

wobei vor allem Namensbildungen mit Tiernamen wie Fisch, Elefant, Stier, Storch usw. 

auffallen. Schlögl (2019, 23) sieht in dieser Identifikation die von den frühzeitlichen Menschen 

angenommene göttliche Überlegenheit von Tieren. Das Grab von Skorpion I. (um 3150) in 

Abydos, eine der ersten Königsgestalten Ägyptens, enthielt neben anderen Grabbeigaben kleine 

Tafeln aus Knochen oder Elfenbein, deren Inschriften zu den frühesten Schriftzeugnissen 

Ägyptens zählen.  

Die prä- oder protodynastische Zeit (um 3150-3050) wird als Dynastie "Null" bezeichnet. 

König Narmer, der letzte der zehn Könige dieser Epoche, konnte die Vereinigung von Ober- 

und Unterägypten nach einem langen Prozess von Annäherung und Eroberung zu Ende bringen. 

Seine Hauptresidenz war das oberägyptische Hierakonpolis mit dem Tempel des Gottes Horus, 

welcher dort in seiner ursprünglichen Erscheinungsform als Himmels- und Kriegsgott kultisch 

verehrt wurde. Der König galt als die Inkarnation des Gottes auf Erden, und trug den 

Gottesnamen "Horus" als Titel. Mit König Horus Narmer wurde ein ägyptisches Großreich mit 

Zügen eines Territorialstaats und einer repräsentativen Theokratie etabliert (Schlögl 2019, 24).  

Als erster geschichtlicher König gilt Meni (griech. Menes), mit dem Thronnamen Horus Aha. 

Als Sohn von Narmer und Begründer der ersten Dynastie (um 3050-2850) legte er seine 

Residenz an die Nahtstelle von Ober- und Unterägypten, dem späteren Memphis, und 

begründete auf einem nahen Wüstenplateau mit seinem großen Grabbau, einer rechteckigen 

Mastaba15, die Nekropole von Saqqara. Auch in Abydos ließ er für sich ein repräsentatives Grab 

erbauen, um wie alle Könige der 1. Dynastie sowohl in Ober- als auch in Unterägypten ein Grab 

zu besitzen. Unter Horus Aha wurden Errungenschaften wie der Kalender eingeführt, Annalen 

auf Stein verfasst, welche bis zur 5. Dynastie fortgesetzt wurden, die Verwaltung zentralisiert 

 
15 "Mastaba", arabisch: "Bank". Das Aussehen dieser Gräber erinnert mit den quaderförmigen Oberbauten und den 

leicht geböschten Seitenwänden an eine überdimensionale Sitzbank (Hölzl 2005, 19).  
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und die Hieroglyphenschrift weiterentwickelt. Beim Tod des Herrschers wurden üblicherweise 

dessen Diener, Haremsdamen, Hofzwerge und Lieblingshunde mit dem König mitbestattet. 

Dieses grausame Ritual wurde am Ende der 1. Dynastie abgeschafft (Schlögl 2019, 24-26).16 

Unter Horus Djer wurde das Staatswesen weiter konsolidiert. Er installierte landwirtschaftliche 

Anlagen, die "Domänen", welche die Nahrungsmittel für die Opfer zur Versorgung der toten 

Könige im Jenseits bereitstellten. Sein Grab in Abydos, das größte der 1. Dynastie, stellte ein 

Abbild einer königlichen Wohnanlage dar. In der langen Regierungszeit von Horus Den (2889-

2842) erreichte die 1. Dynastie ihren politischen und kulturellen Höhepunkt, der Pharao führte 

den Titel "nisut-biti", König von Ober -und Unterägypten ein (Schlögl 2019, 26-27). 

In der 2. Dynastie (um 2850-2687) kam es zu religiösen Spannungen und Konflikten zwischen 

Ober - und Unterägypten, was sich auch in den Titeln (Horus für Unter -, Seth für Oberägypten) 

der jeweiligen Könige und Gegenkönige ausdrückte. Erst dem letzten König der 2. Dynastie, 

Horus-Seth Chasechemui, gelang es, die staatliche Einheit des Landes wiederherzustellen, was 

sich auch an seinem Namen erkennen lässt (Schlögl 2019, 27-28).  

Mit dem Anfang der geschichtlichen Zeit, ab ca. 3000, begann sich das Selbstverständnis des 

Menschen gegenüber der Überlegenheit des Tieres stark zu ändern, Hornung spricht von einer 

"Vermenschlichung der Mächte". Am Ende der 1. Dynastie, um 2800, verschwanden die 

Tiernamen der Könige. Im Laufe der ersten beiden Dynastien traten die rein 

menschengestaltigen Gottheiten neben Götter in Tiergestalt, gegen Ende der 2. Dynastie 

tauchten zudem Götter mit menschlichem Körper und Tierkopf auf. Es ist anzunehmen, dass 

ab der 3. Dynastie die Gottheiten in ihrer später üblichen Gestalt den Ägyptern vertraut gewesen 

sind (Hornung 2005, 105-110).  

Mit der 3. Dynastie begann die ruhmvolle Periode des Alten Reiches (um 2687-2206). Es war 

geprägt durch einen gewaltigen Aufschwung in nahezu allen Bereichen, wobei Unterägypten 

die führende Rolle einnahm. König Djoser (um 2687-2668) ordnete das ganze Land neu und 

konnte mit Hilfe der Abgaben aus den neu errichteten Gauen die Versorgung des Landes sichern. 

Mit der Stufenpyramide von Saqqara ließ er das erste monumentale Königsgrab aus Stein 

erbauen. Diese, über einem Mastabagrab errichtete sechsstufige Pyramide, die eine Höhe von 

 
16 In vordynastischer Zeit wurden die Verstorbenen in flachen Gruben am Wüstenrand bestattet und erhielten 

Schmuck und Waffen, sowie Speisen und Getränke als Grabbeigaben. Das trockene Wüstenklima bewirkte eine 

natürliche Mumifizierung, die Erhaltung des Körpers galt als Voraussetzung für ein Weiterleben nach dem Tod. 

Mit dem Übergang zur Bestattung in Holzsärgen und der Vergrößerung der Grabbauten ab der 1. Dynastie begann 

man, Methoden zur künstlichen Mumifizierung zu entwickeln. (Hölzl 2005,15.) Ab den Dynastien "0" und 1 (um 

3150-2850) stellte man dem Toten, dessen Seele nach alter Vorstellung im Grab wohnte, einen kompletten Hausrat 

zur Verfügung (Eder 2016, 204-205). 
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60 Metern erreichte, realisierte die Idee einer monumentalen Treppe, über welche die Seele des 

verstorbenen Königs den Aufstieg in den Himmel vollziehen sollte. Das Pyramidengrab blieb 

bis zum Ende des Alten Reiches die typische königliche Grabform, ab der 4. Dynastie entstand 

der Typus der "klassischen" Pyramide mit einem Körper aus vier gleichschenkligen Dreiecken 

über einem quadratischen Grundriss. Cheops (um 2609-2584), der zweite König der 4.Dynastie, 

ließ gleichzeitig mit dem Bau seiner Pyramide in Giza, in langen Reihen links und rechts der 

"Cheops-Pyramide" Mastabagräber für die königliche Familie und den Hofstaat anlegen 

(Schlögl 2019, 27-33; Hölzl 2005, 19).  

In den folgenden Abschnitten sollen zunächst Religion, Totenliteratur, Totenglauben und 

Jenseitsvorstellungen, danach Totenrituale, sowie der tägliche und feiertägliche Totenopferkult 

als Grundlage zum Bildverständnis der Speiseopfertischszenen dargestellt werden. 

3.2. Grundzüge der ägyptischen Religion 

Die Quellenlage zur Religion der Ägypter ist ab dem 3. Jahrtausend durch archäologische 

Funde, sepulkrale Bauten, Bilder und Texte sehr reich. Schriftlich fixierte Texte zu den Ritualen 

des Tempelkultes und insbesondere Totentexte sind zahlreich erhalten. Zu den mündlich 

tradierten Texten zählen Beschwörungen, aber auch die großen Mythen, die erst ab der Spätzeit 

in nur wenigen Handschriften festgehalten wurden, von welchen fast nichts erhalten geblieben 

ist. Bildliche Darstellungen auf Tempel- und Grabwänden, auf Stelen oder in den Totenbüchern 

können speziell mit Hilfe der Texte und Beischriften als informative Quellen herangezogen und 

interpretiert werden (Brunner 1983, 5-6). 

Jan Assmann zählt die ägyptische Religion zu den "primären", historisch gewachsenen 

Religionen, die man auch mit dem Begriff "Kultur" bezeichnen könnte. Sie bildet keine 

lehrhaften Traditionen und damit auch keine "Orthodoxie" aus (Assmann 2003, 104). Im 

Unterschied zu Mesopotamien sind keine umfassenden Schöpfungsepen überliefert, aber 

variantenreiche Motive, die in Pyramidentexten, Sargtexten, Hymnen und Weisheitslehren 

erhalten sind (Mohn 2003, 618). Brunner (1983, 10-20) zufolge ist die altägyptische Religion 

polytheistisch, mit einem nicht systematisch geschaffenen Pantheon und mit wechselnden 

Hierarchien, mit einem ausgeprägten Synkretismus17 und mit Zügen des Henotheismus bzw. 

der Monolatrie, kurz unterbrochen von einem unter Echnaton (1372-1355) mit Staatsgewalt 

 
17 Der Synkretismus in Ägypten bedeutet nicht unbedingt ein "Verschmelzen", sondern eher eine "Einwohnung" 

von zwei oder auch mehreren Gottheiten, bzw. eine "Determinierung" eines Gottes durch einen anderen. Eine 

synkretistische Verbindung kann jederzeit wieder in ihre Bestandteile aufgelöst werden, neue Verbindungen 

eingehen, ohne die jeweilige Eigenart aufzugeben. Grundlage ist eine fließende, veränderliche Gottesvorstellung. 

Bekanntestes Beispiel ist der Reichsgott Amun-Re des Mittleren Reiches (Hornung 2005, 89-100). 
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installierten Monotheismus. Assmann (2003, 113) erkennt zudem in der thebanischen Amun-

Theologie der Ramessidenzeit der 19. und 20. Dynastie einen Kosmotheismus als Reaktion auf 

den monotheistischen Umsturz Echnatons.  

Im Göttlichen Königtum der 0. bis zur 2. Dynastie wurde der König vermutlich mit 

übermenschlichen Kräften imaginiert. Seit dem Alten Reich (um 2687-2206) etablierte sich 

jedoch die Unterscheidung zwischen dem göttlichen Amt und der menschlichen Person des 

Königs (Brunner 1983, 64). Die religiösen Aufgaben des Königs umfassten maßgeblich den 

Götter- und den Totenkult, deren Durchführung jedoch in der Praxis an die Priesterschaft 

delegiert wurde. Im eher profanen Bereich soll der König die ethischen Grundsätze der Ma'at, 

Wahrheit-Gerechtigkeit-Ordnung verwirklichen. 

Assmann (2003, 104-106) betont, dass sich die ägyptische Religion kaum zu einer Einheit 

zusammenfassen lässt. Insbesondere in der Frühzeit und im Alten Reich sowie auch in der 

Spätzeit (1.Jt.) lässt sich eine schier unüberschaubare Fülle von verschiedenen lokalen Kulten 

feststellen, die zudem während der langen Geschichte des pharaonischen Reiches deutliche 

Wandlungen durchlaufen haben. Der "Staatskult" des Alten Reiches mit seinem Kult des 

verstorbenen Königs und dem Kult des Sonnengottes in der Residenz in Memphis und in 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 Süden entwickelt haben, zu 

trennen. Mit dem Mittleren Reich (ab ca. 2000) wurde diese Trennung aufgehoben, es kam zu 

einheitlichen institutionellen Strukturen mit dem "Reichsgott" Amun-Re im Zentrum, man kann 

nun von einer singulären ägyptischen Religion sprechen. Der Staat als Bau- und Kultherr setzte 

sich die kultische Versorgung der Götter und Toten zur zentralen Aufgabe. Am Ende des 2.Jt, 

mit dem Untergang des Neuen Reiches löste sich diese Einheit bis zu einem gewissen Grad auf, 

die lokalen religiösen Zentren gewannen wieder an Bedeutung, der entstandene Tierkult 

manifestierte sich als Identifikationssymbol der jeweiligen Zentren. Der ehemalige gesamt-

ägyptische Staatskult des Amun-Re wird zur Religion des "Gottesstaates" der Thebais, während 

im übrigen Land andere Götter die Bedeutung von Staatsgöttern erlangen. Weite Verbreitung 

erreicht die Religion von Isis und Osiris als eine Art Einheitsreligion, die sich in einer 

Entwicklung "von unten" gebildet hatte. Der Versuch der 26. Dynastie von Saïs, die klassische 

Staatsreligion wieder zu installieren, wird im Jahr 525 durch den Einfall der Perser zunichte 

gemacht. Nach der Eroberung durch Alexander dem Großen 332 versuchten die Ptolemäer, sich 

mittels der Einführung des neuen Reichsgottes Sarapis in Alexandrien zu legitimieren, der 

jedoch im Hinterland keinen Rückhalt fand. 
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Als zentrale Dimension der ägyptischen Religion(en) gelten von Anfang an die Riten und 

Rituale des Kults. Die Ausführung der Riten dient der Inganghaltung der Welt und andererseits 

dazu, die irdische Welt der Menschen in die kosmische Welt der Götter zu integrieren. Im 

Zentrum steht der Sonnenkult mit seinem Heiligtum in Heliopolis, der vor allem durch 

stündliche Opfer und Rezitationen gepflegt wird (Assmann 2003, 106-107). 

Den übrigen Göttern wird mittels des Bildkultes gehuldigt. Die Kultbilder, die im Sanktuar der 

Tempel aufgestellt sind, fungieren als Symbol und Stellvertretung, bzw. als temporärer Körper 

einer Gottheit. Die Rituale des täglichen Kults werden morgens und abends im Tempel von der 

Priesterschaft vollzogen.18 Im Gegensatz zum täglichen Kult werden die Tempelfeste meist als 

Monats- oder Jahresfeste abgehalten. Die Jahresfeste finden außerhalb des Tempels als groß 

inszenierte Prozessionsfeste19 mit aller Öffentlichkeit statt und dauern typischerweise mehrere 

Tage (Assmann 2003, 107-109).  

Die Rituale des Totenkultes werden in der Folge gesondert behandelt.  

3.3. Totenliteratur, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen 

Grundlegend für die altägyptischen Jenseitsvorstellungen ist ein dreistufiges Weltbild, dessen 

drei Stufen von Himmel, Erde und Unterwelt gebildet, und von der zyklischen Bahn der Sonne 

in einer Kreisform zusammengehalten werden (Altenmüller 2006, 7-8). Als Quellen zur 

Kenntnis der Jenseitsvorstellungen dienen vor allem die Totentexte, die allerdings ein 

uneinheitliches Bild zeigen und häufig unterschiedliche Vorstellungen nebeneinanderstellen 

(Altenmüller 2006, 2). 

Die ältesten Texte der Totenliteratur sind die "Pyramidentexte" aus dem Alten Reich (um 2687-

2206), die seit dem Ende der 5. Dynastie (um 2514-2374) an den Innenwänden der Pyramiden 

eingemeißelt wurden, und welche gleichzeitig das älteste Textkorpus der Menschheit bilden. 

Sie beinhalteten Ritualtexte, Liturgien und Verklärungstexte in Form von Sprüchen, welche bei 

den königlichen Totenkultritualen rezitiert wurden. Während unter dem prädynastischen König 

Narmer noch der Gott Horus im Mittelpunkt des kultischen Geschehens stand, so war im 

"Staatskult" des Alten Reiches neben dem Kult des verstorbenen Königs (Pyramidenkult) der 

 
18 Rituale vor den Kultbildern werden im Allgemeinen nach dem Modell sozialer Interaktionen durchgeführt 

(Gladigow 1998, 9). Eine Kernhandlung des ägyptischen Götterkultes ist die Darbietung von Speise- und 

Trankopfern, die auf der Vorstellung beruhen, dass die Götter wie die Menschen der Nahrung bedurften. Die 

Kultbilder, die im Tempel "wohnten", wurden täglich geweckt, gewaschen, gesalbt und gekleidet (Kucharek 2017, 

1380). 
19 Die Ortsbindung des Kultbildes, das grundsätzlich in seiner Cella angesiedelt war, wurde anlässlich von großen 

Götterfesten aufgehoben, bei Prozessionen, bei denen die Kultbilder auf Tragen, Wagen oder Barken transportiert 

wurden, konnten die Menschen ihre Götter außerhalb der Kultorte bzw. des Tempels sehen (Gladigow 1998, 11).  
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Kult des Sonnen- und Schöpfergottes Re zentral, der den König auf Erden eingesetzt hatte, und 

dessen täglicher Lauf um die Erde die Schöpfung symbolisierte und ständig erneuerte. Am Tag 

überquerte der Sonnengott in seiner Barke den Himmel, ging im Westen in das Totenreich ein, 

wo er in den Leib der Himmelsgöttin Nut eindrang, die ihn nach seiner Durchquerung der 

Unterwelt jeden Morgen im Osten neu gebar. Der Sonnengott ist somit, ebenso wie Nut, eine 

Himmels - als auch eine Unterweltsgottheit (Assmann 2001, 504). Die Nachtfahrt sowie die 

morgendliche Neugeburt des Sonnengottes werden mit dem Schicksal des verstorbenen Königs 

verbunden. In den Pyramidentexten sind Himmel und Unterwelt dem König vorbehalten, als 

Mittler zwischen den Göttern und den Menschen konnte der König jedoch auch einigen seiner 

Untertanen eine jenseitige Existenz ermöglichen (Hölzl 2005, 17). 

Mit dem Mittleren Reich (2061-1780) wurde die Idee des Weiterlebens nach dem Tod 

allmählich auf die Mitglieder einer breiten Oberschicht erweitert, womit sich eine 

"Demokratisierung" der Jenseitsvorstellungen manifestierte (Altenmüller 2006, 3-10).20 Die 

nun an die Sargwände geschriebenen "Sargtexte" übernahmen zum Teil die Pyramidentexte 

und erstellten andererseits eine Fülle von neuen Sprüchen, die aber nicht mehr rezitiert wurden, 

sondern den Toten hilfreiches Wissen über das Jenseits vermittelten und über magische 

Wirkung verfügten. Die "Totenbücher"21 des Neuen Reiches (1569-1081) wurden meist als 

Papyrusrollen in den Sarg mitgegeben und enthielten nur noch wenige Pyramidentexte. Sie 

enthielten vielmehr Sprüche sowie zahlreiche Vignetten betreffend Stationen, Gefahren und 

Prüfungen auf der Jenseitsreise, und dienten dem Toten als magische Ausrüstung (Assmann 

2003,104-105; 114-115). 

Will man das Jenseits lokalisieren, gibt es seit vorgeschichtlicher Zeit die Idee des Grabes als 

Wohnort des Toten, quasi als Jenseits auf der Erde, eine Idee, die parallel zu anderen 

Jenseitsvorstellungen, während der 3000jährigen Geschichte der altägyptischen Hochkultur 

weiterbestand. Zunächst wurde das Jenseits in der westlichen Wüste imaginiert, dann im 

Himmel, welcher durch die alte Himmelsgöttin Nut personalisiert wurde, die sich in der 

bildlichen Darstellung als Frau über den Erdgott Geb wölbt bzw. beugt (Hornung 2005, 287). 

Kosmologisch befand sich hier das Binsen- oder Opfergefilde, gleichsam als "paradiesischer" 

Garten, der von Kanälen und Wasserläufen durchzogen war. Das Jenseits in der Unterwelt wird 

 
20 Eine Anbahnung dieses Demokratisierungsprozesses der Jenseitsvorstellungen ist bereits ab der 5.Dynastie des 

Alten Reiches an den Darstellungen der Wandreliefs in den Gräbern privilegierter Beamter ablesbar, deren 

Totenkult nach königlichem Modell durchgeführt wird (Assmann 2001, 503). 
21 Der ägyptische Begriff bedeutet in der Übertragung von Hornung "Sprüche vom Herausgehen am Tage". Die 

heute übliche Bezeichnung geht auf den deutschen Ägyptologen Karl Richard Lepsius zurück, der die Sammlung 

von etwa 190 Sprüchen unter dem Titel Das Todtenbuch der Ägypter nach dem hieroglyphischen Papyrus in Turin, 

Leipzig 1842, herausgegeben hatte (zit. nach Kockelmann 2006, 1). 
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durch den alten Erdgott Aker personifiziert, kosmologisch wird es mit "Nun", dem Urgewässer 

verbunden (Altenmüller 2006, 8-11). 

Der Himmel, den Assmann vorzugsweise im religionswissenschaftlichen Sinn als "Elysium" 

bezeichnet, war im Alten Reich dem König reserviert. Mit der Installierung des Gottkönigtums 

am Übergang von der Vorgeschichte zum Pharaonentum (um 3000) wurde auch eine 

Zweiteilung der Jenseitsvorstellung geschaffen, einerseits das Elysium, zu dem nur der König 

mittels seiner Himmelfahrt Zutritt erlangte und Unsterblichkeit gewann und andererseits die 

Todeswelt für alle übrigen Menschen, womit das Elysium im Ursprung eine politische Idee war 

(Assmann 2001, 502-503).  

Die Unterwelt, das Totenreich, ist einerseits der Aufenthaltsort, wo die Toten schlafen, 

gleichzeitig gilt der Aspekt eines finsteren, trüben Ortes ohne Wasser, ohne Luft, einer 

verkehrten Welt, wo die Toten auf dem Kopf gehen, Kot essen und Urin trinken, eines Ortes 

ohne Wiederkehr (Assmann 2001, 205). Ab dem Mittleren Reich kann der Tote durch den 

ordnungsgemäßen Vollzug der Totenriten und die Rechtfertigung vor dem Totengericht, 

aufgrund der Einhaltung von Moral und Tugend während seiner Lebenszeit, der Unterwelt 

entgehen. Als nunmehr "verklärter Ahnengeist" erlangt er eine göttergleiche Unsterblichkeit, 

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

Verwandlungen am Tage auf die diesseitige Oberwelt zurückkehren (Assmann 2005, 319-320). 

Während aus dem Alten Reich keine Zweifel an der Existenz Gottes oder der Götter bekannt 

sind, äußern sich jedoch ab dem Mittleren Reich auch Zweifel an einem nachtödlichen Leben 

im Jenseits in seiner verklärten Form. Speziell in der (weltlichen) Textsorte der "Harfnerlieder" 

wird zum Genuss der Freuden des diesseitigen Lebens aufgefordert, "[é] denn keiner nahm 

mit sich, woran er gehangen, und niemand kommt wieder, der einmal gegangen." (Brunner 

1983,146-148), (s. Kap. 3.7.8.).  

3.4. Das ägyptische Totenritual  

Nach ersten Ritualhandlungen unmittelbar nach dem Ableben sowie auf der Fahrt über den Nil 

nach Westen in die Nekropole, fand im Reinigungszelt und darauf in der Balsamierungshalle 

die 70 Tage dauernde Einbalsamierung statt.22 Die Umwandlung des Leichnams in eine Mumie, 

 
22 Die ägyptische Methode der Einbalsamierung und Mumifizierung ist bereits durch die Historien von Herodot 

und Diodor bekannt. Zunächst wurde die Leiche mit Natronlauge gründlich gereinigt, was nicht nur eine physische, 

sondern auch eine rituelle Reinigung bedeutete. Dann folgte die Ausweidung der inneren Organe mit Ausnahme 

des Herzens, das als Sitz des Bewusstseins, des Gedächtnisses, der Emotionalität und der Identität galt. Der 

ausgeweidete Leichnam wurde anschließend 40 Tage lang mit Natronsalz dehydriert. Danach wurde der nur mehr 

aus Haut und Knochen bestehende Leichnam mit balsamischen Ölen gesalbt, mit verschiedenen Materialien wie 

Holzwolle, Stoffen, Harzen und Gummi arabicum ausgestopft, mit künstlichen Augen, Schminke und Perücke 
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seinen "Ewigkeitskörper", ist eine veritable rituelle Verwandlung, mit dem Ziel, den Toten in 

seiner körperlichen, geistigen und sozialen Dimension wiederherzustellen und ihn für seine 

Jenseitsreise auszurüsten. Die Zielgestalt dieses Umwandlungsprozesses ist der "ach", der 

verklärte Ahnengeist, dessen Verklärung wesentlich auch durch die ununterbrochene Rezitation 

der Totenliturgien, einer Art sprachlicher Behandlung, erreicht wird, die der Vorlesepriester 

während der Handlungen der Balsamierer an den Toten richtet. Die am Balsamierungsritual 

teilhabenden Personen treten in Götterrolle auf, insbesondere als Anubis, Isis und Horus. 

Anubis, der Gott mit dem Kopf eines Schakals, ist der eigentliche Einbalsamierer und fungiert 

als Psychopompos, Jan Assmann nennt ihn den Zeremonienmeister der Totenriten (Assmann 

2005, 311). Isis, die Witwe (und Schwester) sowie Horus, der Sohn, repräsentieren die 

Hinterbliebenen, wobei Isis von ihrer Schwester Nephtys gestützt wird, während Horus und 

Anubis von Thot, dem Gott der Schrift, der Weisheit, der Gesetze und der Zeitrechnung, der 

häufig als Pavian auftritt23, sowie von den vier "Horussöhnen" begleitet werden. Die Götter und 

ihre Rollen im Totenritual sind im Osiris-Mythos grundgelegt, welcher nach dem Ende des 

Alten Reiches (ab ca. 2000) mit dem modellhaften Schicksal von Tod, Wiederbelebung und 

Auferstehung des Gottes große Bedeutung erlangte (Assmann 2005, 307-311; 2001, 34).24 Ă[é] 

durch die Rezitation [é] der āVerklärungenó oder āLiturgienó wird die Symbolik der einzelnen 

Handlungen verdeutlicht, indem die am Leichnam vollzogenen Tätigkeiten der irdischen 

Sphäre entzogen und in eine göttliche Welt transponiert werden.ñ (Gestermann 2007,7). 

Realweltliche Vorgänge werden mythologisch gedeutet und bewertet (Gestermann 2007, 7).  

In den ägyptischen Texten und bildlichen Darstellungen existiert der Mythos nirgendwo als 

durchgehende, chronologische Erzählung, Assmann (2005, 311) findet eher eine Kombination 

von Rollenkonstellationen vor, in denen das Narrativ des Todes in verschiedene Aspekte 

aufgegliedert wird.  

 
versehen und zuletzt durch Umwickeln von Leinenbinden, die magische Sprüche und Amulette enthielten, in die 

endgültige Gestalt der Mumie gebracht (Assmann 2005, 309).  
23 Die andere bevorzugte Erscheinungsform des Gottes Thot ist der Ibis (Hornung 2005, 290). 
24 Nach dem Mythos war Osiris, der nachmalige Gott der Totenwelt und Richter des allgemeinen Totengerichts, 

der erste König von Ägypten. Sein rivalisierender Bruder Seth erschlug und zerstückelte ihn, und warf die 

Leichenteile ins Wasser, die, verteilt in ganz Ägypten, am Nilufer angeschwemmt wurden. Isis suchte mithilfe 

ihrer Schwester Nephtys die Leichenteile wieder zusammen und beweinte den toten Gemahl. Sie vermochte mit 

ihren Tränen Osiris so weit zu beleben, dass sie von ihm noch einen Sohn empfangen konnte, Horus, der den Vater 

rächen und bei dessen Rechtfertigung beistehen sollte. Der wieder zusammengefügte Osiris wird als Herrscher der 

Unterwelt, Horus als Erbe und Herrscher der diesseitigen Welt eingesetzt (Assmann 2005, 311). Assmann sieht 

darin Ă[é] eine Passionsgeschichte, [é] ebenso wie die Passionen vieler anderer sterbender und auferstehender 

Gottheiten in den antiken Mysterien inklusive des Christentums. [é] Im Kult des Gottes Osiris wird [é] die 

Passionsgeschichte des Gottes rituell als Totenritual durchgeführt, das Totenritual wird symbolisch als 

Passionsgeschichte des Osiris dargestellt.ñ (Assmann 2005, 311). 
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Betreffend die Unterscheidung von Leib und Seele, gibt es in Ägypten zwei Vorstellungen von 

"Seelen". Erstens der Ka, eine Art Lebenskraft, er ist die ältere Vorstellung und wird durch das 

Schriftzeichen zweier ausgestreckter Arme symbolisiert. Im Alten Reich galt die Vorstellung, 

dass der Ka die Statue des Verstorbenen im Grab bewohnte, welcher die Totenopfer dargebracht 

wurden. Mit dem Zusammenbruch des Alten Reiches verlor der Ka-Glaube etwas an Bedeutung 

(Brunner 1983, 138-140). Nach Assmann bildet der Ka die "Sozialseele", die der Sozialsphäre 

angehört. Zweitens der Ba, dessen Vorstellung als ein Aspekt des Menschen im Mittleren Reich 

ausgebildet wurde, und der durch einen Vogel mit Menschenkopf symbolisiert wird. Der Ba ist 

beweglich, er gehört "zum Himmel", kann sich aber mit der Mumie im Grab verbinden 

(Brunner 1983, 140-141). Er gehört zur Leibsphäre des Menschen, Assmann nennt ihn die 

"Körperseele". Man unterscheidet nicht Leib und Seele, sondern vielmehr Leibsphäre und 

Sozialsphäre. Ă[é] so gehºren die Mumie und der Schatten zur Leibsphäre, und der Name zur 

Sozialsphäre.ñ (Assmann 2005, 312). Isis und Nephtys, deren Rezitationen den Körper des 

Geliebten und seine Umwandlung thematisieren, gehören im Totenritual zur Restitution der 

Leibsphäre, Horus, der für seinen Vater vor Gericht geht, und dessen Ehre und Würde, sein 

Sozialselbst wiederherstellt, gehört zur Restitution der Sozialsphäre des/der Verstorbenen 

(Assmann 2005, 312). 

Angelehnt an die rituelle Rechtfertigung des verstorbenen Osiris, bildete das Totengericht den 

Abschluss des Mumifizierungsrituals. Der "Großen Prüfung" vor dem göttlichen Tribunal, 

musste sich ab der Mitte des zweiten Jahrtausends jeder unterziehen, um seine Lebensführung 

nach den ethischen Normen der Ma'at (Wahrheit-Gerechtigkeit-Ordnung) zu rechtfertigen. Der 

Verstorbene musste dabei eine umfangreiche Liste vorgegebener Verfehlungen aufsagen, und 

beteuern, sie nicht begangen zu haben, gleichsam ein "negatives Bekenntnis" ablegen. Das 

Totengericht mit der Wägung des Herzens war ein Topos in der Bildkunst, speziell in den 

Vignetten der Totenbücher des Neuen Reiches, dabei lag das Herz des Toten, als Sitz seines 

Gedächtnisses und seines Willens sowie als moralische Instanz, in einer Waagschale im 

Gegengewicht zu einer Feder, dem Symbol der Wahrheitsgöttin Ma'at. Überwogen die bösen 

Taten, wurde das Herz vom Ungeheuer Ammit, das neben der Waage lagerte, verschlungen, 

was den gefürchteten "zweiten Tod", von dem es keine Rettung gab, und die Auslöschung der 

Existenz der Seele bedeutete. Bestand der Tote vor dem Gericht, wurde er in die Gemeinschaft 

des Osiris, des Gottes der Totenwelt, aufgenommen, die Umwandlung des Toten in einen Ach, 

einen verklärten Ahnengeist, war vollendet. Der verklärte Ahnengeist kann nun hinüber in das 

"Binsengefilde", das ägyptische Elysium gehen. (Assmann 2005, 318- 320.) Durch ihre Nähe 

zu den großen Göttern können sich die Ahnengeister als Fürsprecher für die Hinterbliebenen 
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verwenden. Bittbriefe und Gebete an die Ahnen haben sich erhalten, die weitere Beziehung zu 

den Ahnen wird durch die Rituale des Totenopferkults gefestigt (s. Kap. 3.5.; 3.6.). 

Am Ende des 70-tägigen Einbalsamierungsrituals wird die Mumie in den Sarg gelegt, wobei 

die Sarglegung als eine Rückkehr in den Mutterschoß verstanden wird. Der Sarg wurde als 

Körper der Mutter- und Himmelsgöttin Nut gedeutet, was häufig durch bildliche Darstellungen 

der Nut am Sargboden sichtbar gemacht ist und das kreisläufige Verständnis der Natur und des 

kosmischen Lebens verdeutlicht. Nach dem Ritual der Nachtwache, am Morgen, wurden 

zunächst Kultspiele mit symbolischen Schiffsfahrten des Verstorbenen zu heiligen Stätten 

nachgespielt. Am bedeutendsten ist darunter die Fahrt nach Abydos, dem Kult-Ort des Osiris 

(Assmann 2001, 402-405). Während Einbalsamierung und Kultspiele im Geheimen vollzogen 

wurden, fand die anschließende feierliche Prozession, bei der der Sarg zum Grab geleitet wurde, 

mit großer Öffentlichkeit statt.25 Zu beiden Seiten des Prozessionsweges waren Lauben bzw. 

Kioske mit Speisen und Getränken bereitgestellt. Sie bildeten einerseits einen gigantischen 

Opferaufbau, von dem aus dem vorbeiziehenden Sarkophag Gaben dargebracht wurden, die 

daraufhin der Bewirtung der Teilnehmer dienten.26 Zu Mittag wurde die Mumie vor dem Grab, 

zur Sonne gewendet, aufgestellt, um sie mit Sonnenenergie aufzuladen. Danach wurde an der 

Mumie das Ritual der Mundöffnung vollzogen. Dieses Ritual wurde insbesondere im Alten 

Reich auch zur Beseelung der Statue des Verstorbenen vorgenommen, die in der Folge als Ka-

Statue die Speisen und Opferhandlungen empfing (Hölzl 2005,17).  

Das zentrale Ritual der Mundöffnung wird vom Vorlesepriester und vom Sem-Priester, der die 

Rolle des ältesten Sohnes übernimmt, durchgeführt. Zwei Klagefrauen verkörpern dabei die 

Witwe Isis und Nephtys. Eingeleitet wird das Ritual mit dem Schlachtopfer eines Kalbes, 

dessen Vorderbein und Herz der Mumie Lebenskraft übertragen soll. Darauf folgt die 

eigentliche Mundöffnung, die mit speziellen Werkzeugen ausgeführt wird, sowie eine Serie von 

Räucherungen und Libationen. Die Mundöffnung soll dem Verstorbenen Lebensfähigkeit 

 
25  Nach Andrea Kucharek war die rituelle Behandlung des Toten bis zur Bestattung den Priestern der 

Balsamierungshalle vorbehalten, während die Familie keinen Anteil daran hatte. Über die eigentlichen Trauerriten 

durch die Hinterbliebenen sind kaum Zeugnisse bekannt, Herodot (Historien II, § 85) und Diodor (I, § 91) 

beschrieben laute Klagen mit exzessiven körperlichen Gesten, dem Zerreißen von Kleidern, Beschmieren des 

Kopfes mit Kot, eine allgemeine Vernachlässigung der Körperpflege, ungehinderten Haar- und Bartwuchs, Tragen 

von betont ärmlicher Kleidung sowie Fasten bzw. reduzierte Nahrungsaufnahme als Zeichen der Trauer. Mit der 

Grablegung war diese Phase der 70 Tage dauernden demonstrativen Trauer beendet (Kucharek 2005, 342-352).  

26  Insbesondere im Neuen Reich glichen die Prozessionen bei Begräbnissen von hohen Beamten den 

Inszenierungen der Götterfeste. Auf den Darstellungen solcher Götterfeste sind entlang der Prozessionswege 

ebenso Lauben mit Speisen und Getränken sichtbar, die auch hier die Doppelfunktion der Opfergaben für den 

vorbeiziehenden Gott und der Bewirtung für die teilnehmende Bevölkerung erfüllen (Assmann 2001, 406-407).  
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sowie Sprechen und Essen ermöglichen. Überdies wirkt das Ritual als Konsekration, das Grab 

wird zum heiligen Ort, zur Schnittstelle von Diesseits und Jenseits. Die Seele Ba und der Leib 

trennen sich, Ba steigt zum Himmel auf, die Mumie wird wieder in den Sarg gelegt und in die 

Grabkammer gebracht, die daraufhin zugemauert wird. In der Nacht kehrt Ba ins Grab zur 

Mumie zurück. 

Am Ende des Bestattungsrituals findet die Speisung des Toten mit einem gewaltigen 

Opferaufbau von verschiedenen Nahrungsmitteln, Getränken und anderen Gaben statt. Dass 

dabei eine Totenmahlzeit der Hinterbliebenen in Anwesenheit des Toten abgehalten wurde, 

wird allgemein angenommen. Diese Opferspeisung beschließt den Gang zum Grabe als auch 

die Fastenperiode der Trauernden und eröffnet den Totenopferkult, der von nun an regelmäßig, 

idealiter täglich, am Grab stattfinden wird (Assmann 2001, 408-431; 2005, 322-324; Harrington 

2013, 103-108).  

3.5. Der tägliche und der festtägliche Totenopferkult am Grab 

Der ägyptische Ausdruck für "Totenopfer" bedeutet "Herauskommen (des Toten) auf die 

Stimme (des Totenpriesters) hin". Gemeint ist, dass der Ba des Toten, nachdem er mit seinem 

Namen aufgerufen wurde, aus der Unterwelt, dem Himmel oder wo immer man ihn sich 

vorstellt, "herauskommt" und das Opfer in Empfang nimmt (Assmann 2001, 432). Die 

Opferstelle, die sich ab dem Alten Reich meist an der Westwand der Kultkammer im 

diesseitigen, zugänglichen Teil des Grabes befindet, kann durch eine Scheintüre, eine 

Opfertafel,27 Stele oder Statue markiert sein. Die Scheintüre, durch die der Verstorbene bzw. 

sein Ba wieder ins Diesseits eintritt, und die meist mit einer bildkünstlerischen Darstellung des 

Toten am Speiseopfertisch dekoriert ist, ist jedenfalls das zentrale Symbol dieser Schnittstelle 

von Diesseits und Jenseits. Auf den Ritualopferlisten sind die Opfergaben und 

Ritualhandlungen bildlich festgehalten.28 Das regelmäßige Totenopferritual am Grabe, das vom 

ältesten Sohn oder von bezahlten Totenpriestern vollzogen wird, und die jenseitige Existenz 

des Verstorbenen sichern soll, ist somit ein "Versorgungsopfer".  

 
27 Seit dem Alten Reich wurde vor der Scheintüre häufig eine Opfertafel aufgestellt. Auf der rechteckigen 

Steinplatte befinden sich eine Libationsrille, weiters reliefartige Darstellungen der Opfergaben, sowie in einer 

umlaufenden Inschrift die Opferformel. Dieser Ritualspruch besagt, dass der König stellvertretend für einen 

Dritten einem Gott opfert, um diesen für den Verstorbenen gnädig zu stimmen (Hölzl 2017, 58).  
28 Die Eingangsriten, die von den Totenpriestern durchgeführt werden, umfassen die Reinigung der Kultstelle, 

Waschen der Hände, Verbrennen von Weihrauch, und die Bereitstellung von sieben heiligen Salbölen und 

Schminke. Dann folgt die Aufzählung der zu überreichenden Speisen und Getränke, wie Brot und Bier, Kuchen, 

Fleischstücke, Geflügel, Früchte und Gemüse. Am Ende des Opferrituals erfolgt das "Verwischen der Fußspur", 

das Tilgen aller Spuren an der Kultstelle (Hölzl 2005, 48-49). 
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Außer zum täglichen Totenopferkult fand das "Herausgehen am Tage", das Evozieren und 

Erscheinen des Toten im Diesseits ab dem Mittleren Reich auch anlässlich der großen 

Götterfeste statt, die mit Prozessionen und Speisungen verbunden waren. Beim jährlich in 

Abydos abgehaltenen Choiakfest führte die Prozession vom Osiristempel zur Königsnekropole 

mit dem Grab des Osiris, wobei dramatische Aufführungen des Osirismythos und Rezitationen 

durchgeführt wurden (Kucharek 2006, 54-55). An der Begräbnisprozession des Osiris auch 

nach dem Tod teilzunehmen, ist höchstes Ziel (Assmann 2001, 311): Die Inschriften der 

zahlreichen, entlang des Prozessionsweges aufgestellten Stelen drücken explizit den Wunsch 

aus, an der Überfahrt des Osiris teilzunehmen, und Opfer von Brot und Bier zu empfangen 

(Kucharek 2006, 57-58). Häufig erfolgte die Teilnahme zum Fest nach Aufrufen des Namens.29  

Seit dem Mittleren Reich fand in Theben einmal jährlich das "Schöne Fest vom Wüstental" statt, 

in dessen Verlauf der Kºnig selbst das Kultbild des Amun von Karnak zu einem ĂBesuchñ zum 

Heiligtum der Göttin Hathor am Ende des Wüstentales begleitete. Im Rahmen dieses Festes 

wurden in den Privatgräbern Gastmähler von Lebenden in Gemeinschaft mit den Toten 

abgehalten (s. Kap. 3.6.5.). Der Totenkult bei Besuchen am Grab anlässlich von Festen 

bezweckte die Versorgung des Verstorbenen mit Opfergaben und Liturgien. Wie in zahlreichen 

Bildszenen in den thebanischen Privatgräbern des Neuen Reiches sichtbar, kam es in diesem 

Zusammenhang zu einer Verschiebung: Das zentrale Sujet war nicht mehr die Mahlzeit des 

Verstorbenen im Jenseits, sondern man feiert ein opulentes Gastmahl im Diesseits, an dem der 

Verstorbene gemeinsam mit seinen Angehörigen teilnimmt, und von Musik und Tanz 

unterhalten wird (Gestermann 2007, 15-16). In der Festkultur des Neuen Reichs tritt eine 

Sakralisierung des Diesseits deutlich zutage, der Gegensatz zwischen Diesseits und Jenseits 

wird für die Dauer des Festes aufgehoben oder gewinnt zumindest eine durchlässigere Form. 

Das Fest bildet eine jenseitige Enklave in der diesseitigen Welt (Assmann 2001, 307-308). 

3.6. Speiseopfertisch- und Bankettszenen in der sepulkralen Kunst 

3.6.1. Einleitung  

Die Speiseopfertisch- und auch die späteren Bankettszenen bilden einen Hauptbestandteil der 

bildlichen Darstellungen des altägyptischen Totenkultes in der sepulkralen Kunst. Seit dem 

Beginn der pharaonischen Kultur (um 3000) ist die Speiseopfertischszene in der Grab- und 

Stelendekoration durch ihr Kernmotiv definiert, nämlich durch eine einzelne Person, die vor 

 
29 Die Teilnehmer konnten sich zu Lebzeiten in den großen 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, wie das auch für die orphischen und eleusinischen Mysterien überliefert ist 

(Assmann 2001, 315).  
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einem Tisch sitzt, der mit Broten und eventuell auch anderen Speisen überfüllt ist. Bereits im 

Alten Reich (um 2400) wurde dieses Motiv mit teilnehmenden Personen, Totenpriestern, 

Opfernden und Gabenbringern angereichert und schließlich durch MusikerInnen und 

TänzerInnen zu aufwändigen Bankettszenen vergrößert. Im Neuen Reich (ca. 1569-1081) ist 

mit den Bankettszenen zum "Schönen Fest vom Wüstentale" in den thebanischen 

Beamtengräbern (um 1400) ein Höhepunkt der altägyptischen Kunst erreicht. Aufgrund von 

einer nun pessimistischeren Sicht auf das Jenseits verschwinden die Speiseopfertisch- und 

Bankettszenen am Ende des Neuen Reiches fast zur Gänze aus dem Bildrepertoire, um erst 

wieder in der Spätzeit (ab ca. 700) aufzutauchen. Obwohl die Speiseopfertischszene als eines 

der zentralen Bildthemen der altägyptischen Kunst anzusehen ist, wurde sie bisher kaum als 

Forschungsgegenstand verhandelt (Eder 2016, 203). 

3.6.2. Vor- und frühdynastische Zeit 

Die frühesten Darstellungen der Speisetischszenen finden sich auf kleinen Rollsiegeln aus der 

0./1. Dynastie (um 3150-2850), die dem Verstorbenen in das Grab mitgegeben wurden. Der auf 

einem Hocker sitzende Tote trägt eine langhaarige Perücke, vor ihm steht ein einbeiniger Tisch, 

der mit Brothälften befüllt ist (Abb. 1). In Hieroglyphen werden weitere Opfergaben und 

Ehrentitel des Verstorbenen aufgelistet. Erstmals wird die Idee einer diesseitigen Versorgung 

im Jenseits in ein unverwüstliches Medium bildlich transferiert. Die Bildmagie, die das 

Dargestellte in vollem Umfang vertritt, garantiert die Versorgung im Jenseits auf ewig (Eder 

2016, 205-206; Hölzl 2005, 15). 

Ab der 2. Dynastie (ca. 2850-2687) wird die Speiseopfertischszene als Relief auf einer 

Bildplatte an der Außennische der östlichen Grabwand, wo die Opfergaben abgelegt wurden, 

eingraviert (Abb. 2). In Weiterentwicklung der Siegelbilder können nun verschiedene Speisen, 

Gefäße mit Getränken, Opfer- und Magazinlisten, sowie Name und Titel des Verstorbenen 

abgebildet sein (Eder 2016, 206). 

3.6.3. Altes Reich (ca. 2687-2206) 

Mit dem Alten Reich wurde der Speiseopferkult aufwändiger, die Grabbauten wurden 

vergrößert, die Opferstelle befand sich nun im Inneren des Grabes an der Scheintüre, die die 

unzugänglichen Sarg- und Statuenkammern von den zugänglichen Kulträumen trennte. Hier 

wurden die Rituale des Totenopferkultes sowie auch die gemeinsamen Festmähler zu Ehren 

der/des Toten abgehalten (Eder 2016, 207). In der Mastaba des hohen Beamten Ka-ni-nisut aus 

Giza (frühe 5.Dynastie, um 2500), einem der Beamtengräber nahe der Cheops-Pyramide, 
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befinden sich Speisetischszenen über den beiden Scheintüren sowie im Eingangsbereich der 

Kultkammer. Sie sind von anderen Szenen aus dem Totenritual wie z.B. Darstellungen von 

Opfertieren und Schiffsszenen oder von Familienszenen umgeben, und sind durchwegs als 

erhabene Flachreliefs gefertigt. Die Speisetischszene an der nördlichen Türleibung (Abb. 3) 

zeigt Ka-ni-nisut, der auf einem Hocker mit Tierbeinen sitzt, eine Löckchen-Perücke trägt und 

mit dem Pantherfellgewand des Sem-Priesters bekleidet ist. Der Opfertisch vor ihm ist mit den 

typischen aufrechtstehenden Brothälften beladen, die den jenseitigen Vorrat an Lebensmitteln 

symbolisieren, genauso wie die Opferlisten unterhalb des Tisches, welche Unmengen von 

Broten und Bier, weiters Hausrat wie Alabaster und Leinen aufzählen. Vor dem Gesicht des 

Grabherrn steht sein Name und einer seiner Titel. Vorne rechts vollziehen vier Totenpriester 

das Totenopferritual, ihre jeweilige Funktion ist durch Beischriften gekennzeichnet. Der 

Mundschenk kniet vor dem Opfertisch und reicht Ka-ni-nisut ein Gefäß und Brot. Hinter ihm 

kniet der Ut-Priester, der eine Faust an die Stirn legt und die andere Hand vorstreckt, eine Geste, 

mit der er das Totenopferritual verklärt. Ein stehender Priester hält die zur Reinigung der 

Kultstelle dienende Waschgarnitur hinauf. Schließlich folgt der Heri-wedjeb-Priester, der die 

rechte Hand im Redegestus gehoben hat und die in der Opferliste genannten Speisen und 

Getränke aufzählt. Eine Opferliste im oberen Bereich bezeichnet weitere Gaben wie Weihrauch, 

Salböl, grüne Augenschminke, Wein, Früchte, Brot aus Christusdornbeeren, in der Reihe 

darunter folgen Feigen, verschiedene Brotsorten, gerösteter Weizen, weiße und grüne Gerste 

(Hölzl 2005, 43-45). 

Die Speisetischszene des Ka-ni-nisut ist im typischen ägyptischen Stil gehalten, in welchem die 

Darstellung der menschlichen Figuren einem festgelegten Proportionskanon unterlag, dessen 

kleinste Maßeinheit durch die Faust der dargestellten Person definiert, und der ab der 

3.Dynastie (2687-2649) mit wenigen Veränderungen bis in die griechisch-römische Zeit 

beibehalten wurde. Hilfslinien, sowie ab dem Mittleren Reich ein Rastersystem und 

Vorzeichnungen bereiteten das Ausmeißeln der Reliefs vor. Zur Bemalung wurden 

mineralische Farben al secco aufgetragen, die aber heute fast nicht mehr sichtbar sind. Ein 

weiteres Charakteristikum Ă[é] für die Wiedergabe der menschlichen Figur im Flachbild ist 

die Kombination von Frontal- und Seitenansicht: Augen, Schulter, Teile des Brustkorbes und 

der Bauch wurden frontal abgebildet, während der Kopf, die Arme, eine Brust und die Beine 

im Profil wiedergegeben wurden.ñ (Hölzl 2005, 39). Hölzl sieht darin den Versuch,ñ [é] die 

natürliche Dreidimensionalität einer Figur in die Zweidimensionalität des Flachbildes zu 

übertragen.ñ (Hölzl 2005, 39). Scheinbare Fehler wie "verkehrte" Hände tauchen oft aufgrund 
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von Spiegelungen von Szenen auf, wodurch sich sonst unübliche Haltungen von Attributen 

ergäben (Hölzl 2005, 39-41).  

Während der 5./6.Dynastie entwickelten sich die erweiterten Speiseopfertischszenen 

schließlich zu Bankettszenen. Ein Wandbild aus dem Grab des Niu-netjer aus Giza (Abb. 4) 

aus der 6. Dynastie (2374-2191) zeigt eine aufschlussreiche Szene. Im oberen Register sitzt der 

Verstorbene Niu-netjer auf einem Stuhl mit niedriger Rückenlehne und den charakteristischen 

Tierbeinen vor dem gedeckten Tisch. Typischerweise ist er wesentlich größer dargestellt als die 

übrigen Personen. Links unter dem Tisch zeigen Opferlisten weitere Gaben, rechts vollzieht der 

Sohn des Toten kniend das Totenopfer für seinen Vater. Daneben stellt eine Szene das 

Schlachten und Zerlegen der Opfertiere dar, während oberhalb auf Regalen Teller mit bereits 

ausgelösten Fleischstücken liegen. Im Unterschied zum rituellen Totenopfer des oberen 

Registers, zeigt der untere Bildstreifen ein diesseitiges festliches Mahl, keine der daran 

teilnehmenden Personen ist als verstorben gekennzeichnet. Links, jeweils vor ihren 

Speisetischen, knien Henutes, die Frau des Verstorbenen, und ihre Tochter Henutes die Jüngere, 

in Begleitung ihres Sohnes auf dicken Schilfmatten. Auf Wandregalen stapeln sich weitere 

Speisen. Henutes die Jüngere ist beim Verzehr eines Fleischstückes dargestellt, ein Merkmal 

der Diesseitigkeit dieser Szene, denn die Toten werden vor dem Speiseopfertisch nie beim Akt 

des Essens gezeigt. Rechts unten schließt eine Tanzszene mit sieben Tänzerinnen, einem Kind, 

sowie mit drei klatschenden Sängerinnen an. 

Christian Eder (2016, 211-213) interpretiert die Szene als ein prunkvolles Festmahl zu Ehren 

des Verstorbenen, das von den Familienangehörigen 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 von allen Teilnehmern verzehrt, wobei 

der Verstorbene bei diesem Festmahl als anwesend zu denken ist. Nicht zuletzt durch Musik 

und Tanz sollte der Tote für eine kurze Weile aus dem Jenseits in das Diesseits zurückgeholt 

werden. Eine kleine Meerkatze unter dem Sitz des Grabherrn, wie sie bei diesseitigen 

Festmählern häufig die Gäste unterhielt, ist für Eder ein weiteres Indiz für die Vermischung der 

diesseitigen und der jenseitigen Welt, die betreffenden Bildstreifen werden auf diese Weise 

sinnfällig miteinander verknüpft. Eder stellt sich somit gegen die Auslegung derartiger 

Bankettszenen des späten Alten Reiches als jenseitige Festgelage, die man dem Toten durch 

deren bildliche Darstellung im Totenreich wünscht, sowie auch gegen die Interpretation als 

Darstellung rein repräsentativer Feste aus dem diesseitigen Leben des Verstorbenen. Zudem 

ließ der Grabinhaber seine Grabanlage bereits zu Lebzeiten bauen und dekorieren, nicht zuletzt, 

um damit "bildmagisch" zukünftige Festmahle am Grab rituell sicherzustellen.  
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3.6.4. Mittleres Reich (2061-1665) 

In der Zeit des Mittleren Reiches fanden sich weiterhin vergleichbare Bankettszenen im 

Kontext der Totenopferversorgung, darüber hinaus entstanden in einigen Gräbern von Theben 

und Meir erstmals Bilder von Speiseopferungen an den Grabherrn im Rahmen eines 

Götterfestes zu Ehren von Hathor, der Göttin der Liebe (Eder 2016, 213). 

Zudem kamen im Mittleren Reich vermehrt Totenstelen auf, hochrechteckige Gedenksteine, 

meist mit bogenförmigem Abschluss, die die Opferstelle von kleineren, nicht dekorierten 

Gräbern markierten. Auch auf diesen Stelen ist das Kernmotiv des Toten am Speisetisch 

"obligat", auf den größeren Stelen kann das Personal um Gabenbringer oder Priester erweitert 

und das Mobiliar mannigfaltiger sein. Neben dem Namen des Inhabers ist auch auf den Stelen 

die wichtigste Inschrift die Opferformel, ein Ritualspruch, der die Versorgung des Toten 

gewährleisten soll (Eder 2016, 214). 

Die Formulierung dieser Opferformel erfuhr im Laufe des Mittleren Reiches eine Veränderung. 

Sie lautet nun "Ein Opfer, dass der König gibt für Gott NN, damit er (der Gott) gebe". Damit 

wurde das königliche Totenopfer (der König fungierte als Stifter für Festopfer) nicht als eine 

Darbringung an den Toten selbst konzipiert,ñ [é] sondern als ein fürbittendes, an eine Gottheit 

gerichtetes Opfer des Königs, damit diese ihrerseits den Toten im Jenseits wieder 

bedenke.ñ (Eder 2016, 215). Mit der bisherigen Form der direkten Totenversorgung, die auf 

einem reziproken System zwischen Lebenden und Toten beruhte, wurde gebrochen, die 

benötigte Versorgung im Jenseits wurde von den Lebenden auf die Götter übertragen. Seit dem 

Ende der 13.Dynastie (um 1700) sind statt der üblichen Speiseopfertischszenen Darstellungen 

des Verstorbenen beim Dienst an einer Gottheit auf Stelen aus Abydos belegt (Eder 2016, 215). 

Die Idee des familiären Festmahls zu Ehren des Toten wurde in reduzierter Form häufig auch 

auf den Totenstelen manifestiert (Eder 2016, 215). 

3.6.5. Neues Reich (1569-1081)30  

Im Neuen Reich blieb die Konzeption von der Versorgung des Toten im Jenseits zunächst 

weiter aufrecht. In diesem Zusammenhang stehen auch die Gastmahlszenen auf den 

Wandmalereien der Beamtengräber in Theben-West, die auf das "Schöne Fest vom Wüstentale" 

bezogen sind. Die berühmte Szene im Grab des Nacht aus der 18.Dynastie (1569-1315) (Abb. 

5), die sich unterhalb der Scheintür befindet, zeigt rechts im untersten Register, nur mehr 

 
30 Dieser Abschnitt folgt Eder 2016, 217-223. 
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teilweise erhalten, den Beamten Nacht und seine Frau Taui, eine Tempelsängerin des Amun. 

Beide, größer dargestellt als die Gäste, sitzen vor dem reich befüllten Speiseopfertisch, darunter 

stehen Weinamphoren. Amenemope, der Sohn, steht links vor dem Tisch und führt das Opfer 

durch. Daneben, als signifikanter Teil des Festes, spielen drei31 junge Musikerinnen Harfe, 

Langhalslaute und Doppelflöte. Sie sind in anmutiger Spielbewegung, leicht bekleidet, mit 

Schmuckkragen, Perücke, Stirnband und Salbkegel auf dem Kopf dargestellt. In den anderen 

Registern sind weitere Festgäste, nach Geschlecht getrennt in Gruppen sitzend, manche mit 

Lotusblumen in der Hand, mit Dienerin und einem blinden Harfenspieler abgebildet. 

Zusätzliche Tische mit Speisen sind vorhanden. Unter dem Hocker von Nacht und Taui nagt 

eine Katze einen Fisch ab, was im Sinne von Eder wieder als Verbindung von Diesseits und 

Jenseits angesehen werden kann.  

Ähnlich wie die Festmähler des Mittleren Reiches waren auch diese Totenmahle, die in den 

zugänglichen Kulträumen der Gräber dargestellt wurden, in ein aufwändiges Götterfest 

eingebunden. Das "Schöne Fest vom Wüstentale", ein zweitägiges Nekropolenfest, wurde 

jährlich im Kontext eines Besuchs des Amun von Karnak, dem Tempelkomplex östlich des Nils, 

bei der Hathor vom Wüstentale in Deir el-Bahari gefeiert. Die Statue des Gottes überquerte in 

einer Barke den Nil und wurde danach in einer Landprozession zur Kapelle der Göttin Hathor 

beim Totentempel des Mentuhotep II. geführt. Der König persönlich leitete das Fest, im Zuge 

dessen sowohl die gesamte Priesterschaft als auch die Bevölkerung die Prozession begleiteten, 

und an den Totentempeln der verstorbenen Könige Opferhandlungen vollzogen wurden. Am 

Abend veranstalteten die Festteilnehmer in der jeweiligen Privatnekropole neben anderen Riten 

ein großes Festbankett in der Grabstätte (Eder 2016, 217-218). 

Die Wandbilder und ihre Beischriften ermöglichen eine ziemlich genaue Rekonstruktion der 

Ereignisse in den Gräbern: Zunächst wurde im Grabvorhof ein reinigendes Brandopfer 

vollzogen. Darauf erfolgte in der Kultkammer durch die Rezitationen der Priester und den 

Gesang der Sängerinnen die Herbeirufung des Toten. Dann wurden die zuvor im Tempel dem 

Gott Amun geweihten Blumensträuße und Speiseopfergaben zum Grab gebracht und dem 

Grabherrn überreicht, so dass er Teilhaber am Opferumlauf für den Gott wurde.32 Schließlich 

folgte ein umfangreiches, festliches Mahl mit Schmückung der Teilnehmer, Musik und Tanz 

 
31 Hodel-Hoenes (1991, 41) weist darauf hin, dass die Zahl drei, wie auch bei den Gästegruppen in den oberen 

Registern, nicht die konkrete Zahl meinen muss, sondern als Ausdruck des Plural zu verstehen ist. 
32 Die Opfergaben wurden zuerst dem Gott dargebracht, dann an die Statue des Königs weitergegeben, am Ende 

nahmen sie die Priester des Tempels an sich. (Opfergaben stellten eine Hauptquelle der Pfründe für das 

Tempelpersonal, vor allem der Priester dar). Insbesondere bei den thebanischen Talfesten wurden die Gottesopfer 

aus den Tempeln an Privatgräber weitergeleitet. (Mohamed 2004, 134-138.) 
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und dem Genuss von Rauschgetränken und Speisen. Wie bei den Totenmahlen des Alten 

Reiches ist der Verstorbene auch bei den Festivitäten des Neuen Reiches als tatsächlich 

anwesend (am Speisetisch sitzend) zu denken. (Eder 2016, 218.) 

Eder sieht den Sinn der groß angelegten Darstellung dieses Festes in der Kultkammer ähnlich 

dem der Totenmahle des Alten Reiches. Die Wandbilder seien "[é] eine bildliche Fixierung 

einer tatsächlich an dieser Stelle des Grabes ausgeführten Feierlichkeit, die direkt in einem 

Götterfest verankert war." (Eder 2016, 219.) Weiters sollten die Darstellungen des Festes durch 

die Bildmagie dem Grabinhaber das Fortbestehen dieses Kultes und somit seine Versorgung 

auf ewig sicherstellen.  

Neben diesen opulenten Festzyklen war auch die gewohnte Speiseopfertischszene mit dem 

Toten am Speisetisch, als Einzel- oder auch als Paarbankett, noch immer ein wichtiger 

Bestandteil der Grabdekoration und bezeugt die Fortführung des traditionellen Totenkultes zur 

Versorgung des Toten im Jenseits durch die Lebenden. 

Dennoch gewann im Verlauf des Neuen Reiches der Dienst an den Göttern und somit das 

persönliche Verhältnis des/der Verstorbenen zu den Gottheiten für die Versorgung im Jenseits 

eine entscheidende Rolle. In der Grab- und Stelendekoration gewannen Darstellungen des 

Götteropfers, in denen der Grabherr als Spender der Gaben auftritt, immer mehr an Bedeutung. 

In der zweiten Hälfe des Neuen Reiches bildete sich ein neuer Stelentypus heraus, der über zwei 

durch Textfelder getrennte Bildstreifen verfügte. Das obere Register zeigt die Opferhandlung 

vor der persönlichen Gottheit (häufig Osiris oder eine lokale Gottheit), das untere die Szene des 

Toten am Speiseopfertisch (Eder 2016, 219-220.), oder anders gesagt, stellt das obere Feld eine 

Anbetungsszene dar, die im Jenseits verortet ist, während das untere eine Versorgungsszene 

beinhaltet, die den sichtbaren Kult zeigt (Assmann 2001, 264).  

Die Stele des Imen-hetep (Abb. 6) aus der 19. Dynastie, Zeit des Sethos' I., (1314-1304), 

vermutlich aus Saqqara, zeigt im oberen Register den Hoftafelschreiber Imen-hetep in der 

Haltung des Betenden beim Opferdienst vor Osiris und der Göttin des Westens. Der vor dem 

Speisetisch thronende Osiris ist typischerweise als Mumie, mit Atef-Krone, Krummstab und 

Wedel dargestellt. Im Unteren Register sind links die Eltern des Imen-hetep zu sehen, welchen 

von ihrem Sohn, dessen Frau und einer kleinen Priesterfigur das Totenopfer dargebracht wird. 

Inschriften in der Umrahmung und zwischen den Figuren enthalten Gebete an verschiedene 

Götter und nennen Namen und Titel der wiedergegebenen Personen. Figuren und Schrift sind 

mit gelber Farbe bemalt (Hölzl 2017, 104). Imen-hetep tritt in beiden Registern als 

Opferspender auf, im Unterschied zu einem anderen zeitgleichen Typus von Stelen, auf 
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welchen der Opferer des oberen Registers im unteren Register als Toter am Speisetisch 

abgebildet ist.  

Eder sieht in der wachsenden Bedeutung des "Gottesdienstes" am Bildprogramm der Stelen des 

späten Neuen Reiches eine 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 erbaulicher Aufenthaltsort für die Ewigkeit, wurde nun zu einem wüsten, 

finsteren Raum, zu einem trostlosen Ort ohne Wiederkehr. Der neu entstandene Pessimismus 

führte zu einer Ablehnung des traditionellen Totenkultes, der als nicht mehr wirksam angesehen 

wurde. Nicht mehr das Speiseopfer durch die Familie garantierte die Fortexistenz im Totenreich, 

sondern der persönliche Schutzgott des Verstorbenen und die Beziehung zwischen dem Gott 

und dem Toten sowohl in seinem diesseitigen Leben als auch im Jenseits waren entscheidend. 

Die Versorgung der Toten im Jenseits wurde von den Hinterbliebenen auf die Götter übertragen. 

Die neue Einstellung wurde auch in der Architektur der Gräber sichtbar. Das Grab war nun 

nicht mehr Bindeglied zwischen Lebenden und Toten, in der Dekoration verschwanden die 

Versorgungsszenen durch die Lebenden, sie wurden durch Bilder von Bestattungsriten sowie 

durch Szenen des Verstorbenen im Jenseits und seines Umgangs mit den Göttern ersetzt (Eder 

2016, 221-223). 

3.6.6. Dritte Zwischenzeit (1081-711) 

In der 3. Zwischenzeit setzte sich die pessimistische Einstellung zur Totenversorgung fort, und 

wurde während der libyschen Fremdherrschaft durch politische Unruhen, die zu Plünderungen 

und Zerstörungen von Nekropolen in Theben und Abydos führten, weiter verstärkt. In den 

geschützten Tempelbezirken legte man Schachtgräber als Familiengrüfte ohne Dekoration und 

ohne oberirdische Kulträume an. Die Eliten errichteten in den Höfen der Tempelanlagen 

Statuen bzw. Stelen mit funerär-kultischer Funktion, die im Rahmen des täglichen 

Opferumlaufs für den Gott mit Speisen und Getränken mitversorgt wurden, und die jenseitige 

Existenz der Verstorbenen durch deren Gottesnähe sicherten (Eder 2016, 223-224). 

Zu Beginn des 1.Jt. verschwand die Szene des Toten am Speiseopfertisch von den Totenstelen 

fast gänzlich, während die Darstellungen des Verstorbenen bei der Opferhandlung vor einem 

Gott dominierten. Wie gesagt, blieben die Privatgräber nun ohne Bildschmuck, stattdessen 

wurde das Bildrepertoire auf die Innen- und Außenwände der Särge verlegt, wo Opfer- und 

Adorationsszenen des Verstorbenen für verschiedene Gottheiten, Szenen des Totengerichts, des 

Sonnengottes in seiner Barke sowie Bilder von Göttern und Dämonen aus dem Jenseits 
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vorherrschten. Die Szene des "Toten am Speiseopfertisch" fehlte an den Sargwänden, sie wurde 

während der ganzen 3. Zwischenzeit ausschließlich auf den Bildvignetten der Totenbücher 

festgehalten. 

Die Totenbücher dieser Zeit, Papyri, die den Toten ins Grab gelegt wurden, enthielten 

Sammlungen von Sprüchen, die häufig aus älterer Zeit stammten, und als Zaubersprüche den 

Verstorbenen beim Totengericht rechtfertigen, seine Versorgung garantieren und vor den 

Gefahren des Jenseits schützen sollten (s. S. 29). Die Vignetten waren symbolische Bilder, die 

den einzelnen Sprüchen beigefügt waren, deren Kernaussage illustrierten oder inhaltlich 

ergänzten. Mit der verstärkten Bedeutung des Bildes konnte ab der 21. Dynastie (1081-931) die 

Vignette gleichsam als Kurzform des ganzen Spruches fungieren, welcher dann nicht mehr 

schriftlich formuliert werden musste (Eder 2016, 225-226). 

Eine spezielle Bedeutung kam der Speiseopfertischszene beispielsweise in Spruch 52 zu (Titel: 

"Spruch, nicht Kot zu essen im Totenreich"), in welchem der Verstorbene auf seine gesicherte 

Versorgung hinweist, um der unerwünschten Nahrungsaufnahme im Totenreich zu entgehen, 

ein Anliegen im Text, das durch die Darstellung der Speiseopferszene bildmagisch unterstützt 

wird (Eder 2016, 227-228). 

3.6.7. Spätzeit (724-333)33 

In der Spätzeit, die von politisch schwierigen Bedingungen wie Reichsteilung, assyrischen 

Plünderungen und zeitweiliger Fremdherrschaft geprägt war, entstand seit der 25.Dynastie, der 

Dynastie der Nubier (frühes 8.Jh.-656), in den Kreisen der Gebildeten sowie in der politischen 

und geistlichen Elite eine Rückbesinnung auf vergangene Größe. Die Rückwendung zu alten 

Vorstellungen und Formen wurde in der 26. Dynastie, der Saïtendynastie (664-525), in welcher 

Ägypten politisch erstarkte, weiter intensiviert und führte zu einer Restauration, die manchmal 

als "Saïtische Renaissance" bezeichnet wird. Es bildete sich ein starkes antiquarisches Interesse, 

infolgedessen die verfügbaren Quellen, Kunstwerke und Texte vom Alten bis zum Neuen Reich, 

gesammelt und kopiert wurden. Auch Schrift und Sprache wurden an die alten Vorbilder 

angepasst (Eder 2016, 229).  

In der bildenden Kunst ist die Formensprache stilistisch an den älteren Kunstwerken angelehnt, 

wobei die Artefakte nicht unbedingt zur Gänze kopiert sind, oft werden Merkmale aus 

verschiedenen Epochen vermischt, sind aber beispielsweise durch modische Anpassung der 

 
33 Dieser Abschnitt folgt Eder 2016, 229-251. 
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Gewänder oder des Mobiliars ihrer Zeit zuordenbar. Dennoch existieren, speziell in der 

Flachbildkunst, auch reine Kopien (Eder 2016, 229-230).  

Auch durch die Wiedereinführung des traditionellen Totenkultes mit seinem täglichen 

Speiseopferkult knüpfte man wieder an die inzwischen vergessenen Vorstellungen des Alten 

und Mittleren Reiches an. Die Verpflichtung, anderer zu gedenken, in der Erwartung, dass 

andere später das Gleiche für einen selbst tun, ist ein Charakteristikum für den auf Reziprozität 

beruhenden Totenopferkult dieser Zeit. Von besonderer Bedeutung ist die Versorgung im 

Jenseits durch die eigenen Kinder, was an der Häufigkeit von Grabbildern der 26. Dynastie 

ersichtlich ist, auf welchen der Grabherr seinen Eltern das Speiseopfer überbringt, während er 

selbst realiter von den eigenen Kindern versorgt wird. In den nunmehr monumentalen 

Grabpalästen der hohen Beamten wurden, speziell in Theben, nach einer 400-jährigen 

Unterbrechung, erneut in den Lichthöfen die Räumlichkeiten mit Scheintür und Opferplatte für 

die Durchführung des Speiseopferkultes geschaffen. Die seit dem Alten Reich bekannte 

Speiseopfertischszene stand nun wieder im Zentrum der Dekoration. In Theben wurde die 

Tradition des "Schönen Festes vom Wüstentale" wiederaufgenommen, womit auch das 

abendliche Bankett der Hinterbliebenen in Gemeinschaft mit den Toten in den Gräbern von 

Theben-West wieder gefeiert wurde (Eder 2016, 230). 

Ausgehend von Theben verbreitete sich der wiederbelebte traditionelle Totenkult mit 

Totenspeisung und Nekropolenfesten in die Metropolen Ober- und Unterägyptens. Auch hier 

standen in den Kulträumen der Grabanlagen die Speiseopfertischszenen und die Darstellung 

von Festbanketten im Mittelpunkt des Bildprogrammes (Eder 2016, 246). 

Eine neue Variante des Bildthemas tauchte in der Saïtenzeit wahrscheinlich in Heliopolis bzw. 

Memphis als Relief auf den Architraven von Grabeingängen auf.34 Dieses beinahe kanonisierte 

Bildprogramm zeigt den Grabherrn auf einem Stuhl aus Rohrgeflecht sitzend, vor ihm befindet 

sich anstelle des Speiseopfertisches ein aufgerichtetes Gebinde aus Papyrusstämmen, worauf 

ein Reiher sitzt.35 Es folgen ein (blinder) Harfenist, Sängerinnen und spärlich bekleidete, 

tanzende Musikerinnen. An einem großen Mischgefäß arbeitet ein Diener an der Herstellung 

eines sicher weinhaltigen Rauschtrankes (Abb. 7). Mit der Form eines Trinkgelages wird wohl 

die jenseitige Versorgung des Grabbesitzers mit alkoholischen Getränken thematisiert (Eder 

2016, 241-243).  

 
34 Da die betreffenden Artefakte aus dem Kunsthandel stammen und die Fundumstände nicht bekannt sind, ist der 

jeweilige Herkunftsort nicht mit Sicherheit zu bestimmen (Eder 2016, 241). 
35 Der Reiher oder Phönix symbolisiert die ungehinderte Fortbewegung des Verstorbenen im Jenseits. Der Strauß 

aus Papyrusstengeln ist ein altes Fruchtbarkeitssymbol (Eder 2016, 242-243).  



45 
 

Zur Frage, ob die plötzliche Rückkehr zu den alten Totenvorstellungen in der 25. und 26. 

Dynastie nur von den obersten Priestern und Beamten vollzogen wurde, oder ob sie auch von 

breiteren Bevölkerungskreisen mitgetragen wurde, kommt Eder zum Ergebnis, dass der 

traditionelle Totenkult in der 25. und 26. Dynastie zumeist nur von den Gelehrten, den hohen 

Priestern und den höchsten Beamten wiederbelebt wurde, während breite Schichten der 

Bevölkerung für ihre jenseitige Versorgung vielmehr auf den Beistand der Götter und einer 

vermehrten Hinwendung zu magischen Praktiken vertrauten (Eder 2016, 246, 251).  

3.6.7.1. Ägyptisierende Speiseopfertischszenen in der phönizisch-levantinischen Kunst36 

Die Wiederaufnahme des traditionellen Totenkultes durch die ägyptische Elite in der 

beginnenden Spätzeit führte zu einer Übernahme von zahlreichen ägyptischen Motiven, 

darunter auch das der Speiseopfertischszene, in die zeitgenössische phönizisch-levantinische 

Kunst des 7. Jh., wobei Fundstücke besonders in Altitalien auftreten. Aus der Tomba Bernardini 

in Palestrina (ca. 675-650) stammen phönizische Elfenbeineinlagen eines Möbelstücks, die in 

auffallend ägyptisierender Manier den Toten am Speiseopfertisch mit Gabenbringern und 

Musikantinnen zeigen. Aus demselben Grab stammt ein fragmentarisches phönizisch-

levantinisches Elfenbeinrelief mit einer ägyptisierenden Speiseopfertischszene, die mit einem 

großen Mischgefäß und Figuren, die Getränke und Schalen bringen, in Ikonographie und 

Komposition deutlich von den heliopolitanischen Trinkszenen der 26. Dynastie beeinflusst sind 

(Abb. 8). Ein weiteres Fundstück ist eine Silberschale aus der Tomba Regolini Galassi bei 

Caere, die eine Reliefverzierung mit einer Speisetischszene, verortet in einem militärischen 

Aufmarsch, aufweist. Zwar ist hier der funeräre Zusammenhang nicht erwiesen, die 

Ikonographie weist jedoch auf ägyptische Speiseopfertischszenen hin. In den etruskischen 

Gräbern finden sich in der orientalisierenden Phase ab der Mitte des 8. Jh. weitere Ägyptiaca 

wie Salbgefäße und Parfumfläschchen, sowie Skarabäen und Amulette der populären 

ägyptischen Schutzgottheiten Bes und Ptah. Zahlreich importiert wurden außerdem ägyptische 

Neujahrsflaschen, ein Symbol für die sich periodisch erneuernde Kraft, die die Verstorbenen 

für ihr Fortleben im Jenseits benötigten. 

3.6.7.2. Von der 27. bis zur 31. Dynastie (525-333) 

Mit dem Einfall der Perser und der Auslöschung der 26. Dynastie im Jahr 525 verschwand auch 

wieder die Speiseopfertischszene aus den Bildprogrammen der ägyptischen Gräber und Stelen, 

auch auf den einfachen Stelen sind die Darstellungen auf Szenen der Adoration oder des Opfers 

 
36 Dieser Abschnitt folgt Eder 2016, 251-254. 
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vor den Göttern beschränkt. Die sichtbare Auseinandersetzung mit der eigenen Vergangenheit 

und somit auch der traditionelle Totenkult fanden ein Ende, vielmehr erfolgte nun eine 

Auseinandersetzung mit der ersten persischen Fremdherrschaft bzw. der 27.Dynastie (525-405) 

(Eder 2016, 254). Als Beispiel für den entstehenden Mischstil dieser Epoche sei die in Memphis 

gefundene Stele des Djedherbes genannt (Abb. 9). Djedherbes, der Sohn einer Ägypterin und 

eines Persers, lebte vermutlich am Ende des 5. Jahrhunderts, dem Ende der ersten 

Perserherrschaft. Unter dem Giebel mit der geflügelten Sonne zeigt das obere Bildregister 

Anubis bei der Einbalsamierung des Toten, der auf dem Löwenbett liegt, darunter stehen vier 

Kanopen, deren Deckel typischerweise als Köpfe der vier Horussöhne gestaltet sind. Flankiert 

wird die Szene von den trauernden Schwestern Isis und Nephthys. Im unteren Bildstreifen sitzt 

links, erkennbar an der Kleidung, der bärtige achämenidische König auf dem Thron, in der 

rechten Hand eine Schale, in der linken eine Lotusblüte haltend. Vor ihm steht ein vierbeiniger 

Tisch mit Verstrebungen, darauf Brot und Geflügel. Ein kahlköpfiger Mann im langen Gewand 

steht davor und hält einen Lotusring weihend über die Speisen. Hinter ihm befinden sich eine 

Art Abstelltisch mit Amphoren und verschiedenen anderen Gefäßen sowie ein weiterer kahler 

Mann im langen Kleid, der seine Hände im persischen Gestus verschränkt hat, wie Eder (2016, 

255-256) schreibt. Hinzuzufügen wäre, dass die Figuren nicht in der typisch ägyptischen 

Kombination von Frontal- und Seitenansicht, sondern durchwegs im Profil dargestellt sind. 

Eder interpretiert die Darstellung nicht als eine Szene des "Toten am Speiseopfertisch", zum 

einen kann die thronende Figur aufgrund ihres Königsmantels nicht der verstorbene Djedherbes 

sein, zum anderen weist Eder auf eine vergleichbare Bankettszene auf einem Rollsiegel aus der 

persischen Kunst, die aber keinen sepulkralen Zusammenhang aufweist. Er deutet Djedherbes 

eher als die Ă[é] Figur des Weihenden [é]ñ in dessen Ă[é] diesseitiger Tätigkeit für den 

persischen Fremdherrscher [é]ñ (Eder 2016, 256). 

Dominik Bonatz (2000 a, 125) erkennt in der Szene einen deutlichen Einfluss achämenidischer 

Ikonographie, aber auch Grundelemente des syro-hethitischen Totenmahls, wie die Trinkschale 

in der Hand des Toten (s. Kap. 4.6.3.1.). 

Erst in der 30. Dynastie (380-343), dem letzten einheimischen Königshaus, wird in der 

ägyptischen Grabkunst wieder eine Neubelebung des traditionellen Totenopferkultes sichtbar. 

Neben griechischen Einflüssen kam es zu einer Renaissance der Kunst der 25. und 26. Dynastie, 

und damit zu einem neuerlichen Aufkommen der Speiseopfertischszene. Auch diesmal 

fungierten ausschließlich die Eliten des Landes als Träger dieser Rückwendung. In Heliopolis 

wurden in dieser Phase auch die Trinkfestszenen aus der 26. Dynastie wieder aufgenommen. 
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Diese Rückwendung setzte sich über die kurze zweite Perserherrschaft, der 31. Dynastie (343-

333), vereinzelt bis in die Ptolemäische Zeit (305-30) fort (Eder 2016, 257-258).  

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

Bei einzelnen Speiseopfertischszenen auf frühptolemäischen Stelen ist die reale Versorgung 

der Toten durch die Lebenden in eine mythische Sphäre erhoben worden, in der die Götter für 

die Verstorbenen Opferhandlungen vollbringen. Beispielsweise bringt die Himmelsgöttin Nut, 

dargestellt als Baumgöttin, eine Libationsspende für einen Verstorbenen am Speiseopfertisch 

dar. Diese Einbindung in die Mythologie dürfte ein Fortbestehen der Szene in der Grabkunst 

Ägyptens mitbegünstigt haben (Eder 2016, 259). 

Während der Römischen Kaiserzeit treten in den Gräbern noch einige Wandmalereien mit 

Szenen der Versorgung des Toten mit Speis und Trank in Erscheinung. Die Malereien sind 

stilistisch meist an die griechisch-römische Kunst angelehnt bzw. repräsentieren sie einen 

eigenen Mischstil. Eine Wandmalerei aus dem 2. Jh. u.Z. im Grab des Petosiris in der Nekropole 

von Muzzawaga am Rande der Weißen Wüste (Abb. 10) zeigt den frontal abgebildeten, mit 

einer Toga bekleideten Verstorbenen, der vor einer auf einem Sockel liegenden Opferplatte 

steht. Davor gießt die kleine Figur eines Totenpriesters eine Libation aus und reicht eine 

Schüssel mit Broten. Neben einem Früchtetragenden Weinstock bringt die im ägyptischen Stil 

gefertigte Figur des Nilgottes Hapi eine Platte mit Brot, einem Gefäß und Lotusblüten. Im 

oberen Bereich ist der Ba-Vogel mit menschlichem Gesicht erkennbar, daneben Thot und 

Anubis (Eder 2016, 259-260). 

Am Ende der Entwicklung der ägyptischen Speiseszenen stehen kaiserzeitlichen Stelen, z.B. 

aus dem im Delta gelegenen Kom Abu Billou, dem alten Terenuthis aus dem 1.-3. Jh. u.Z. Wie 

bei den zeitgleichen Wandmalereien ist auch auf den Stelen ein Mischstil erkennbar, Kleidung 

und Frisur der dargestellten Personen sind griechisch-römisch. Nach dem Bildprogramm lassen 

sich zwei Typen von Stelen unterscheiden. Der eine Typus zeigt, unter einem Ziergiebel, eine(n) 

frontal abgebildete(n) stehende(n) Verstorbene(n) mit erhobenen Händen in der Gebetshaltung, 

(der antiken Darstellung der Oranten), links und rechts flankiert von je einem Anubis-Schakal. 

Der andere Typus stellt zumeist ein Einzelbankett mit einer weiblichen oder einem männlichen, 

auf einer Kline ruhenden Verstorbenen in frontaler Ansicht dar, den linken Ellbogen auf einem 

Polster aufgestützt. In der rechten Hand hält die Person ein Libationsgefäß in die Richtung eines 

Anubis-Schakals, der bisweilen auf einem Sockel sitzend oder liegend dargestellt ist, oder 

einfach in die Wand eingeritzt ist. Unter der Kline befinden sich ein Ährenbündel, eine 

Amphore auf einem Ständer und ein Tripode, ein Speisetisch mit drei meist geschwungenen 
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Beinen, ein Modell, das stereotyp bis hin zu den Totenmahlszenen der Römischen Katakomben-

Malerei Verwendung findet. Meist liegt Geschirr auf dem Tisch, Speisen sind eher nicht 

sichtbar (Montserrat 1992, 305-306). Die auf einer Kline ruhende Figur verweist in Darstellung 

und Position deutlich auf das klassisch-griechische Heroenmahlrelief. 

Die spätkaiserzeitliche Grabstele aus Kom Abu Billou, aus dem 3.Jh.u.Z. (Abb. 11) ist ein 

seltenes Beispiel einer dreifachen Belegung einer Kline. Die äußere Figur vollzieht eine 

Libation für den Anubis-Schakal, der auf einer niedrigen Säule sitzt. Vor der Kline ist wieder 

die Standard-Ausrüstung mit einem Tripoden, einer Weinamphore und Ährenbündeln 

vorhanden. 

Auf diesen griechisch-römischen Grabstelen ist nun der Typus der altägyptischen 

Speiseopfertischszene durch die Darstellung des auf einer Kline liegenden Verstorbenen 

abgelöst worden. In der Deutung von Eder handelt es sich dabei nicht um ein diesseitiges 

Gastmahl, aufgrund der Anwesenheit des Totengottes Anubis und gelegentlich auch eines 

Horus-Falken interpretiert er die Szene als eine jenseitige Speisung des oder der Verstorbenen 

(Eder 2016, 260-261). 

Die obligat neben dem Tripoden positionierten Ährenbündel könnte man auch als einen 

Hinweis auf den Sarapis-Kult verstehen. Sarapis/Serapis wurde von den Ptolemäern als neuer 

"Reichsgott" eingeführt, um sich selbst als Pharaonen zu legitimieren. Der synkretistische 

Sarapis umfasste Eigenschaften von Amun/Zeus und von Osiris, welcher gemeinsam mit Isis 

im 1.Jt.v.u.Z. zu einem gesamtägyptischen Hauptgott von großer Popularität aufgestiegen war. 

Alexandria, mit dem Serapeum als Heiligtum, bildete das Zentrum des Kultes, der allerdings 

weder bei der ägyptischen Priesterschaft noch in den ländlichen Gebieten Rückhalt fand. 

Ausgehend von Alexandria fand er als Mysterienreligion Verbreitung im ganzen 

Mittelmeerraum (Assmann 2003, 105-106). Joachim F. Quack leitet den Namen Sarapis vom 

memphitischen Lokalgott Userhep (Wsir-hp) ab. 37  Auch er wendet sich gegen die alte 

Hypothese, dass der neue Kult ein Versuch war, qua Verehrung einer gemeinsamen Gottheit 

eine Verbindung von Ägyptern und Griechen herzustellen. Vielmehr wurde der Kult von den 

 
37 Memphis war das Kultzentrum des Apis-Stieres, eines alten Symbols der Fruchtbarkeit. Das Kult-Tier wurde 

nach seinem Tod einbalsamiert und mumifiziert im Serapeum von Saqqara, der Nekropole von Memphis bestattet. 

Merkelbach nennt die Bezeichnung Oser-Apis für den heiligen Apis-Stier. Ptolemaios I. Soter verlegte um 320 die 

Hauptstadt von Memphis nach Alexandria, und übertrug damit auch den Kult des Serapis. Dieser wurde nun nicht 

mehr als göttlicher Stier verehrt, sondern als ein "Götterkönig" in der Art des griechischen Zeus. (Merkelbach 

2001, 72-74.) Der Name des Lokalgottes Userhep bedeutet die "Osirisform des Apis", den verstorbenen Apis. Der 

ptolemäische Serapis ist eng mit Osiris verbunden, aber auch Userhep ist vorrangig eine spezielle Form des Osiris 

(Quack 2013, 234-238).  
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Ptolemäern oktroyiert und ist im ägyptischen Milieu nicht heimisch geworden (Quack 2013, 

237, 246, 255). 

Als griechisch-römische Statue ist Sarapis mit Lockenkopf und Bart hauptsächlich der 

Erscheinungsform des Zeus angeglichen, und häufig als Sitzstatue mit dem Kerberos an seiner 

Seite dargestellt. Als Attribut trägt er immer den Kalathos auf dem Kopf, den mit Ähren 

umwundenen griechischen Erntekorb. Zeus-Sarapis, ein henotheistischer Gott, ist nun von 

Osiris unterschieden, als Gott der Griechen wird er nicht als Mumie dargestellt. Zwar zeigt er, 

wie durch das Bildzitat der Getreidebündel sichtbar, auch Aspekte eines Vegetationsgottes, 

jedoch ohne ein Totengott zu sein, während Osiris beide Funktionen verband (Merkelbach 2001, 

81-83).38  

Eder schreibt, dass die zu Ende gekommene bildliche Wiedergabe der altägyptischen 

Speiseopfertischszene nicht das Ende von realen Speiseopferungen und Banketten zu Ehren der 

Verstorbenen bedeutete. Aus der römischen Kaiserzeit ist, durch Funde von Papyri aus 

Oxyrhynchus, einer griechischen Neugründung etwa 160 km südwestlich von Kairo, das Feiern 

von Banketten jeweils am Geburtstag des Verstorbenen im Milieu der römischen Bevölkerung 

belegt (Eder 2016, 261-262). Im Gegensatz dazu fanden nach ägyptischem Brauch Bankette 

zum Jahrestag des Todes statt. Auf kleinen Papyri aus dem 3.Jh. u.Z. wurden Einladungen zur 

Kline des Serapis im Oikos, dem Speisesaal des Tempels, als auch eine Einladung zu einer 

Kline des Anubis gefunden.39 Die Kline des Serapis ist wahrscheinlich ein kultisches Mahl, ein 

Theoxenion, bei dem der Gott in Form von Bildstatuen anwesend ist. Bezüglich der Kline des 

Totengottes Anubis, neigt Dominic Montserrat (1992, 301-307) eher zur Annahme, dass es sich 

dabei um ein Totenmahl handelt. Damit stellt sich nun die Notwendigkeit, eine Abgrenzung der 

verschiedenen Typen von Mahlen vorzunehmen. Im nächsten Abschnitt soll zunächst eine 

Typisierung dargestellt 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 Kucharek (2017, 1376, Anmerkung 1), dass eine monographische 

Untersuchung zum Thema "Mahl und Mahlkontexte im alten Ägypten" trotz Materialfülle noch 

 
38 Merkelbach erwähnt, dass ein großer Teil der Versorgung Roms mit Getreide durchgeführt wurde, welches 

durch eine Flotte aus Alexandria nach Italien transportiert wurde. Sarapis habe als "Ernährer des Erdkreises" 

gegolten (Merkelbach 2001, 81). 
39 Der Begriff Kline hat drei Bedeutungen: 1.Totenbahre, 2. Liegebett der Mahlteilnehmer und 3. Das Bankett 

selbst (Montserrat 1992, 307).  
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aussteht. Kucharek (2017, 1375-1388) setzt in ihrer Typologisierung des Mahles im Alten 

Ägypten drei kontextuelle Schwerpunkte: Das "profane" Mahl, das kultische Mahl und das 

funeräre Mahl. 

a) Das "profane" Mahl 

a) 1. Das Mahl als Spiegel sozialer Kompetenz 

Die gemeinschaftliche Mahlzeit ohne kultische oder funeräre Anzeichen und ohne sakrale 

Konnotation wird vor allem in der Textgattung der "Weisheitslehren" ab dem späten 3.Jt. 

sichtbar. In Orientierung an die Ma'at als eine zivilisatorische Ordnung wird darin insbesondere 

das Benehmen, das ein Untergebener beim Mahl mit einem Vorgesetzten an den Tag legen soll, 

verhandelt. Zurückhaltung, Respekt gegenüber Älteren und Unterwürfigkeit gegenüber 

Vorgesetzten werden erwartet. Es handelt sich um eine gemeinsame Mahlzeit ohne festlichen 

Charakter. 

a) 2. Das Festmahl 

Völlig anders war der "schöne Tag", ein Festtag, 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 könnte. Bei diesem Anlass wurden die Harfnerlieder mit ihrer Thematik 

der Endlichkeit des Lebens und der Ungewissheit des Jenseits vorgetragen. Profane Mahlzeiten 

wurden äußerst selten im Bild dargestellt. 

b) Das kultische Mahl  

Kultische Mähler wurden in Tempeln und Heiligtümern abgehalten. 

b) 1. Das sakrale Mahl 

Die Darbringung von Speise- und Trankopfer, die auf der Vorstellung beruhten, dass die Götter 

und ihre Kultbilder wie die Menschen der Nahrung bedurften, ist im ägyptischen Götterkult 

zentral. Ein wichtiges Prinzip der Opferdarbringung ist das der direkten Reziprozität. Der 

Gedanke des do ut des ist in Ägypten bereits in den ältesten Texten vorhanden. In der Lehre für 

Merikare aus dem Mittleren Reich wird die Bedeutung des Opfers klargestellt: 

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

 mit Opfergaben zur reichlichen Versorgung der Altäre und mit Inschriften.40  

 
40 Papyrus Petersburg 1116, §129-130, nach Thesaurus Linguae Agyptiae (http://aaew2.bbaw.de/tla/; Übersetzung 

P. Dils) zitiert nach Kucharek 2017, 1381. 
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Das sakrale Mahl wird der Gottheit im Rahmen einer Ritualhandlung mit Rezitationen, 

Räucherungen und Libationen dargebracht. 

Wie beim gesamten ägyptischen Kult, war auch beim Opfer das Prinzip der "sakramentalen 

Ausdeutung" von Bedeutung, der Interpretation der Opfergaben und Handlungen "in einem 

heiligen, götterweltlichen Sinn".41  

Das Speiseopfer diente der Versorgung der Gottheit, die Annahme des Opfers bestätigte 

zugleich das Einverständnis zwischen Opferndem und Gottheit. 

b) 2. Kultgemeinschaften 

Kultgenossenschaften, als Vereinigungen von Priestern wie Laien, die sich einer Gottheit 

besonders verpflichtet fühlten, sind insbesondere in der griechisch-römischen Epoche belegt. 

Hauptfunktion dieser Vereinigungen war neben der Mitwirkung an den Festen der jeweiligen 

Gottheit die Abhaltung von Symposien, also das gemeinschaftliche Bier- und Weintrinken. 

Über die genaueren Umstände und den Ablauf dieser Gelage ist allerdings nichts bekannt. 

c) Das funeräre 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, der häufigsten funerären Textgattung, wird jedoch der König als Spender 

des Opfers an die Gottheit genannt, damit diese die Gabe dem Toten gewährt (ähnlich Eder 

2016, 214-215; Hölzl 2017, 58). Inwieweit dies der Realität entsprach, ist für Kucharek unklar. 

Gut bezeugt ist ab dem Neuen Reich der "Opferumlauf", im Zuge dessen die Opfergaben 

zunächst dem Kultbild des Gottes dargebracht und danach auf die Privatstatuen verteilt wurden 

(ähnlich Mohamed 2004, 134-138).  

Wie im Götterkult wurde auch das Totenopfer durch die bildlichen Darstellungen an den 

Grabwänden perpetuiert, wobei die Opfergaben nicht nur im Bild, sondern auch schriftlich in 

Gestalt von oft umfangreichen Opferlisten wiedergegeben wurden. Eine Substituierung des 

 
41 Der Begriff der "sakramentalen Ausdeutung" stammt von Jan Assmann. Kultwelt und Götterwelt treten 

auseinander, es entsteht eine "Doppelbödigkeit" oder Zwei-Ebenen-Semantik, der "Verweischarakter" des 

kultischen und der "Deutungscharakter" des götterweltlichen Geschehens, sensus phaenomenalis und sensus 

mysticus ergänzen einander, bzw. bedingen sie sich. Herkömmlicherweise wird vom Verhältnis von Ritus und 

Mythos gesprochen. Der Ritus ist das Primäre. Der insbesondere in Ägypten episodenhafte Mythos dient der 

Ausdeutung des Ritus. Der Mythos enthält hier nicht das zusammenhängende Narrativ, weshalb Assmann den 

Ausdruck "Götterwelt" bevorzugt. (Assmann 2001, 453-462).  
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Opfers konnte durch Schrift, Bild und Rezitation erfolgen. Zumindest in späterer Zeit konnte 

das gesamte Opfer durch eine Libation über der steinernen Opfertafel, auf der die Opfergaben 

abgebildet waren, ersetzt bzw. symbolisiert werden, indem die Abbilder rituell aktiviert wurden. 

c)2. Gastmahl 

Kucharek verwendet für das gemeinsame Mahl der Lebenden mit den Verstorbenen, speziell 

im Rahmen von Götterfesten, den Terminus Gastmahl. Eine andere gebräuchliche Bezeichnung 

dafür ist das Bankett bzw. das englische banquet. Es spielt vor allem in der Grabdekoration des 

Neuen Reiches eine bedeutende Rolle, für Kucharek bildet das alljährliche "Schöne Fest vom 

Wüstental" den einzig inschriftlich belegten Anlass für die reale Durchführung von 

Gastmählern. Ob es verschiedene Anlässe gab, ist unklar, ob das Begräbnis oder auch der 

Jahrestag von Tod oder Begräbnis Anlass für ein Gastmahl boten, kann nur vermutet werden. 

Zweck war die Gemeinschaft der Lebenden mit den Verstorbenen, zu deren Ehren das Gastmahl 

stattfand. Veranstaltungsort war der Grabvorhof bzw. die Grabkapelle mit der Hauptkultstelle 

für den Verstorbenen. Die Gastmähler dürften sich kaum von ihren profanen Entsprechungen 

unterschieden haben, der anwesende Verstorbene sollte ein festliches Gastmahl bzw. ein 

Trinkgelage genießen wie zu seinen Lebzeiten (Kucharek 2017, 1375-1387). 

Die in dieser Arbeit verwendete Bezeichnung Totenmahl entspricht, als übergeordneter Begriff 

über Totenopfer und Gastmahl/Bankett, dem "Funerären Mahl" in der Typologie nach 

Kucharek.42  

Kucharek stellt in ihrer Typologie der altägyptischen Mahlkontexte klare Abgrenzungen her. 

Man kann annehmen, dass sie dabei eine idealtypische Unterscheidung vornimmt, und 

hinterfragen, ob in der Realität Überschneidungen der Mahltypen stattfanden. Kucharek selbst 

weist auf eine Verbindung von Tempelkult und Totenopferkult durch den Opferumlauf hin. 

Weiters vermutet sie, dass sich die Gastmähler bis auf die gedachte Anwesenheit der 

Verstorbenen im Ablauf kaum von den profanen Festmählern unterschieden haben (Kucharek 

2017, 1385). Assmann erwähnt Ähnlichkeiten im Prozessionsablauf zwischen Götterfesten und 

Begräbnissen der Eliten im Neuen Reich mit der Abfolge von Opfer und Ausspeisung, und 

verweist in diesem Zusammenhang auf die Doppeldeutigkeit von Speisen und Getränken 

einerseits als Opfergabe und andererseits als Verköstigung der Teilnehmer (Assmann 2001, 

406-407). Die Bankette, welche im Rahmen von Götterfesten stattfanden, beinhalteten 

Speiseopfer für die Toten, wodurch es zu einer Überschneidung der Gattungen Totenopfer und 

 
42 Der Begriff Totenmahl ist auch in englischsprachigen Publikationen als Terminus technicus in Verwendung. 
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Gastmahl kam. Anhand dieser wenigen Beispiele wird bereits deutlich, dass eine scharfe 

Trennung der Mahltypen nicht unbedingt durchzuhalten ist.  

Bezüglich des ersten Auftretens von Bankettszenen fallen Meinungsverschiedenheiten auf. 

Während für Kucharek (2017, 1384) die Darstellungen der Gastmähler in den thebanischen 

Beamtengräbern des Neuen Reiches zum "Schönen Fest vom Wüstental" den einzigen 

inschriftlich belegten Anlass bilden, findet Eder (2016, 211-213) Belege für das Feiern von 

Banketten bereits aus der Zeit des Alten Reichs. Er gibt das Beispiel des Wandbildes aus dem 

Grab des Niu-netjer in Giza aus der 6. Dynastie und stellt diese frühen Bankette mit dem 

täglichen Speiseopferkult in Zusammenhang. Nicola Harrington (2013, 113) verfolgt den 

Ursprung der Bankettszene am Beispiel der Grabkapelle des Veziers Senwosret aus Abydos (ca. 

1802-1640), Louvre C 16, in das Mittlere Reich zurück.  

Harrington unterscheidet in ihrer Definition der Bankette anlassbezogen zwischen den funerary 

und den mortuary feasts. Funerary feasts werden als Totenmahl am Ende der Bestattung des 

Grabinhabers, nach dem Herausrufen des Toten abgehalten, sie bedeuten den Abschluss der 

Fastenperiode der Trauernden sowie den Beginn des Totenkultes und der Reziprozität. 

Mortuary feasts sind alle anderen Festessen im Beisein des (der) Toten, auch jene, die im 

Zusammenhang mit Götterfesten abgehalten werden. Möglicherweise fanden solche auch 

bereits zu Lebzeiten des Grabherrn statt, der selbst den Bau und die Dekoration der Grabbauten 

beauftragte und das Ritual der Bankette in Gang setzte (Harrington 2016, 131-132). 

An dieser Stelle sollte man die Frage nach den real praktizierten Totenmählern diskutieren. 

Kucharek, die strikt evidenzbasiert vorgeht, und die thebanischen Gastmähler der 18. Dynastie, 

die im Rahmen des alljährlichen "Schönen Festes vom Wüstental" stattfanden, als die einzigen 

inschriftlich belegten Anlässe bezeichnet, stützt sich wohl darauf, dass das Fest in den 

Beischriften einiger Bankettszenen ausdrücklich genannt ist (Harrington 2013, 116-117). 

Zwar herrscht Konsens, dass Totenmahle/Bankette abgehalten, bzw. Kommensalität nach der 

Verrichtung des Totenopfers gepflogen wurde. Manche Ägyptologen formulieren jedoch 

vorsichtig, dass ein Totenmahl an einem bestimmten Ort oder Zeitpunkt "wahrscheinlich" 

stattgefunden hat, z.B. "[é] the mourners and other attendants presumably partook of the 

funerary banquet depicted on tomb walls, in the symbolic company of the recently deceased." 

(Harrington 2013, 108), und in Bezug zum Festbankett: "[é]and it is likely that the offerings 

would revert to the festival participants once the deceased were deemed to have taken what 

they required." (Harrington 2013, 115, Fußnote 73). 
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Andererseits führt Harrington Fundstücke von Geschirr beispielsweise aus dem Grab des 

Djehutyhotep in Deir el-Barsha aus dem Mittleren Reich als Evidenz für tatsächlich abgehaltene 

Opferrituale und Mähler an. Reste von Kohle, Knochen, Pflanzen und Keramik aus der 

Nekropole von Saqqara aus dem Alten Reich lassen vermuten, dass Opfergaben für die 

Verstorbenen verbrannt wurden. Das Ritual des Zerschlagens von rotem Geschirr (das 

typischerweise für Wein verwendet wurde) am Ende des Totenopferrituals ist z.B. durch 

Fundstücke aus den Gräbern von Dra Abu el-Naga aus der 17. Dynastie belegt (Harrington 

2016, 140-145).43 Archäologische Fundstücke als Evidenz für Bankette sind rar, Harrington 

nennt das Grab des Tjanuni aus der 18. Dynastie (TT 74), in dessen Vorhof Fragmente von 

Keramik, Schilfmatten und andere Bruchstücke ausgegraben wurden (Harrington 2013, 62).  

3.7.2. Das altägyptische Totenritual  in Ritual typologien 

Das altägyptische Totenritual, an dessen Ende das Totenmahl begangen wird, bildet einen 

besonders umfangreichen Ritualkomplex, der, ähnlich wie die Totenrituale des Neolithikums, 

mit dem dreiphasigen Schema des Übergangsrituals nach Arnold van Gennep (2005, 21) 

abgeglichen werden kann. Die Trennungsriten begannen wohl noch im Sterbehaus, worauf die 

lange Umwandlungsphase mit der Balsamierung und ihren zahlreichen Riten folgte. Die letzten 

Riten am Grab, die Beisetzung sowie das Totenmahl, das funerary feast nach Harrington am 

Ende der Bestattung mit der Installierung des täglichen Totenopferrituals, können als 

Angliederungsriten zur Wiederherstellung der Ordnung angesehen werden. Für die 

Hinterbliebenen fungierte das Mahl nach der Trauerphase als Reintegrationsritual. 

Assmann (2005, 320) bezeichnet das Einbalsamierungsritual als einen klassischen Ărite de 

passageñ, allerdings nicht als einen Ă[é] Übergang aus der Welt der Lebenden in die Welt der 

Toten, wie in anderen Religionen in der antiken Mittelmeerwelt, sondern vielmehr als den 

Übergang aus der Todeswelt in die Götterwelt.ñ (Womit aus einem gefährlichen Totengeist ein 

hilfreicher Ahne wird.) 

Entsprechend der Typologie ritueller Handlungskomplexe nach Catherine Bell (1997, 93-137) 

könnte man das Totenmahl nach der Bestattung zu den Rites of Affliction, den Ritualen zur 

 
43 Das Zerschlagen von Geschirr nach dem Totenmahl wird von Ina Wunn (2005, 345) bereits für das Neolithikum 

in Mitteleuropa erwähnt. Dieses weit verbreitete, meist als apotropäisch eingeschätzte Ritual soll die Wiederkehr 

der bösen Totengeister verhindern. In Ägypten wurde das Ritual nicht von den Priestern, sondern von den 

Hinterblieben durchgeführt. In den Gräbern von Dra Abu el-Naga wurden die Scherben nach dem Zerschlagen in 

Aufbewahrungskrügen in der Nähe der Grabkammern deponiert, oder die Gefäße wurden durch Einschlagen von 

Löchern in den Boden rituell "getötet". Vom Alten Reich bis in die Spätzeit wurde die Angst vor bösen 

Totengeistern durch Fluchtexte auf Figurinen oder Keramikgeschirr ausgedrückt, welches dann zerbrochen, 

verbrannt oder begraben wurde, um auf diese Weise den Feind symbolisch auszulöschen (Harrington 2013, 37-

40).  



55 
 

Wende einer Not mit Wiederherstellung und Bekräftigung der Ordnung zählen. Die post-

funerären Totenmahle im Rahmen der Speisetotenopfer sowie die Bankette kann man als Rites 

of Exchange and Communion, weiters durch ihre kommemorative Intention auch als 

Calendrical Rites ansehen. Die Bankette, mit ihrer Anbindung an Götterfeste, kann man noch 

zusätzlich der Gruppe Feasting, Fasting and Festivals zuordnen.  

3.7.3. Interpretationen der bildlichen Darstellungen des Banketts 

Die Analyse der Ikonographie der Bilder fungiert, zusammen mit der der vorhandenen Texte, 

als Grundlage für die Interpretation der Bankettszenen. Basierend auf der Frage nach der 

Lokalität und dem Zeitpunkt des Mahles unterscheidet Harrington zwei Hauptinterpretationen 

der Bankettszenen: 

a) als Abbilder von tatsächlich abgehaltenen Gastmählern, bei welchen eine Interaktion von 

Lebenden und Toten imaginiert wurde. 

b) als symbolisches Bild eines Ereignisses, an dem der Grabinhaber nach seinem Tod 

teilzunehmen hoffte (Harrington 2016, 130). 

Catherine M. Draycott präsentiert im von ihr herausgegebenen Sammelband zwei einander 

ähnliche Interpretationsmodelle, allerdings aus dem Kontext von vorhellenistischen und 

hellenistischen Totenmahlreliefs Ostgriechenlands bzw. aus Asia Minor.  

a) Jean-Marie Dentzer unterscheidet drei Hauptinterpretationen:44 

1) "L'Interprétation terrestre", wonach die Szene das Abbild eines Ereignisses aus der 

Lebenszeit des Grabherrn wäre, 

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

Banketts, 

3) "L'interprétation eschatologique" als Abbild eines Banketts im Jenseits. 

b) Johanna Fabricius (2016, 43) beschreibt drei interpretatorische Paradigmen: 

1) Das prospektive eschatologische Paradigma als Abbild eines Mahls im Jenseits. 

 
44 Dentzer, J.-M. Le motif du banquet couché dans le Proche-Orient et le monde grec du VIIe au IVe siècle avant 

J.-C. Rome 1982, 16. Zit. nach Draycott 2016, 10.  
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2) Das funeräre oder kommemorative rituelle Paradigma als Bild entweder eines funerären oder 

kommemorativen Mahls der Familie mit oder ohne Präsenz des Toten oder ein Speiseopfer für 

den Toten, welcher eventuell heroisiert sein kann. 

3) Das sozio-historische retrospektive Paradigma für Bilder, die Ideale in Relevanz zum Leben 

des Toten zeigen, entweder als reines Wunschbild oder nach realen Tatsachen. 

Fabricius (2016, 49-50; 61-62) bevorzugt für das hellenistische Totenmahlrelief den sozio-

historischen retrospektiven Ansatz und profan orientierte Interpretationen, räumt aber auch die 

offene, vieldeutige Natur der bildlichen Darstellungen ein. Draycott wünscht eine 

Sensibilisierung gegenüber den Veränderlichkeiten und Ambiguitäten, welche den 

Totenmahlszenen inhärent sind und betont die Schwierigkeit einer eindeutigen Zuordnung zu 

einer profanen oder eschatologischen Deutung. Sie verweist unter anderem auf Dentzer, 

welcher es für unmöglich hält, ein Jenseits ohne das Modell der "realen Welt" zu imaginieren. 

Man könne an den Bildern soziale Strukturen analysieren, ohne sich (a priori) für einen 

diesseitigen oder jenseitigen Rahmen zu entscheiden (Draycott 2016, 6-11).  

In einer eher weiten Interpretation sieht Harrington die ägyptische Bankettszene als "zeitlos", 

sie ist gleichzeitig in der Welt der Toten und der Lebenden angesiedelt (Harrington 2013, 116), 

das Grab bezeichnet sie als liminalen Ort, der zugleich Raum der Lebenden und der Toten ist 

(Harrington 2016, 160).  

3.7.4. Die Funktion des Banketts 

In Übereinstimmung mit Kucharek und anderen Autoren sieht Harrington den Zweck der 

Bankette in der Gemeinschaft der Lebenden mit den Verstorbenen, im Gedenken an die Toten 

und in der Kommunikation bzw. Interaktion mit den Toten. Die Bankettszenen machen den 

Status des Grabherrn und seiner Familie in diesem und im nächsten Leben sichtbar und dienen, 

neben den religiösen und sozialen Aspekten, nicht zuletzt der Selbstdarstellung und dem 

Prestige der Eliten.  

Die Annahme, dass die Festteilnehmer mittels Rauschzustände versucht hätten, einen 

transzendentalen Zustand zu erlangen, um die Grenzen zwischen den Toten und den Lebenden 

zu überwinden, ist mehrfach diskutiert worden. Alkohol ist auf den Bankettszenen klar 

vorhanden, inwieweit die alkoholische Wirkung durch Zusätze von narkotischen Substanzen 

verstärkt wurde, wurde ebenso häufig debattiert (Harrington 2016, 145-146). 
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3.7.5. Alkohol und Rauschmittel  

Kucharek hebt die Bedeutung, die dem gemeinschaftlichen Trinken alkoholischer Getränke 

gegenüber dem Verzehr von Speisen zugemessen wird, hervor, sei es beim weltlichen Fest, bei 

den Trinkgelagen der Kultgenossenschaften oder beim Gastmahl am Grab in Gemeinschaft mit 

den Toten, wo die Trunkenheit in diesen dem Alltag enthobenen Situationen zur Steigerung der 

Festlichkeit beitrug (Kucharek 2017, 1385). Die Trunkenheit bis zum Erbrechen fand sogar 

Eingang in die Ikonographie der Wandgemälde in den thebanischen Felsengräbern des Neuen 

Reiches.45  

Harrington verweist auf das beinahe stereotype Vorkommen von Pflanzen mit narkotisierender 

Wirkung in der Ikonographie der Gastmähler, und vermerkt, dass die Verwendung von 

Rauschmitteln bei den Ritualen der Eliten eine Universalie bildet.46  

Die Mandragora officinarum/ gemeine Alraune wird auf den Darstellungen vor allem unter den 

weiblichen Gästen weitergereicht und zur Nase gehalten, sie gilt als Rauschmittel, als 

Aphrodisiakum und im Genuss mit Wein als Schlafmittel. Auch blaue und weiße 

Wasserlilien/Lotus wurden bildlich festgehalten. 47  Lilien sind Halluzinogene und haben 

emetische Wirkung. Opium wurde zwar nicht bildlich dargestellt, in den Gräbern wurden aber 

Gefäße gefunden, in welchen das milchige Latex wahrscheinlich aufbewahrt wurde (Harrington 

2016, 146-152). 

Wie oben erwähnt, wurden im Rahmen der kommemorativen Gastmähler Speiseopfer für die 

Ahnen vollzogen, wodurch sich eine Überschneidung von Gastmahl/Bankett und Totenopfer 

ergibt. Dennoch soll zunächst das Totenopfer idealtypisch analysiert werden.  

3.7.6. Opfertheorien 

Da das Totenopferritual durch die Darbringung von Speiseopfern an die verklärten Ahnen und 

eine inhärente Reziprozität gekennzeichnet ist, sollen in der Folge Opfertheorien bzw. eine 

komparative Opfertheorie skizziert, und danach mit dem ägyptischen Totenopferritual in Bezug 

gesetzt werden.  

 
45 Für das "[é] drastische Motiv des Gastes, [é]  der sich dem Spucknapf zuwenden muss", nennt Assmann fünf 

Beispiele aus den Gräbern Thebens (Assmann 1989, 6, Anm. 12). Bietak (2012, 29) erwähnt Wanddarstellungen 

der 18. Dynastie, die bisweilen Betrunkene zeigen, die stocksteif weggetragen wurden. 
46 Harrington nennt z.B. die Verwendung von Kakao bei den Ritualen der Azteken (Harrington 2016, 146, 

Anmerkung 87).  
47 Blumengebinde von Mandragora und blauen Lilien wurden als Strauß des Amun zuerst im Tempel von Karnak 

dargebracht und danach im Opferumlauf zu den thebanischen Gräbern weitergeleitet (Harrington 2016, 134).  
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Hubert Seiwert (1998, 269) definiert das Opfer im engeren Sinn als eine religiöse Handlung, 

die in der rituellen Entäußerung eines materiellen Objekts besteht. Im weiteren Sinn kann unter 

Opfer ein Komplex ritueller Handlungsabläufe verstanden werden, in dem mindestens ein Akt 

ritueller Entäußerung eines materiellen Objekts vorkommt und darin eine mehr oder weniger 

zentrale Stellung einnimmt. 

Von den klassischen Opfertheorien sind für die Thematik der vorliegenden Arbeit zunächst die 

evolutionistischen Ansätze von Edward Burnett Tylor (1832-1917) und William Robertson 

Smith (1845-1898), mit der Frage nach den ursprünglichsten Formen des Opfers, relevant. 

Ausgehend von seiner animistischen Religionstheorie sieht Tylor das Opfer als 

Kommunikation des Menschen mit personal gedachten Geistern oder Gottheiten, in Analogie 

zu menschlichem Sozialverhalten. Das Opfer sei zunächst ein Geschenk an eine Gottheit 

(Seiwert 1998, 271-272) bzw. eine ĂBestechungsgabeñ gewesen, und erst in einer hºheren 

Entwicklung als ĂHuldigungñ oder als ĂVerzichtñ dargebracht worden (Drexler 1999, 610-611).  

In seinen 1889 erschienen ĂLectures on the Religion of the Semitesñ sieht W.R. Smith im Opfer 

und in der damit verbundenen Kommensalität einen Akt der Gemeinschaft sowohl der 

Menschen untereinander als auch der Menschen mit ihrer Gottheit (Seiwert 1998, 272). Das 

Opfer war ursprünglich kein Tribut und keine Gabe, es war die Verbrüderung von Mensch und 

Gott in einer Mahlgemeinschaft (Kippenberg 2010, 70).  

Nach Henri Hubert (1872-1927) und Marcel Mauss (1872-1959), beide aus der Schule von 

Émile Durkheim stammend, findet beim Opfer eine Kommunikation zwischen der profanen 

Welt und der Welt des Heiligen statt. Die dabei zerstörte (getötete) Opfermaterie werde aus 

dem profanen Bereich in einen Zustand der Heiligkeit transferiert und stelle als Medium den 

Kontakt zwischen den beiden Bereichen her. Hubert und Mauss analysieren Struktur, Symbolik 

und Intentionen von Opferritualen und betonen deren komplexen Charakter, der es ausschließe, 

einzelne Aspekte und Intentionen isoliert herauszugreifen und in Klassifikationen einander 

gegenüberzustellen. Die Grundstruktur sei bei allen Opfern dieselbe, Bedeutung und Intention 

seien aber variabel. Mauss analysierte die Struktur des Gabentausches sowie die Konzeption 

des Opfers als Geschenk an die Götter, wobei durch Gabe und Gegengabe eine Beziehung 

wechselseitiger Verpflichtung zwischen Mensch und Gottheit geschaffen und erhalten werde 

(Seiwert 1998, 272-274).  

In seiner ĂSkizze einer Opfertheorieñ integriert Seiwert (1998, 275-282) bestehende 

Forschungsansätze und entwickelt eine Theorie rituellen Handelns. Neben der Deskription der 

äußeren Form einer rituellen Handlung ist für ihn vielmehr die semantische Funktion, die 
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Bedeutung des rituellen Akts des Entäußerns entscheidend. Dieser Akt ist in einen komplexen 

rituellen Handlungsverlauf eingebunden und davon nicht zu trennen (Seiwert 1998, 275-276).  

Zentral für die Interpretation des Sinns ist die Frage, was die beteiligten Personen mit dem 

Opfer intendieren. Die Analyse muss über den isolierten Opferakt hinaus insbesondere die 

Gesamtstruktur des rituellen Komplexes, in den die Opferhandlung eingebettet ist, sowie das 

religiöse Weltbild, vor dessen Hintergrund das Ritual gedeutet wird, berücksichtigen. Auch die 

mit den Riten verbundenen Intentionen sind komplex, es lassen sich dabei mehrere Aspekte 

feststellen, die gleichzeitig wirksam sein können, nämlich die instrumentelle, die 

kommunikative und die institutionelle Verwendung des Entäußerns (Seiwert 1998, 276-277). 

a) Bei der instrumentellen Verwendung des Opfers ist der "materielle" Akt des Entäußerns 

selbst Zweck der Handlung, beispielsweise um die Opfermaterie einem anderen 

Verwendungszweck zuzuführen. Dazu zählt Seiwert (1998, 277-278) Interpretationen des 

Entäußerns als "Gaben", die von den Geistern oder Gottheiten genossen werden wie im Ahnen- 

und Geisterkult oder bei den Speiseopfern im Alten Orient, in Indien und bei den aztekischen 

Menschenopfern für die Sonnengottheit. 

b) Die Kommunikative Verwendung ist die deutlichste Form des symbolischen Gebrauchs von 

Opferriten. Der kommunikative Sinn von Riten besteht in ihrem Mitteilungscharakter, häufig 

wird dabei durch die Entäußerung eine Beziehung zwischen Menschen und Göttern oder 

Geistern geschaffen. Das Opfer kann als Interaktion zwischen Menschen und Göttern nach dem 

Muster des menschlichen Sozialverhaltens, unterstützt durch verbale Kommunikation, 

angesehen werden. Inhaltlich können die Opfer Bitten oder Aufforderungen an die Götter bzw. 

Geister oder auch Versprechen, Gelübde oder Verpflichtungen der Menschen enthalten. Die 

Intention bei diesem Typus ist immer, die Beziehung zwischen Göttern/Geistern und Menschen 

zu regeln, sie hat somit eine regulative Funktion.  

Ein zweiter Typ von Mitteilungen dient der Selbstdarstellung des Menschen, drückt Haltungen 

und Gefühle aus, und hat eine expressive Funktion.  

Drittens können Rituale der symbolischen Darstellung von kognitiven und normativen 

Aspekten des Weltbildes dienen, insbesondere der dramatischen Darstellung von 

mythologischem Geschehen, das im Opferritual wiederholt und aktualisiert wird. In anderen 

Fällen symbolisieren die Verhaltensnormen der beteiligten Akteure das normative Verhalten 

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

soziale Ordnung.  
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Bei den meisten Interpretationen des Sinns von Opfern steht die kommunikative Verwendung 

von Ritualen im Vordergrund (Seiwert 1998, 278-279). 

c) Die Institutionelle Verwendung ist dadurch charakterisiert, dass die rituelle Handlung selbst 

etwas bewirkt. Seiwert nennt nochmals den oben erwähnten Fall, wo durch die rituelle 

Entäußerung der Kontakt zwischen Menschen und Gottheit hergestellt wird, der rituelle Akt 

somit eine institutionelle Funktion hat. Deutlich wird die institutionelle Verwendung bei jenen 

Opfern, bei denen Götter oder Geister als Gegenüber fehlen, bei "magischen Opfern". Opfer 

können durch ihren korrekten Vollzug die kosmische Ordnung sicherstellen und haben damit 

eine konfirmierende Funktion. Riten, die im zeitlichen Zyklus durchgeführt werden wie tägliche 

Speisegaben für Götter oder Ahnen, bis zu jährlichen Opferfesten mit Bezug zum 

Vegetationszyklus bestätigen den normalen Ablauf der Dinge und konfirmieren die 

institutionelle Ordnung der Welt (Seiwert 1998, 279). 

Eine konstituierende Funktion zeigt sich bei Riten, in deren Verlauf ein neuer institutioneller 

Status von Personen (Opfer bei Übergangsriten) oder Gegenständen (Bauopfer, Einweihungen 

usw.) rituell konstituiert wird. Wenn beispielsweise die entäußerte Opfermaterie als krank oder 

sündhaft gilt, kann zudem eine eliminierende bzw. destruierende Funktion festgestellt werden 

(Seiwert 1998, 280).  

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

Funktionen erstellt Seiwert auch Klassifikationen und Typologisierungen von Opfern, wobei 

zwischen solchen, die sich auf den eigentlichen Opferakt im engeren Sinn, und solchen, die 

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 an der äußeren Form, sondern am intendierten Sinn 

von Opferritualen. Methodisch ergibt sich die Schwierigkeit, dass die meisten Opferriten 

gleichzeitig mehrere Sinnintentionen beinhalten. Weiters kommt hinzu, dass sich der Sinn von 

Opferhandlungen erst im Zusammenhang mit dem rituellen Gesamtkontext klärt. Eine 

Opfertypologie nach Seiwert sollte beim Akt des Entäußerns ansetzen und nach dem damit 

verbundenem Symbolwert fragen. Dabei sind zwei Grundintentionen zu unterscheiden: 

Verbindung und Distanzierung. Eine weitere Unterteilung ergibt sich je nachdem, ob das Opfer 

als Teil einer rituellen Interaktion zwischen Menschen und personal gedachten Wesen wie 
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Götter, Ahnen etc. verstanden wird, oder ob die Kommunikation mit Göttern und Geistern nicht 

vorhanden oder unbedeutend ist. 

Opfer, die eine rituelle Interaktion zwischen Menschen und personalen Mächten darstellen, 

zeigen eine Analogie zu entsprechenden Handlungen im profanen Bereich menschlicher 

Interaktionen, die Opfermaterie gilt dabei als Medium.  

Bei verbindender Intention ist das Ziel, die Beziehung zu etablieren, zu erhalten oder zu 

erneuern, die Opfermaterie besitzt den Charakter einer Gabe. Auch im rituellen 

Gesamtkomplex lassen weitere Handlungen die verbindende Intention erkennen. Neben 

verbalen Äußerungen nennt Seiwert hier vor allem die Abhaltung von Opfermahlzeiten, durch 

welche die Gemeinschaft zwischen Menschen und Göttern rituell vollzogen wird.  

Bei distanzierender Intention wird darauf gezielt, unerwünschte Interventionen von Göttern 

bzw. Geistern abzuhalten, häufig sollen dabei dämonische Mächte abgewehrt werden. Auch der 

rituelle Gesamtkomplex enthält eliminatorische und apotropäische Riten, gemeinsame 

Opfermahlzeiten bilden bei distanzierenden Opfern die seltene Ausnahme. Seiwert ordnet in 

diese Gruppe auch solche Opfer ein, die göttlichen Zorn und Strafe wegen menschlicher 

Vergehen abwenden wollen, wie beispielsweise Sühneopfer. 

Opfer ohne rituelle Interaktion zwischen Menschen und Göttern bezwecken eine instrumentelle 

Verwendung von Akten der Entäußerung, im Sinn von Zuführen und Eliminieren. Bei 

verbindender Intention soll durch die Entäußerung der Zusammenhang und Fortbestand des 

kosmischen Geschehens gesichert werden. Die häufigeren Opfer mit distanzierender Intention 

sollen Sünde, Krankheit oder andere schädliche Einflüsse eliminieren, wobei meist gleichzeitig 

die Opfermaterie völlig zerstört wird. 

Seiwert betont, dass die meisten Opferriten sowohl verbindende als auch distanzierende 

Intentionen erkennen lassen und sich Abwehr von schädlichen und die Verbindung mit 

günstigen Mächten zueinander komplementär verhalten. Weiters bestehen personale und 

impersonale Konzeptionen häufig nebeneinander. In fast allen Religionen gehören Formen 

ritueller Entäußerungen zum Grundbestand des symbolischen Handlungsrepertoires (Seiwert 

1998, 280-282). 

3.7.7. Totenopferritual und Opfertheorien  

Analysiert man das ägyptische Totenopferritual mittels der Opfertheorie von Hubert Seiwert, 

ist als Intention der Opfernden zunächst eine instrumentelle Verwendung der Opfermaterie zur 

Versorgung der Ahnen gegeben. Zudem wird in der Interaktion zwischen Opfernden und Ahnen, 
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die durch Rezitationen unterstützt wird, der Aspekt der kommunikativen Verwendung 

ausgedrückt. Der Kontakt zu den Ahnen wird nach dem Herausrufen des Ka bzw. des Ba, vor 

allem durch die Übergabe der Speiseopfer hergestellt. Auch die symbolischen Darstellungen 

von mythologischem Geschehen, insbesondere von Episoden aus dem Osiris-Mythos, weisen 

auf die kommunikative Intention im Totenopfer. Die Ritualhandlungen bringen die Ehrfurcht 

vor den Ahnen zum Ausdruck (expressive Funktion) und sind gleichzeitig auf eine Beziehung 

der Gegenseitigkeit gerichtet. Die regulative Funktion drückt sich im Aufbau und im Erhalt 

dieser Reziprozität aus.48 Eine expressive Funktion zeigt sich auch in der Selbstdarstellung der 

Eliten und ihres Lebensstils, welche in den idealisierten Abbildungen sichtbar wird. Der Brauch, 

dass der älteste Sohn als Opfernder den Ahnen das Speiseopfer übergibt, spiegelt das normative 

Verhalten einer patriarchalischen Gesellschaft in der rituellen Ordnung wider. 

Die institutionelle Verwendung der rituellen Entäußerung bewirkt die Festigung des Kontakts 

zwischen Menschen und Ahnen. Die in regelmäßigen zeitlichen Zyklen abgehaltenen täglichen, 

festtäglichen bzw. jährlichen Totenopfer, welche auch im Zusammenhang mit 

Vegetationszyklen wie z.B. den Überschwemmungen des Nils stehen können, haben eine 

konfirmierende Funktion und bestätigen die institutionelle Ordnung der Welt. Eine 

konstituierende Funktion manifestiert sich insbesondere im Statuswechsel des Verstorbenen 

zum verklärten Ahnen. 

Gemäß einer deskriptiven Klassifikation enthält das Totenopfer nach der Art der Opfermaterie 

Tieropfer, vegetabile Opfer bzw. Speiseopfer und Trankopfer, nach der Form der Behandlung 

der Opfermaterie enthält es Räucherungen, Libationen und Schlachtopfer, Brandopfer hingegen 

nicht. 49 Nach der Typologie ist das Totenopfer Teil einer rituellen Interaktion zwischen 

Menschen und personalen Mächten mit verbindender Intention. Im rituellen Gesamtkomplex 

wird die verbindende Intention auch durch die Rezitation der Sprüche und Liturgien, und vor 

allem durch das gemeinsame Totenmahl ausgedrückt, das die Gemeinschaft zwischen 

Menschen und (göttlichen) Ahnen manifestiert. 

Nach diesen grundlegenden, theoretischen Ausführungen soll noch eine neuere Interpretation 

des Totenopferrituals folgen, die auf einer Analyse der Opfergaben und deren Symbolik basiert.  

 
48 Im Gegenzug zum Versorgungsopfer für die Ahnen im Jenseits erwarten die Hinterbliebenen Fürsprache bei 

den Göttern für die eigene Zukunft im Jenseits, wie die erhaltenen Bittbriefe an die Ahnen bezeugen. Auch für das 

diesseitige Leben erhoffen die Opfernden von den Ahnen Hilfe bei persönlichen Notlagen und Gefahren wie 

Krankheit, Entbindungen oder Unfruchtbarkeit sowie Schutz gegen Albträume, Schlangen, Skorpione und böse 

Totengeister (Harrington 2013, 63-64, 102).  
49 Ob Fleisch oder Gemüse für die Opferung in irgendeiner Weise zubereitet wurden, ist mit Ausnahme von Brot, 

Bier und Wein nicht bekannt. Vermutlich wurden Obst und Gemüse roh dargebracht (Mohamed 2004, 132). 
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3.7.7.1. Die symbolische Bedeutung der Opfergaben im Totenopferritual  

Gay Robins diskutiert in ihrem Beitrag die Bedeutung des Totenopferrituals insbesondere in 

Bezug auf die bildlich dargestellten Gaben. Die in den Pyramidentexten des Alten Reiches aus 

der Zeit des letzten Königs der 5. Dynastie, Wenis (ca. 2356-2323), enthaltenen rituellen 

Sprüche zu den Opferungen bezeichnen die Gaben generell als das ĂAuge des Horus", welches 

der "chaotische" Gott Seth dem Horus im Kampf ausgerissen hatte. Das Auge wurde wieder 

hergestellt, dem getöteten und wieder auferstandenen Gott Osiris dargeboten, und verhalf ihm 

zur Rückkehr ins Leben. Das wieder zusammengefügte Auge versinnbildlicht die Restaurierung 

der Ordnung angesichts der destruktiven Kräfte des Chaos. In den Sprüchen der Pyramidentexte 

wird die Verbindung zwischen der jeweiligen Opfergabe und dem Auge mit Hilfe von 

Wortspielen ausgedrückt. Den als Auge des Horus identifizierten Gaben wurden 

lebensspendende Kräfte zugesprochen, welche die Regenerierung der Verstorbenen nach dem 

Tode herbeiführen konnten (Robins 2016, 117). 

Nach Seiwerts Opfertheorie findet hier in einer kommunikativen Verwendung des Opfers eine 

symbolische Darstellung aus dem Osiris-Mythos statt, wobei die Bedeutung der Opfergaben 

durch rituelle Sprachhandlungen definiert und dadurch die symbolische Darstellung unterstützt 

wird. Auch kognitive Aspekte des Weltbildes, wie das Wechselspiel von Chaos und Ordnung 

bzw. die Überwindung des Chaos werden mit Hilfe der Gaben symbolisch mitgeteilt. Die den 

Opfergaben inhärenten lebensspendenden Kräfte wurden in den klassischen 

Interpretationsansätzen von Gerardus van der Leeuw und M. Mauss thematisiert, die das Opfer 

als rituelles Mittel betrachteten, Ă[é] um den Kreislauf der unpersönlichen 

āLebenskraftó (mana) sicherzustellen.ñ (Seiwert 1998, 274) 

Im Sinn von Seiwert kann man die lebensspendenden Kräfte der Gaben als konstituierende 

Funktion zur Regenerierung des Verstorbenen in einer institutionellen Verwendung des Opfers 

ansehen.  

3.7.7.2. Die Symbolik der einzelnen Opfergaben50 

Robins hinterfragt weiters die sinngemäße Bedeutung der Auswahl der Opfergaben aus dem 

ägyptischen Nahrungsangebot. Weder Fisch noch Schaf-, Ziegen- oder Schweinefleisch 

wurden jemals geopfert.  

 
50 Dieser Abschnitt folgt Robins 2016, 111-125. 
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Die Flachreliefs der Gräber des späteren Alten Reiches zeigen häufig die rituelle Schlachtung 

eines Rindes, welches symbolisch mit dem Mörder des Osiris gleichgesetzt wurde. Auf den 

Speiseopferszenen werden insbesondere das Vorderbein des Rindes, außerdem Kopf, 

Hüftgelenk und Rippen als Gaben wiedergegeben. Auch das Vorderbein war mit Seth assoziiert, 

Robin zitiert Spruch 126 aus den Pyramidentexten (PT):ñHere is the one who stole (hph) 

Horus's eye (i.e. Seth): 1 foreleg (hps)ñ (Robins 2016,120). Der Kopf des Rindes wird in 

Sprüchen der Sargtexte des Mittleren Reiches mittels Wortspiele mit der Rechtfertigung des 

Osiris durch Horus in Zusammenhang gebracht. Das Hüftgelenk wird phonetisch mit dem 

Erben verbunden und bezieht sich auf Horus als den wahren Erben des Osiris. Das Opfer der 

Rippen symbolisiert die Wiederherstellung der kosmischen Ordnung, ebenso wie das Opfer von 

Gänsen und Enten. Als Zugvögel kehren sie während der Überschwemmungen im Herbst aus 

der äußeren Welt des Chaos in die geordnete Welt Ägyptens zurück. Ihre Schlachtung kann als 

symbolischer Sieg über die Kräfte von Chaos und Tod gedeutet werden. Bündel von weißen 

Zwiebeln werden als Zähne des Horus und darüber hinaus als das Licht der Gottheiten und 

Verklärten vorgestellt, ebenso wie Melonen (sspt) mit dem Licht (ssp) als auch mit der Notion 

für "empfangen" assoziiert werden. Feigen sind mit der Bezeichnung für "opfern" konnotiert, 

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

im Opferkult. 

Grüner Salat steht einerseits für rituelle Reinheit, andererseits war die Pflanze mit den 

ithyphallischen Göttern Min und (dem späteren) Amun verbunden, und stand somit für die 

Wiedererlangung der Potenz des Verstorbenen nach dem Tod. Darüber hinaus bedeutete die 

grüne Farbe neue Vegetation im jährlichen Zyklus der Überschwemmungen und allgemein 

Regeneration nach dem Tod. 

Weintrauben stehen für Osiris und seine Wiederauferstehung und sind eventuell mit dem 

Jahreszyklus des Weinstocks in Verbindung. Wein wurde während der lebensspendenden 

Überschwemmungen geerntet, weiters nahm das Nilwasser mit steigendem Wasserstand eine 

weinrote Farbe an. Die Herstellung von Wein wurde mit dem Triumph der kosmischen Ordnung 

über die Kräfte des Chaos assoziiert, die Transformation mittels Gärung zum Wein mit der 

Transformation des Verstorbenen zum verklärten Ach verbunden. Wein weist schließlich auch 

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

Trunkenheit war. 
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Die Wasserlilien sind im Mythos mit der morgendlichen Geburt des Sonnengottes verknüpft, 

sie symbolisieren somit den Sonnenzyklus als auch den Wunsch der Toten, sich dem 

Sonnengott bei seiner täglichen Wiedergeburt und der kosmischen Reise anzuschließen. 

Brot, die häufigste Opfergabe, Speise der Götter, wurde in verschiedenen Formen dargestellt, 

im Alten Reich vor allem als aufgestellte Brothälften auf dem Opfergabentisch. Mit der späteren 

Darstellung als Schilfpflanzen, und der Hieroglyphe für den Begriff "Feld", die aus drei 

Schilfpflanzen besteht, wurde ein Bezug zum himmlischen Opfer- oder Binsenfeld hergestellt, 

wo die verklärten Verstorbenen in Gesellschaft der Götter speisen. 

Robins zeigt auf, dass die Intentionen im Totenopferritual durch die Symbolik der ausgewählten 

Opfergaben verstärkt hervortreten. Jedes Fleischstück mit seiner speziellen Bedeutung 

unterstützt die symbolische Darstellung von mythischem Geschehen in der kommunikativen 

Verwendung des Entäußerns. Das Rippenopfer und das der Zugvögel konfirmieren, mit 

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

Symbole wie grüner Salat, Weintrauben und Wasserlilien, die in Bezug zu Vegetationszyklen 

wie den lebensspendenden Überschwemmungen des Nils, und damit zu Tod und Erneuerung, 

bzw. zur Wiedergeburt im Jenseits stehen, haben in einer institutionellen Intention eine 

konfirmierende Funktion und stellen die kosmische und institutionelle Ordnung sicher.  

3.7.7.3. Die Funktion des Totenopferrituals  

In der gebräuchlichen Opferformel des Mittleren Reiches werden die Opfergaben dem ka des 

Empfängers zugesprochen, wobei ka, die Lebenskraft, im Wortspiel mit dem Begriff von 

Ernährung verbunden wird. In den Pyramiden- und Sargtexten wünscht der Verstorbene, das 

Gleiche zu essen und zu trinken wie die Götter, nämlich Brot, Bier, Wein, verschiedene 

Fleischstücke, Weintrauben und Feigen. Robins sieht die Funktion des Opferrituals in der 

Versorgung der Toten mit den Speisen der Götter, womit sie Zutritt zum himmlischen Reich 

erlangen, und zu göttlichen Wesen transformiert werden. Das Opfer dient also nicht allein der 

Versorgung, sondern darüber hinaus der ständig fortgeführten Transformation des Toten zum 

verklärten Ach. Kommt diese Transformation mangels realisierter Opferungen nicht zustande, 

muss der Tote in der finsteren Unterwelt, dem Gegenentwurf zum himmlischen Jenseits, eine 

beklagenswerte Existenz führen, 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 Transformation, eine 



66 
 

Möglichkeit, Kontakt mit den Ahnen aufrecht zu erhalten. Auf diese Weise bleiben die Toten 

Teil der Gemeinschaft der Lebenden, während sie gleichzeitig durch den Genuss der göttlichen 

Speisen Zutritt zur Gemeinschaft der Götter erlangen (Robins 2016, 125). 

Auch Assmann hebt in der Bedeutung des ägyptischen Rituals der Totenspeisung den Aspekt 

der Eingliederung des Toten in die Versorgungsgemeinschaft der Götter und der verklärten 

Ahnengeister hervor (Assmann 2001, 453-462). 

Nach der Opfertheorie von Seiwert ist im Totenopferritual durch die Zielsetzung der 

Transformation mittels der Darbringung der ĂSpeisen der Gºtterñ eine institutionelle Intention 

erkennbar. Beim Speisenopfer im Rahmen der Bestattung wird durch den neu installierten 

Status des Toten als Ach eine konstituierende Funktion deutlich, bei den nach der Bestattung 

regelmäßig vollzogenen Speiseopferungen zur dauernden Transformation ergibt sich eine 

konfirmierende Funktion, in beiden Fällen mit verbindender Intention.  

3.7.7.4. Die Funktion des Bildes 

Robins sieht den Topos des Verstorbenen vor dem Speiseopfertisch mit komplexen Inhalten 

auf mehreren Bedeutungsebenen. Das Bild markiert zunächst die Opferstelle, welche eine 

Schnittstelle zwischen Diesseits und Jenseits bildet, wo die Interaktion zwischen Lebenden und 

Toten vorgestellt wird, weiters stellt es die Identität des Toten mittels Namen und Titeln klar. 

Neben der Versorgung mit Nahrung vermittelt die Szene Begriffe wie Status, Identität, die 

Denkmalsetzung einer Person, den erfolgreichen Übergang des Toten in das himmlische Reich 

der Götter, den Unterhalt durch die Lebenden und die fortgesetzte rituelle Interaktion der 

Lebenden und der Toten (Robins 2016, 114-115). 

Hinzuzufügen wäre noch die beispielsweise bei Eder (2016, 205-206) und Hölzl (2005, 15) 

erwähnte magische Wirkung des Bildes, die die dauerhafte Fortsetzung des Kultes und die 

ewige Versorgung des (der) Toten garantieren soll. 

Die Frage, ob die Teilnehmer der Speiseopfertischszenen "tot oder lebendig" wären, ist für 

Robins nicht relevant. Das Bild zeigt die Verstorbenen weder exklusiv in dieser noch in der 

nächsten Welt, sowohl der Elite-Status als auch die Identität aus diesem Leben wird in das 

Jenseits projiziert, was eine entscheidende Funktion des Bildes ausmacht. (Robins 2016, 125-

126). Ähnlich wie Draycott (2016, 11) oder Harrington (2013, 116) in Bezug auf Totenmahl- 

bzw. Bankettszenen, entzieht sich Robins einer eindeutigen Zuordnung der Speiseopferszenen 

in einen profanen oder eschatologischen Kontext, sondern betont vielmehr die in diesem 

Bildtypus vorhandene Vieldeutigkeit. 
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Robins bezweifelt, dass sich die Zeitgenossen angesichts der Artefakte der inhärenten 

symbolischen Bedeutungen der Opfergaben bewusst waren. Möglicherweise war dieses Wissen 

auf die Ritualspezialisten beschränkt, es könnte aber auch sein, dass die ursprünglichen Gründe 

für die Auswahl der Opfergaben vergessen worden waren, und nur noch aus Tradition dasselbe 

immer weiter dargestellt wurde (Robins 2016, 126).51  

Indem Robins die bildlichen Darstellungen der Opfergaben und deren Symbolik mit den 

Pyramiden- und Sargtexten, mit Wortspielen, Farbsymbolik, Anspielungen auf Mythen und auf 

die Konstruktion des Kosmos verknüpft und zu erklären versucht, stellt sie quasi eine 

sakramentale Ausdeutung im Sinn von Assmann (2001, 453-462) her.  

3.7.8. Der blinde Harfner und die ambivalente Haltung zum Jenseits 

Schließlich sollen noch die "Harfnerlieder" diskutiert werden, die ein besonderes Genre der 

altägyptischen Literatur bilden, deren Anfänge im Alten Reich belegt sind und die im Neuen 

Reich ihren Höhepunkt erreichen. Die Texte sind üblicherweise in Verbindung mit Totenmahl 

- bzw. Bankettszenen in den Grabwänden eingeschrieben, als Beischriften zu einer Abbildung 

eines blinden Harfenspielers, eines kahlgeschorenen, eher beleibten, sitzenden Mannes, der 

seinen Gesang auf der Harfe begleitet, oder gelegentlich auch zu der einer Lautenspielerin 

(Harrington 2016, 156-159), (Abb. 12). 

Das bedeutendste Beispiel, das auch als Modell für zahlreiche andere Harfnerlieder diente, ist 

das Lied des Antef aus dem Grab des Pa-Atonemheb in Saqqara aus der 18. Dynastie.52 Der 

Text besteht aus zwei Hauptstrophen zu je 14 Versen. Nach einer Introduktion mit 

Namensnennung und Lobpreisung des Grabherrn thematisiert die erste Strophe die 

Vergänglichkeit alles Irdischen und die Unentrinnbarkeit des Todes, während die zweite dazu 

auffordert, nicht daran zu denken, sondern sich mit Myrrhen auf dem Haupt, Kleidung aus 

weißem Leinen und Salbungen mit Öl, dem Festgenuss hinzugeben. Schließlich resümiert der 

Refrain: 

  

 
51 Mit dieser Vermutung nähert sich Robins der Theorie der Bedeutungslosigkeit der Rituale von Frits Staal an, 

die er angesichts vedischer Feuerrituale, des Agnicayana, entwickelte. Demnach erfülle das Ritual einen reinen 

Selbstzweck, und hätte allenfalls einen stammesgeschichtlich verborgenen Zweck (Michaels 2001, 40-41; Staal 

1979, 2-22). 
52 Das Grabmonument befindet sich seit 1828 im Rijksmuseum van Oudheden (RMO) in Leiden. Eine Kopie des 

Textes aus der 20.Dynastie befindet sich innerhalb einer Sammlung von Liebesliedern im Papyrus Harris 500, 

British Museum EA 100600, in London (Harrington 2016, 156). 
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Feiere den Schönen Tag, werde dessen nicht müde! 

Bedenke: niemand nimmt mit sich, woran er gehangen,  

niemand kehrt wieder, der einmal gegangen. (Assmann 2001, 195-196)53  

Die Thematik der Harfnerlieder mit der Infragestellung der idealisierten Sicht des glücklichen 

Nachlebens im Jenseits, mit ihrer "desillusionierten Skepsis" (Assmann 1989, 20), und einem 

"subversiven Pessimismus" (Harrington 2016, 155) sowie der Aufforderung, angesichts der 

Unwiederbringlichkeit des Todes das kurze Leben zu genießen und Feste zu feiern, wurde als 

"agnostisch" (Brunner 1983, 146) oder als "häretischer Ansatz" (Harrington 2016, 155) 

bezeichnet. Ähnliche Inhalte finden sich auch in anderen Texten, z.B. in den Klageliedern der 

Isis oder im berühmten Streitgespräch eines Mannes mit seinem Ba, der im Papyrus Berlin 3024 

aus dem Mittleren Reich überliefert ist, aber vielleicht bereits aus der Ersten Zwischenzeit 

stammt, und in welchem der Ba schonungslos die Position der Harfnerlieder vertritt (Assmann 

2001, 197). 

Assmann verweist auf eine inhaltlich parallele Textstelle aus dem Gilgamesch - Epos, wo Siduri, 

die "göttliche Schankwirtin", Gilgamesch, nach dem Tod seines Freundes Enkidu, von seiner 

vergeblichen Suche nach dem ewigen Leben abbringen will "[é] ergötzen magst du dich Tag 

und Nacht! Feiere täglich ein Freudenfest!" (Assmann 2001, 196). Auch im Buch Qohelet 9,8-

10 findet Assmann eine "ägyptisch-orientalische Festpoesie", die von Harfnerliedern 

beeinflusst sein mag, "[é] und trink deinen Wein mit gutem Mut [é] denn bei den Toten, dahin 

du fährst, ist weder Schaffen und Planen noch Erkenntnis und Weisheit mehr." (Assmann 1989, 

24). Die Verbreitung dieser Topik, die ab ca. 2000 bis in die griechisch-römische Zeit stattfand, 

und nach Israel, Mesopotamien und Rom reichte, führt Assmann auf die Ausbreitung von 

Festsitten, samt der zugehörigen Dichtung und Weisheit zurück (Assmann 1989, 24-25). 

Der ethnographische Bericht bei Herodot II, Kap. 78 besagt, dass "[é]  beim Gastmahl der 

Reichen ein Mann ein hölzernes Bild einer Leiche, in einem Sarg liegend, herumträgt, es jedem 

Zechgenossen hinhält und sagt: 'den schau an und trink und sei fröhlich! Wenn du tot bist, wirst 

du, was er ist'". Schließlich legt Assmann im Sinne des memento mori - Motivs noch eine 

Schneise nach Rom zum Gastmahl des Trimalchio des Titus Petronius Arbiter, wo zum 

hundertjährigen Falernerwein ein silbernes Skelett aufgetragen wird, und weiter zum carpe 

diem des Horaz (Assmann 1989, 25), (Abb. 13). 

 
53 Assmann übernimmt den gereimten Schluss aus der Übertragung von R. Jacobi, bei Emma Brunner - Traut, 

"Altägyptische Literatur", in: Röllig, W. (Hg.), Altorientalische Literaturen, Wiesbaden 1978, 92f.  
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Bezüglich der Darstellung der Harfnerlieder in den ägyptischen Grabbauten thematisiert 

Assmann (1989, 26) auch den augenfälligen Widerspruch zwischen dem Textinhalt der 

Vergänglichkeit des Lebens, der Vergeblichkeit der Grabanlagen, (die nach dem Tod des 

Grabherrn, wenn sich niemand mehr um sie kümmert, zu Staub zerfallen) und dem Zweifel an 

einem nachtödlichen Leben einerseits, und andererseits der gedachten Ewigkeit der Gräber, die 

das glückliche Weiterleben manifestieren. 

Auch Harrington (2016, 160) reflektiert den Kontrast zwischen den Themen der Harfnerlieder 

und ihrem baulichen Kontext, und erwägt, ob damit ein gewisser Zynismus angesichts der 

evidenten Unvereinbarkeit zwischen Ideal und Wirklichkeit zum Ausdruck kommt. An anderer 

Stelle (Harrington 2013,122-123) erscheint ihr die Platzierung solcher Lieder "ironisch", als 

würden diese den gesamten Bestattungskult verspotten wollen. Für sie zeigt sich damit eine 

weitere Facette der Ambivalenz, welche die Ägypter dem Tod und den Toten gegenüber fühlten. 

Nach der Darstellung des Totenmahls im Alten Ägypten, seiner Verankerung in der Religion, 

den Jenseitsvorstellungen und in Bestattungs- und Totenopferritualen, dem Abgleich mit der 

Opfertheorie von Seiwert sowie den Interpretationen seiner Darstellungen in der sepulkralen 

Kunst, soll nun das Totenmahl in seinem Kontext im Alten Orient thematisiert werden. 

  



70 
 

4. Der Alte Orient  

4.1. Der Begriff 

Als "Alten Orient" bezeichnet die Altorientalistik einen historischen Kulturraum, der durch 

Verwendung und Verbreitung der Keilschrift definiert ist. Diese entstand in der Spät-Uruk-Zeit 

(ca. 3400-3100) im Kontext der Wirtschaftsverwaltung und wurde bis in das 1.Jh. n.u.Z. als 

Medium verschiedener Sprachen benutzt (G.J. Selz 2010, 25). Die Keilschriftkultur, mit ihrem 

Kerngebiet Mesopotamien, umfasste zur Zeit ihrer größten Ausdehnung (ca. 1400-1200) das 

Gebiet vom Persischen Golf bis ans Mittelmeer und von Anatolien bis nach Ägypten. Neben 

der ägyptischen Schrift, der sie strukturell ähnlich ist, gilt sie als älteste Schrift der Menschheit 

und wirkte als kulturelles Bindeglied in einem ethnisch, sprachlich, kulturell und historisch 

heterogenen Kulturraum (Krebernik 2019, 9-10). 

4.2. Der historische Rahmen  

Der "Fruchtbare Halbmond" war ab ca. 12.000 Schauplatz der vom britischen Historiker V. 

Gordon Childe (1892-1957) so bezeichneten "neolithischen Revolution", mit dörflichen 

Siedlungen, Domestizierung, Vorratswirtschaft sowie Keramik (ab ca. 7000) als 

Charakteristika. Die ab 6000 entstandene Obed-Kultur (Mittelsaalhaus, Bewässerungsanlagen), 

expandierte rasch. Ab 3500 bildeten sich in Südmesopotamien die ersten Stadtstaaten, wobei 

die Stadt immer auch Kultplatz der jeweiligen Stadtgottheit war (G.J. Selz 2010, 33-34). Die 

bedeutendste Stadt war Uruk (Uruk-Kultur ca. 3900-3100). Südmesopotamien dürfte bereits 

zur Zeit der Schrifterfindung von Sumerern bewohnt gewesen sein, für deren Sprache bisher 

keine Verwandtschaft festgestellt werden konnte (Krebernik 2019, 12). 

Zu Beginn der Frühdynastischen Zeit (ca. 2900-2340) ist nur "eine Geschichte ohne Namen" 

erkennbar. Erst die Tontafeln (um 2700) und vor allem die "Kºnigsgrªberñ von Ur (um 2550) 

stellen eine einmalige historische Quelle dar (G.J. Selz 2010, 42-47). Mit den Texten aus Fara 

und Abu Salabich (um 2520) finden sich erstmals neben Verwaltungsurkunden und 

Kaufverträgen auch literarische Textsorten. Außerdem finden sich Hinweise auf einen 

Städtebund von Uruk, Adab, Nippur, Lagasch, Fara und Umma (G.J. Selz 2010, 47). 

Aus den Weihinschriften und Wirtschaftstexten der um 2480 auftretenden 1. Dynastie des 

Kleinstaates Lagasch sind eine Ereignisgeschichte, aber auch religiöse Praktiken ablesbar. 

E'anatum, einer der bedeutendsten frühdynastischen Herrscher, behauptete für sich eine 

göttliche Herrschaftslegitimation. Die Idee einer losen Einheit Sumers ist zu erkennen (G.J. 
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Selz 2010, 49-55). Der König von Kisch, eines Stadtstaates in Nordbabylonien, übte im späten 

Frühdynastikum die Oberherrschaft über südmesopotamische Stadtstaaten aus.  

Nordbabylonien war bereits überwiegend von den semitischen Akkadern bewohnt, welche zwei 

Hauptdialekte, das Babylonische und das Assyrische sprachen (Krebernik 2019, 12-13). 

In der Akkad-Zeit (2340-2200) begründet König Sargon (2324-2279) das erste mesopotamische 

Großreich und führt eine Zentralisierung und Akkadisierung ein. Sein Machtsystem und das 

seiner Nachfolger beruht auf persönlicher Loyalität. Er inthronisiert seine Tochter Enheduanna, 

die als Dichterin die bedeutendste Frauengestalt des 3.Jt. war, als Hohepriesterin am Tempel 

des Mondgottes Nanna in Ur. Die Praxis, das höchste Priesteramt mit der Tochter des Königs 

zu bekleiden, wurde auch unter den Nachfolgern Sargons beibehalten. In ihren Hymnen, in 

welchen sie beispielsweise die sumerische Göttin Inana mit der akkadischen "Venusgöttin" 

Ischtar gleichsetzte, leistete Enheduanna einen Beitrag zur Synkretisierung der sumerischen 

und akkadischen Religionen, nicht zuletzt, um die religiöse Grundlage für die politische Einheit 

Babyloniens bereitzustellen (G.J. Selz 2010, 67-69). 

Unter Naram-Sin (2254-2200) rebellierten weite Teile von Sumer und Akkad. Nach der 

Niederschlagung dieses "großen Aufstands", wurde erstmals die Vergöttlichung eines lebenden 

Herrschers inszeniert. Seinem Namen wurde nun das Gottesdeterminativ54  vorangestellt, 

abgebildet wurde er mit dem göttlichen Attribut der Hörnerkrone. (G.J. Selz 2010, 71-72). 

Nach dem Zusammenbruch des Akkade-Reiches, der durch das Vordringen der Gutäer 

beschleunigt wurde, herrschten anarchische Zustände.  

Mit der Gudea-Dynastie (2122-2095), einer Herrscherfamilie aus dem südmesopotamischen 

Lagasch, kam es zu einer kurzen sumerischen "Renaissance", insbesondere unter dem 

"Friedensfürsten" Gudea (2122-2102), der für sich die Gotteskindschaft zur Göttin Gatumdu, 

der Muttergöttin der Stadt Lagasch beanspruchte und postum vergöttlicht wurde (Selz 2010, 

73-77; 86).  

Das Reich von Ur III (2112-2004) generierte sich als Zentralstaat mit weitreichender Bürokratie. 

Zehntausende Verwaltungsurkunden liegen vor, Königs- und Götterhymnen erreichen eine 

erste Blüte, alle Texte sind, mit politischer Absicht, wieder in Sumerisch verfasst, weshalb man 

diese Epoche auch als "sumerische Renaissance" bezeichnet (G.J. Selz 2010, 87-88). Der erste 

 
54 Theonyme wurden durch das vorangestellte Zeichen AN markiert, das einen Stern abbildet. Als Wortzeichen 

bedeutet es "Himmel" (sum. an) bzw. den Himmelsgott An und "Gott" (sum. digir), transliteriert wird es durch ein 

hochgestelltes d, z.B. dinanna (Krebernik 2019, 44). 
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Herrscher Ur-Namma (2112-2095) inthronisierte seine Tochter als Hohepriesterin des 

Mondgottes in Ur. Neben Monumentalbauten schuf er eine großräumige Infrastruktur 

(Kanalnetz!) und mit dem Codex Ur-Namma eine funktionierende Rechtsordnung. Sein Sohn 

Schulgi (2093-2046) regierte mit deutlicher Macht- und Prachtentfaltung. Er ließ sich 

vergöttlichen, errichtete Sakral- und Profanbauten, entwickelte die Infrastruktur weiter, führte 

Reformen durch, und etablierte ein zentral gesteuertes redistributives Wirtschaftssystem. 

Anlässlich seines Todes erwähnt eine Urkunde die "Himmelfahrt" des Schulgi, die 

wahrscheinlich rituell vollzogen wurde. Unter Schu-Suen (2036-2028) kam es zu einem 

autokratischen Regierungsstil mit grausamen Kriegen, unter Ibbi-Sin (2028-2004) verfiel das 

Reich rapide, die Elamer plünderten und zerstörten schließlich die Hauptstadt Ur mitsamt ihren 

Heiligtümern (G.J. Selz 2010, 88-105, Krebernik 2019, 15).55 

Das Reich der III. Dynastie von Ur zerfiel in rivalisierende Stadtstaaten, mit dem Beginn der 

Altbabylonischen Periode (Ende 21.Jh.-Ende 17.Jh.) kämpfen vor allem Isin, Larsa, Eschnunna, 

Mari und Babylon um die politische Vorherrschaft. Die Amurriter, die ab dem 3.Jt. aus Nord-

Syrien nach Mesopotamien vorgedrungen waren, waren seit dem 2.Jt. urbanisiert, akkulturiert 

und stellten die Herrscher (Jursa 2015, 16-18). Das Akkadische wird Umgangssprache, das 

Sumerische bleibt als Literatur- und Sakralsprache erhalten (Krebernik 2019, 15). 

Hammurapi (1792-1750), der sechste amurritische König der 1. Dynastie von Babylon (1894-

1595), stellte ein Großreich auf. Er führte eine Reorganisation des Reiches, Umverteilung von 

Land sowie Reformen durch, und schrieb seine Gesetzgebung im Codex Hammurapi fest (Jursa 

2015, 19-22). 

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 Hethiterkönigs Mursili I. zerstört, Babylonien wurde zunächst im Süden durch 

die Meerlanddynastie, später durch eine Dynastie der Kassiten beherrscht. Über diese Epoche 

sind derzeit nur wenige Informationen greifbar (Jursa 2015, 23-24). 

In der Mittelbabylonischen Periode (16. Jh.-10.Jh.) ist das kassitische Babylonien, neben Elam, 

Assyrien, dem Mittanireich, dem Hethiterreich und Ägypten eine der vorderorientalischen 

 
55 Die Zerstörung von Ur wird in einer typischen sumerischen Literaturgattung, der "Städteklage" festgehalten (G.J. 

Selz 2010, 105). Sie scheint prägend auf die Tempelliturgie des 2. und 1.Jt. gewirkt zu haben, in welcher 

sumerische Klagelieder über zerstörte, von ihren Göttern verlassene Tempel zentral waren (Krebernik 2019, 15).  
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Großmächte (Jursa 2015, 123). Es wurden internationale Kontakte gepflegt, Babylonisch war 

Verkehrssprache, die Keilschrift erfuhr ihre weiteste Verbreitung (Jursa 2015, 25).  

Die indoeuropäischen Hethiter, die zu Beginn des 3.Jt. als Hirten und Bauern einwanderten 

(Haas 2011,152), gründeten gegen 1600 in Kleinasien ihr Reich (Hauptstadt: Hattusa), das um 

1350 zu einer Großmacht aufstieg. Expansionsbestrebungen in Syrien mündeten in kriegerische 

Kollisionen mit Ägypten, welche 1250 mit einem Friedensvertrag zwischen Hattusili III. und 

Pharao Ramses II. beigelegt wurden. Das Reich ging um 1180, möglicherweise durch das 

Eindringen der Seevölker, unter (Krebernik 2019, 16).  

Auch die Hurriter, die aus dem armenischen Hochland stammten und mit den Urartäern 

sprachlich verwandt sind, drangen ab dem 3.Jt. in Nordmesopotamien ein. Im 16. Jh. gründeten 

sie das Reich von Mittani und unterwarfen große Teile Nordsyriens (Jursa 2015, 24-25).  

Während der kassitischen Herrschaft über Babylonien wurde der Staat konsolidiert, die 

Verwaltung zentralisiert und die Landnutzung durch eine Art Lehensystem stabilisiert. Im 13.Jh. 

kam es zu einer rund 30jährigen Dominanz Assyriens über Babylonien, die mit einer 

weitreichenden "Babylonisierung" der assyrischen Kultur einherging. Mitte des 12.Jh. beendete 

ein Angriff aus Elam die Kassitendynastie (Jursa 2015, 26-28).  

Die zweite Dynastie von Isin (1157-1026) ermöglichte den Wiederaufstieg Babyloniens. 

Nebukadnezar I (1125-1104) besiegte Elam, das babylonische Weltschöpfungsepos Enuma 

elisch wurde wahrscheinlich in dieser Zeit abgefasst und Marduk "offiziell" an die Spitze des 

babylonischen Pantheons positioniert. Babylon wurde als Zentrum des Universums proklamiert, 

die "Staatsideologie" Babyloniens damit ausgeformt. Nach Nebukadnezar entwickelten sich 

Instabilität und Niedergang.  

Seit dem 12.Jh. führten unter anderem Einfälle der Seevölker zu einem Zusammenbruch des 

Hethiterreiches. Auch Ugarit, bedeutsam durch seine frühe alphabetische Schrift, und andere 

Kleinstaaten des levantinisch-syrischen Raumes wurden zerstört (Jursa 2015, 24-29). In den 

Gebieten Syropalästinas bildet sich eine neue Staatenwelt heraus: Relikte des hethitischen 

Reiches (Karkemisch), Ansiedlungen der Seevölker (Philisterstaaten), nordwestsemitische 

Klein- Königtümer (Israel) und Aram-Damaskus. Aramäische Kleinstaaten breiten sich aus und 

zu Beginn des 1.Jt. dringen Aramäer, etwa gleichzeitig mit Kaldäern in Babylonien ein 

(Krebernik 2019, 18-19).  

In der Frühneubabylonischen Periode (10.Jh.- 626) zeigt sich ein stark fragmentiertes Land mit 

einer Reihe von Dynastien und Königen (Jursa 2015, 31). Unter Tiglatpilesar III. (744-727) 
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begann die assyrische Expansion, die zum Aufstieg des Neuassyrischen Reiches (728-626) 

führte. Zunächst wurden die aramäischen Kleinstaaten in Nordmesopotamien, darauf 

Babylonien (728), und danach die meisten syro-palästinensischen Kleinstaaten, darunter Israel 

unterworfen. Im Jahr 710 konnte Sargon II. (721-705) die Elamer zurückdrängen und die 

babylonische Herrschaft übernehmen. Nach wechselvollen assyrisch-elamisch-babylonischen 

Kämpfen setzten sich die Assyrer unter Sanherib (704-681) durch, Babylon wurde 689 völlig 

zerstört, Marduk wurde durch den Staatsgott Assur ersetzt, die Stadt Assur sollte Babylons 

zentralen Platz im Kosmos einnehmen. Asarhaddon (680-669) machte diese Ideologiewende 

wieder rückgängig und begann den Wiederaufbau der Stadt. Assurbanipal (668-627) ließ den 

alten Kult wieder herstellen. Den Bruderkrieg (652-648), den der Vizekönig von Babylon, 

Schamasch-schumu-ukin, unterstützt von Elam, angezettelt hatte, konnte Assurbanipal nur mit 

Mühe niederhalten. Nach dem Tod Assurbanipals 627 begann der Zerfall des assyrischen 

Reiches (Jursa 2015, 32-35).  

Die Neubabylonische Periode (625-539) setzte mit Nabopolassar (625-605) ein, der die Assyrer 

aus Babylonien vertreiben konnte, sein Sohn Nebukadnezar (605-562) besiegte 605 die Ägypter 

bei Karkemisch. Unter Nebukadnezar setzte eine Blütezeit ein, in Babylon wurden gewaltige 

Mauern, Tempel- und Palastbauten errichtet. Die Zerstörung Jerusalems und des Tempels von 

587, mit der Deportation von Judäern in das "Babylonische Exil", fällt in seine Regierungszeit. 

Der letzte babylonische König Nabonid (555-539) plante vermutlich eine Kultreform zugunsten 

des Mondgottes, was ihm die Priesterschaft zum Feind machte. Ob dies tatsächlich den 

schnellen Fall des Reiches an Kyros ausgelöst hätte, ist fraglich (Jursa 2015, 36-38). 

Das Achämenidenreich (539-331): Nach den Eroberungen des Perserkönigs Kyros des Großen, 

war der Alte Orient Teil des Imperiums der Achämeniden. Die babylonische Kultur bestand 

nur mehr in den alten Kulturstädten. Das Aramäische wurde zur internationalen Verkehrs- und 

Verwaltungssprache (Krebernik 2019, 20-21; Jursa 2015, 38-39). 

Makedonen- und Seleukidenherrschaft (330-129): Nach der Etablierung seines Weltreiches 

stirbt Alexander der Große 323 in Babylon. Babylonien wird während der Kämpfe zwischen 

den Nachfolgern Alexanders bis ca. 312 und durch die Kämpfe mit den Parthern im 2.Jh. schwer 

beschädigt, die babylonische Kultur lebt nur mehr im Bereich der alten Heiligtümer weiter. 

Babylonien ist Teil des Partherreiches (129-224 u.Z.). Die Keilschrifttradition erlischt (Jursa 

2015, 123-124). 
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Syrien sowie Judäa werden im Jahr 63 zur Römischen Provinz. Bis zum Jahr 60 werden die 

meisten anatolischen Küstenregionen Teil des Römischen Reichs (Bringmann 2019, 31-32), 

Lykien wird 43 u.Z. Römische Provinz (Neumann 1979, 809).  

4.3. Religionen im Alten Orient 

4.3.1. Einleitung 

Die eigenständigen religiösen Vorstellungen der verschiedenen Ethnien des Alten Orients 

führten zu gegenseitiger Befruchtung, zu Gemeinsamkeiten, Verflechtungen und zu Synthesen, 

gefördert durch das verbindende Medium der Keilschrift. Die Religionen sind, insbesondere in 

Mesopotamien, Religionen der Oberschicht und des Staates, für bestimmte Rituale ist die 

Anwesenheit des Königs notwendig, bzw. ist der König gleichzeitig oberster Priester wie bei 

den Sumerern (Krebernik 2019, 104) oder den Hethitern (Hutter 2003, 151). Auch in Syrien, 

das politisch durch eine Vielzahl kleiner, religiös unabhängiger Territorialstaaten geprägt ist, 

beziehen sich die Quellen fast ausschließlich auf den Herrscher bzw. den Stadtstaat. Weiters ist 

charakteristisch, dass diese Religionen keine expandierende Missionstätigkeit betrieben (Hutter 

1996, 14).56 

Im Alten Orient lassen sich Areale unterscheiden, deren religiöse Eigenheiten z.T. mit den 

jeweiligen naturräumlichen Gegebenheiten im Zusammenhang stehen. In den gebirgigen 

Regionen der nordwestlichen Peripherie (Palästina, Libanon, Nordsyrien, Anatolien), wo 

Regenfeldbau betrieben wurde, dominierten Wettergötter als höchste Gottheiten, die häufig mit 

bestimmten Bergen assoziiert waren. In Obermesopotamien bzw. Nordsyrien herrschte Gott 

Dagan, der mit Enlil identifiziert wurde, welcher im Pantheon Süd-Mesopotamiens an der 

Spitze stand, einem Raum, wo eine hochentwickelte Agrartechnik angewandt wurde. Beide 

waren, wie auch ihre ĂFamilienmitgliederñ, Ackerbaugºtter. Im s¿dlichsten Sumpfgebiet von 

Euphrat und Tigris herrschte dagegen der Wassergott Enki/Ea im sumerischen Pantheon. 

Weitere Areale lassen sich anhand des Geschlechts mancher Gottheiten unterscheiden. So wird 

die Sonne im Nord-Westen als weibliche Gottheit, in Mesopotamien aber als männliche 

Gottheit verehrt (Krebernik 2019, 21-22).  

Der altorientalische Polytheismus war mit großer Toleranz verbunden. Das babylonische 

Pantheon integriert neue Götter aus eroberten Gebieten, die politisch begründete Ablehnung 

 
56 Der Zoroastrismus, der eine gestiftete Religion ist, weist dagegen in der Verkündigung Zarathustras einen 

Universalismus auf, die folgende Missionstätigkeit bewirkte eine Verbreitung der Religion aus dem Ost-Iran in 

den West-Iran, noch bevor die beiden Regionen politisch vereinigt waren. Unter den Achämeniden war der 

Zoroastrismus Staatsreligion. Im Laufe der Geschichte wich der Universalismus jedoch zurück und ab der 

Sassaniden-Zeit wurde der Zoroastrismus zu einer iranischen Nationalreligion (Hutter 1996, 15).  
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Marduks in Assyrien kann als Ausnahme angesehen werden (Hutter 1996, 31). Im religiösen 

Pluralismus finden auch widersprüchliche Vorstellungen ihren Platz. Dieselbe Gottheit konnte 

an der Spitze verschiedener lokaler Panthea stehen und als jeweils Ălokale 

Erscheinungsformñ an verschiedenen Orten als Kultbild präsent sein (Krebernik 2019, 56). 

Weitere Charakteristika sind nach Hutter (1996, 31) Ăder kosmische bzw. astrale Charakter der 

Religionñ, sowie der ĂAnthropomorphismus als Erscheinungsform der Götterñ. Die 

altorientalische Götterwelt, mit ihren komplizierten Verwandtschaftsstrukturen und 

Hierarchien, stellt Ăein Abbild der irdischen Sozialstrukturñ dar. Anthropomorphismus und das 

Pandaimonion sind grundlegend im Kult zum Schutz vor oder zur Befreiung von Dämonen. Im 

Unterschied zur sumerischen Religion ist ab der altbabylonischen Zeit eine Ethisierung 

bemerkbar (Hutter 1996, 31-32). 

4.3.2. Quellen  

Neben dem riesigen Bestand an keilschriftlichen Quellen sind auch Texte in ugaritischer Schrift 

und Sprache (14./13.Jh.) zu erwähnen, weiters nordwestsemitische Inschriften (ab dem 10.Jh.), 

das Alte Testament sowie griechische Inschriften und Literaturwerke (Krebernik 2019, 25-26). 

Textgruppen, die herangezogen werden können, sind einerseits Wirtschaftstexte, Urkunden, 

Bau- und Weihinschriften, Fluch- und Segensformeln, Königslisten, Annalen usw., andererseits 

relevante religiöse Texte wie Götterhymnen, Gebete, Gebetsbeschwörungen, Kultkalender, 

Festbeschreibungen und Ritualanweisungen, weiters aus dem Bereich der Literatur die großen 

Mythen, Epen und die Weisheitsliteratur, und schließlich aus der wissenschaftlichen Literatur 

die Götterlisten57 und Kompendien von Omina. Zusätzlich zu den Texten sind insbesondere die 

archäologischen und kunstgeschichtlichen Zeugnisse von hoher Bedeutung (Hutter 1996, 28-

30). 

 
57 Lexikalische Texte, als Zeichen- und Wortlisten, wurden schon mit der Entstehung der Schrift verfasst. Die 

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

2.Jt. wurden die einfachen Listen auf mehrere Spalten, in Ugarit bis zu einer viersprachigen Liste (sumerisch-

akkadisch-hurritisch-ugaritisch) erweitert (Krebernik 2019, 39-40).  

Eine der ältesten Götterlisten, die große Götterliste aus Schuruppak/Fara (um 2520) enthielt wahrscheinlich etwa 

560 Götternamen. Götterlisten nannten die Namen der Götter in hierarchischer Ordnung, jeweils mit 

(Ehe-)PartnerInnen und Kindern, wobei die Zahl der genannten Götter bis in die neusumerische Zeit deutlich 

anwuchs (Hutter 1996, 33). 

Ende des 3.Jt., in der Ur III-Zeit, wurde eine neue Götterliste verfasst, die nach inhaltlichen Gesichtspunkten 

zusammengestellt war und somit ein theologisch strukturiertes Gesamtbild des Pantheons entwarf. Die nach ihrem 

Erstbearbeiter benannte ĂWeidnerôsche Gºtterlisteñ war weit verbreitet, und wurde über 1500 Jahre lang studiert 

und abgeschrieben. Vermutlich im Babylon der Hammurapi-Zeit entstand die Götterliste ĂAn=Anumñ, die 

ebenfalls nach inhaltlichen Prinzipien aufgebaut war. In späteren Fassungen wurde eine zweite Spalte hinzugefügt, 

die die Einträge der ersten Spalte durch andere Götternamen, genealogische Angaben oder 

Funktionsbezeichnungen erklärte. In ihrer Ăkanonischenñ Form um 1200 umfasste die Liste 2000 Eintrªge und 

war zur umfangreichsten altorientalischen Götterliste geworden.  

Daneben gab es in altbabylonischer Zeit auch verschiedene lokale Götterlisten (Krebernik 2019, 40-42).  
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4.3.3. Götter und Gottesvorstellungen 

4.3.3.1. Die göttlichen Kräfte (ME) 

Ein wesentlicher Begriff der sumerischen Religion des 3.Jt. ist die ME, üblicherweise als 

Ăgºttliche Krªfteñ übersetzt, über welche die Götter, insbesondere Enki, verfügen. Sie 

kennzeichnen die göttliche Idee, die allem Existenten innewohnt, und etymologisch 

wahrscheinlich mit dem Verbum ME Ăseinñ verbunden werden kann (Hutter 1996, 35). Sie 

meinen aber auch gegenständlich vorgestellte Prinzipien der Ordnung der Welt (G.J. Selz 2010, 

67) und durchdringen alle Bereiche wie z.B. soziale Zustände, Berufe oder Ämter. Hutter (1996, 

35-36) ist der Ansicht, dass die Ăgºttlichen Krªfteñ selbst kein Numen sind. Helga Trenkwalder 

hingegen versteht ME als numinose Macht, und argumentiert, dass das Erlebnis des zunächst 

unpersönlichen ĂNuminosenñ als Grundlage der Religion, mit dem Verstªndnis von 

ĂReligionñ als Ăantwortendes Handelnñ (im Sinn von Rudolf Otto), angesehen werden kann 

(Trenkwalder 2003, 118-119).58 

4.3.3.2. Die anthropomorphe Beschreibung und Darstellung der Götterwelt 

Mythologische Texte beschreiben eine Ă[é] familiäre Organisation des Pantheons, das sich 

an den politisch-soziologischen Gegebenheiten eines Stadtstaats orientiertñ (Hutter 1996, 32). 

Jeder Stadtgott, mit seiner Kernfamilie und Verwandten im Zentrum, ist von einer Art Hofstaat 

umgeben, sowie von Dienern und Göttern in verschiedenen Funktionen und sozialen 

Abstufungen. Dieser Anthropomorphismus ist seit der sumerischen Zeit greifbar und vor der 

Mitte des 3.Jt. in den Götterlisten belegt.  

In der Bildkunst existieren seit dem Beginn des 3.Jt. anthropomorphe und nichtanthropomorphe 

Darstellungen von Göttern nebeneinander. Sumerische Siegelbilder stellen Götter in 

menschlicher Gestalt dar, wobei sie durch eine Hörnerkrone oder durch ein Postament vom 

Menschen unterschieden sind, Götterstatuen sind für das 3.Jt. archäologisch derzeit nicht 

nachgewiesen. Daneben gibt es theriomorphe Darstellungen und dingliche Symbole, z.B. 

Himmelserscheinungen wie Mondsichel oder Sterne, Pflanzen wie das Schilfringbündel der 

Inanna und Waffen, wobei durch die Symbole nur einzelne Züge des Gottesbildes zum 

Ausdruck gebracht werden. Die anthropomorphe Götterdarstellung ist seit dem 1.Jt. 

dominierend (Hutter 1996, 32-34).  

 
58 Trenkwalder f¿hrt weiter aus, dass sumerische Begriffe f¿r ĂClanñ (im.ru.a) und ĂTotemñ (su.nir) noch in 

späteren Inschriften Gudeas (Ende 3.Jt.) vorhanden sind, was zur Annahme berechtigt, dass der Clan als 

Gesellschaftsform und das Totem als numinose Vorstellung einer früheren Entwicklungsphase vor der städtischen 

Hochkultur anzunehmen sind (Trenkwalder 2003, 118-119; 137).  
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4.3.3.3. Die Hauptgötter 

Die keilschriftlichen Texte überliefern zwar insgesamt eine große Zahl von Götternamen, in 

Mesopotamien relevant dürften jedoch etwa 20 Gottheiten gewesen sein (Hutter 1996, 39). 

4.3.3.3.1. Götter der kosmischen Vierheit 

Schon in der sumerischen Zeit sind vier mächtige Götter greifbar, wobei die Trias von An/Anu, 

Enlil und Enki/Ea durch eine Muttergöttin mit variablem Namen ergänzt wird. 

An/Anu ist der vergöttlichte, personifizierte Himmel, theoretisch ist er der höchste Gott, wird 

aber allmählich ein deus otiosus. Sein Hauptkultort ist Uruk, wo er eng mit der Venusgöttin 

Inanna/Ischtar verbunden ist, die zunªchst seine ĂGeweihteñ, spªter seine Tochter und im 1.Jt. 

seine Gattin wird. Im hellenistischen Uruk wird Anu mit Zeus identifiziert. (Hutter 1996, 40-

41; Krebernik 2019, 57-58).  

Enlil  besitzt die göttliche Macht, während Anu als göttliche Autorität gilt. Er ist der Schöpfer 

des aktuellen Kosmos, und nimmt in der sumerischen Zeit eine führende Position im Pantheon 

von Nippur, seinem Kultort, ein. Er ist der Gott des Luftraumes und des Windes, mit seinem 

ambivalenten Wesen kann er vernichtend wirken, neben einigen anderen Plagen brachte er den 

Menschen die Sintflut. Ab der altbabylonischen Zeit verliert er Teile seiner Macht an Marduk, 

später an Assur, und wird zum Gebirgsgott. Aus der Verbindung mit der Muttergöttin 

Ninhursaga stammt sein erster Sohn Ninurta, Gott des Ackerbaus, des Pfluges und der Waffen. 

Mit seiner Gemahlin Ninlil zeugte er unter anderem den Mondgott Nanna/Sin. 

Außerhalb Babyloniens wurde Enlil mit dem nordsyrischen Dagan, dem hurritischen Kumarbi 

und dem assyrischen Reichsgott Assur, sowie mit Il /El, dem höchsten Gott des ugaritischen 

Pantheons gleichgesetzt (Hutter 1996, 41; Krebernik 2019, 58-60). 

Enki/Ea ist im Süden, am Persischen Golf beheimatet, seine kosmische Domäne ist apsu, der 

unterirdische Süßwasserozean. Er gilt als der Gott der Weisheit, wobei auch angewandtes 

Wissen als Weisheit verstanden wird. Er ist dem ägyptischen Ptah und dem griechischen 

Hephaistos vergleichbar, ein stets listenreicher Handwerker, Künstler und Zauberer, ein 

Ratgeber für Menschen und Götter. Zusammen mit der Muttergöttin erschafft er den Menschen 

aus Lehm und dem Blut eines geschlachteten Gottes. Als seine Gemahlin erscheint 

Damgalnunna/Damkina, die mit der Muttergöttin Ninhursaga/Ninmah identifiziert wurde. Sein 

Hauptkultort ist Eridu (Hutter 1996, 41-42; Krebernik 2019, 60-62). 
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Die Muttergöttin ist eine synkretistische Gestalt, sie wird unter verschiedenen Namen 

aufgerufen. Sie ist für Schwangerschaft, Geburt und Stillen zuständig, ihr Emblem ist ein 

Ăomegafºrmigesñ Symbol. Ihr ist eine eigene ĂKleinfamilieñ zugeordnet, in ihren Diensten 

stehen 14 oder 7 göttliche Geburtshelferinnen. Eine ähnliche Gestalt ist die hethitische 

Hannahanna, etwa ĂUrgroÇmutterñ (Hutter 1996, 42; Krebernik 2019, 62-63). 

4.3.3.3.2. Die astrale Trias 

Schamasch, Sin und Ischtar wurden auch in Syrien und Arabien verehrt. Die Trias wurde in 

Babylonien genealogisch über Enlil mit der kosmischen Vierheit verbunden (Hutter 1996, 43). 

Nanna/Sin. Im Gegensatz zur griechisch-römischen Tradition war der Mond im Alten Orient 

mit einer männlichen Gottheit assoziiert. Der sumerische Nanna hatte seinen Hauptkultort in 

Ur, offenbar verschmolz er schon früh mit dem akkadischen Sin, der ab dem 3.Jt. in Nordsyrien 

verehrt wurde. Seine Eltern sind Enlil und Ninlil , seine Gemahlin ist Ningal/Nikkal, seine 

Kinder sind vor allem der Sonnengott Utu/Schamasch und die Venusgöttin Inanna/Ischtar. In 

der Götterversammlung gibt er Orakel und übt Rechtsprechung, außerdem steht er im 

Zusammenhang mit der Zeitmessung. Den semitischen Nomaden zeigt er den Weg und die 

Dauer der Trächtigkeit der Tiere (Hutter 1996, 43; Krebernik 2019, 65-66). 

Utu/Schamasch. Der sumerische Sonnengott Utu, Sohn des Mondgottes, wird in der 

altbabylonischen Zeit mit Schamasch, der akkadischen Sonnengottheit identifiziert, womit die 

Akkader die Vorstellung eines männlichen Sonnengottes wahrscheinlich von den Sumerern 

übernommen haben, während in semitischen Sprachen die Sonnengottheit bzw. das Wort für 

Sonne meist weiblich ist. Weibliche Sonnengottheiten sind in Ugarit (Schapsch) und in 

Anatolien (Sonnengöttin von Arinna) nachgewiesen. Ikonographische Darstellungen zeigen ihn 

in menschlicher Gestalt, zwischen zwei Berggipfeln aufsteigend. Von seinen Schultern gehen 

Strahlen aus, sein Attribut ist eine Säge. Er durchquert täglich den Himmel und die Unterwelt, 

kennt den ganzen Kosmos, und ist oberster Richter und Hüter von Recht und Ordnung. Die 

Gerechtigkeit ist auch vom Herrscher auszuüben, was insbesondere im Kodex Hammurapi 

deutlich wird, wo Prolog und Epilog an den Sonnengott gerichtet sind. Seine Kultzentren waren 

in sumerischer Zeit Larsa, später Sippar, seine Gemahlin ist Scherda/Aja, die Morgenröte 

(Hutter 1996, 43-44; Krebernik 2019, 66-68). 

Inanna/Ischtar, die Göttin des Venussterns, der Sexualität und des Krieges, ist eine der 

schillerndsten Gestalten der altorientalischen Götterwelt. Ihr wichtigster Kultort ist Uruk, wo 

sie mit dem Himmelsgott An die Spitze des Pantheons bildet. Ihr sumerischer Name Inanna 
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bedeutet vermutlich ĂHerrin des Himmelsñ, ihr Emblem ist ein Schilfringbündel, ihr Symboltier 

ist der Löwe. Sie steht für vor- und außereheliche Sexualität und Prostitution und hat Züge von 

Doppelgeschlechtlichkeit. Zur sumerischen Verbindung der Göttin Inanna mit Venus kommt 

im Synkretismus der Akkad-Zeit der Aspekt einer, wie im syrischen und arabischen Raum 

verbreiteten männlichen Venusgottheit.59 Zwar wird der sumerisch/weibliche Aspekt dominant, 

eine Dichotomie bleibt aber bestehen. Im semitischen Norden wird häufig ihre männliche Form 

mit Krieg und Herrschaft mit dem Morgenstern gekoppelt, während im sumerischen Süden die 

weibliche Form mit dem Abendstern korreliert.60 Im spªten 2.Jt. werden Ăsystematischñ alle 

Göttinnen in ihr absorbiert (Krebernik 2019, 63-65; Hutter 1996, 44-45). 

4.3.3.3.3. Der Nationalgott Marduk 

Marduk, der Stadtgott von Babylon, tritt erst im 18.Jh. in Erscheinung. Ursprünglich war er 

wahrscheinlich ein nordbabylonischer lokaler Gott, dann gleichgesetzt mit dem Gott der 

Beschwörungskunst Asalluhi, und damit in die Familie von dessen Vater Enki/Ea integriert. 

Sein Emblem ist der Spaten, sein Tier der Schlangendrachen. Der Aufstieg Marduks an die 

Spitze des babylonischen Pantheons lag im politischen Interesse der lokalen Priesterschaft. 

Seine ĂLegitimationsurkundeñ ist das ĂBabylonische Schºpfungseposñ Enuma elisch, welches 

vermutlich unter Nebukadnezar I. (1125-1104) verfasst wurde. Jedenfalls Ă[é] rechtfertigt 

dieser Mythos theologisch die Ablösung der älteren babylonischen Götter Anu und Enlil durch 

Mardukñ (Hutter 1996, 45-46). Seine Zuständigkeit für Magie dürfte zu seiner Popularität 

beigetragen haben. 

Esagil(a), sein Kultzentrum in Babylon, war gemäß dem Enuma elisch der Mittelpunkt des 

Kosmos, der zugehörige Stufentempel Etemenanki war vielleicht das Urbild der biblischen 

Erzªhlung vom ĂTurmbau von Babelñ (Gen 11, 1-9). Seine Gemahlin ist ab der Mitte des 2.Jt. 

Zarpanitu(m), als sein Sohn galt Nabium/Nabu. Texte des 1.Jt. bezeichneten ihn als Herr Bel(u) 

schlechthin, unter diesem Namen wurde er noch in römisch-parthischer Zeit verehrt. In der 

aramäisch-arabischen Oasenstadt Palmyra besaß Bel den größten Tempel, in Kleinasien wurde 

Marduk mit dem luwischen Schanda gleichgesetzt (Hutter 1996, 45-46; Krebernik 2019, 76-

78). 

 
59 Die semitische männliche Gottheit Attar, aus altsüdarabischen Inschriften und ugaritischen Texten bekannt, hat 

eine weibliche Entsprechung, Attart, neben sich. Der Name gelangte über das Phönizische als Astarte in das 

Griechische (Krebernik 2019, 63-64).  
60 In einem Hymnus aus dem 1.Jt. beschreibt die Göttin ihre verschiedenen örtlichen Manifestierungen:  

ĂIch bin in Uruk [die Ischtar] mit üppigen Brüsten ï (aber) in Babylon bin ich mit einem Bart 

bekleidet.ñ (Groneberg 2004, 157). 
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Nabu, der Sohn von Marduk und Zarpanitu, ist der Gott der Schreiber und Gelehrten, sein 

Emblem ist der Griffel. Er war Stadtgott von Borsippa, und stieg gegen Ende des 2.Jt. mit 

Marduk zu einer Hauptgestalt des babylonischen Pantheons auf, sein Kult verbreitete sich auch 

in Assyrien. Nabu und seine Gemahlin Tasmetu, später Nanaja, wurden von den Griechen mit 

Apoll und Artemis identifiziert, zusammen mit Bel wurde er in Palmyra und Dura Europos 

verehrt (Hutter 1996, 46-47; Krebernik 2019, 78-79).  

Assur, der oberste Gott des assyrischen Pantheons, war vermutlich ursprünglich ein Berggott, 

verbunden mit dem Felsmassiv, auf dem die Stadt Assur erbaut wurde. Durch die politische 

Theologie der assyrischen Priesterschaft wurde er mit der Urgottheit Ansar und mit Enlil 

gleichgesetzt, wodurch er auch dessen Gemahlin Ninlil  übernahm. Zusätzlich vereinigte er in 

sich Züge eines Kriegsgottes sowie Qualitäten von Marduk, jedoch ohne dessen Popularität zu 

erreichen (Hutter 1996, 48-49; Krebernik 2019, 79). 

4.3.3.3.4. Weitere Gottheiten 

Ischkur/Adad steht für Sturm, Regen und Gewitter. Der sumerische Wettergott Ischkur, Sohn 

des Himmelsgottes An, wurde mit dem semitischen Gott Hadad/Adad identifiziert, beide sind 

mit dem Zeichen f¿r ĂWindñ geschrieben. Attribut und Emblem des Wettergottes ist der Blitz 

oder ein Bündel von Blitzen, zusätzlich besitzt er einen kriegerischen Aspekt. 

Im südlichen Zweistromland war er von minderer Bedeutung und trug den Titel Ăoberster 

Kanalinspektorñ. Seine Gattin Schala, für Regen oder Nebel zuständig, wurde nackt oder mit 

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

In den Regenfeldbauzonen Kleinasiens und Syro-Palästinas nahm der Wettergott meist den 

höchsten Rang ein. In anatolischen und insbesondere in ugaritischen Mythen erscheint der 

Wettergott als ĂTammuz-Gestaltñ.61 In Ugarit wird er meist Baôal ĂHerrñ genannt, er residiert 

wie Zeus auf dem hoch über dem Meer aufragenden Berg Sapan. Über ihm steht nur der 

Göttervater Il , mit dem Baôal sich in einem spannungsvollen Verhältnis befindet, und dessen 

Gemahlin Atirat. Baôals Gefährtin ist Anat (Krebernik 2019, 72-74). 

Nergal und Ereschkigal, die Herrscher der Unterwelt. Nergal, ein Sohn von Enlil und Ninlil , 

scheint zunächst als Kriegsgott und Gott von Seuchen ein oberirdischer Gott gewesen zu sein. 

Der Mythos ĂNergal und Ereschkigalñ beschreibt, wie Gott Nergal die Unterweltsherrin 

 
61 Nach Dumuzi/Tammuz, dem Geliebten der Inanna/Ischtar, ist der Typus eines jugendlichen, saisonal in der 

Unterwelt verschwindenden, sterbenden und wiederauferstehenden Gottes benannt (Krebernik 2019, 71-72). 
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Ereschkigal aus ihrer Position verdrängt und ihr dann als seiner Gattin nur den zweiten Rang 

in der Hierarchie überlässt (Hutter 1996, 47; Krebernik 2019, 74-75). 

Anunnaku und Igigu. Der Begriff Anunnaku bezeichnete zunächst kollektiv sämtliche Götter 

eines sumerischen lokalen Pantheons, dann allgemein Götter des Himmels und der Erde, und 

schließlich Unterweltsgötter. Für die Igigu gibt es widersprüchliche Zuordnungen, sie haben 

aber im Gegensatz zu den Anunnaku keinen Unterweltsbezug.62 Die Anunnaku bestimmen die 

Lebensgrenzen bzw. das Schicksal des Menschen und führen den Toten in die Unterwelt, 

können aber auch als Schutz- bzw. Heilsgötter fungieren (Tsukimoto 1985, 184-190).63  

Das Pantheon der Hethiter beruht in seinem ältesten Kern auf den Vorstellungen der 

anatolischen Urbevölkerung, insbesondere der Hattier. Die große Anzahl von bekannten 

Gºtternamen (Ă1000 Gºtter des Hatti-Landesñ) begr¿ndet sich in den zahlreichen lokalen 

Panthea, mit jeweils einem Wettergott an der Spitze.  

An der Spitze des Pantheons stand der Wettergott Taro oder Tarhunt, der auch als Stier 

dargestellt wurde und als ĂKºnig des Himmelsñ und ĂHerr aller Lªnderñ galt. Seine Attribute 

waren Keule oder Blitz, ihm entspricht der hurritische Tessub. Die höchste weibliche Gottheit 

war die ĂSonnengöttin von Arinnañ, die ĂMutter des Landesñ. Spªter trat nach dem Vorbild des 

mesopotamischen Schamasch auch ein männlicher Sonnengott mit Richterfunktion dazu. Der 

Sohn des Wettergottes war Telipinu, ein Vegetationsgott. Unter hurritischem Einfluss wurden 

später Figuren wie beispielsweise die Schwester des Tessub, Schauschka, eine Ischtar-Gestalt, 

aufgenommen (Klinger 2012, 78-83).  

Gottheiten in Syrien 

Durch die Expansion der Hurriter in den nordsyrischen Raum sind auch deren Götter in den 

lokalen Panthea vertreten. Zentral im gesamthurritischen Pantheon sind der Wettergott Teschub 

und Schauschka, der Sonnengott Schimegi, der Mondgott Kuschuh, Kumarbi und das 

Elternpaar Erde und Himmel. In den westsyrischen Zentren gibt es daneben auch altsyrische, 

später hurritisierte Gottheiten. Solche Substratgottheiten sind bereits zwischen 2400-2200 im 

 
62 Zum Verhältnis zwischen Igigu und Anunnaku wird im Atramhasis-Mythos berichtet, Ă[é], dass die Igigu [é] 

zunächst den Kanalbau als Frondienst für die Anunnaku leisten mussten. Der Gegensatz der beiden Gruppen 

spiegelt wohl den realen historischen Gegensatz zwischen sumerischer Götter- und Bevölkerungsmehrheit und 

semitischer Götter- und Bevölkerungsminderheit bis zu Beginn des 2.Jt. wider.ñ (Hutter 1996, 47-48) Im 

Zusammenhang mit der Menschenschöpfung im Atramhasis-Mythos sind die Igigu bereits als gleichwertige, aber 

anonyme Götter anerkannt (Hutter 1996, 48).  
63 Im Mythos ĂInannas Gang zur Unterweltñ sind es die Anunnaku, die Inanna festhalten, als diese zur Erde 
zurückkehren will. Sie darf die Unterwelt nur verlassen, wenn sie eine Ersatzperson stellt (Tsukimoto 1985, 185). 

Sie übergibt schließlich ihren Geliebten Dumuzi, da er über ihren Verlust zu wenig Trauer gezeigt hatte. Dumuzi, 

als Vegetationsgott, wird halbjährlich von seiner Schwester Geschtinana abgelöst (Groneberg 2004, 181).  
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Pantheon von Ebla greifbar, beispielsweise der Stadtgott Kura, die mit Raschap verbundene 

Göttin Adamma, der kriegerische Aschtabil und die Ischtar-Gestalt Ischhara. Hebat war 

ursprünglich verbunden mit dem Wettergott von Aleppo, in den hurritischen Texten des 2.Jt. 

ist sie die Gattin des Wetter- und Hauptgottes Teschub, unter hurritischem Einfluss taucht das 

Götterpaar Teschub und Hebat auch in zahlreichen hethitischen Texten auf. In Ugarit herrscht 

das Götterpaar Teschub und Schauschka. Ursprünglich weder dem hurritischen noch dem 

semitischen Einflussbereich zuzuordnen sind vergöttlichte Naturerscheinungen und 

Kultgegenstände (Hutter 1996, 124-127). 

Die semitischen Gottheiten 

El bzw. Ilu  ist in den Texten von Ebla lediglich ein Epitheton, das die göttliche Macht allgemein 

oder die Manifestation einer Gottheit bezeichnet. Im späteren offiziellen Stadtpantheon von 

Ugarit nimmt El den höchsten Platz in der Götterhierarchie ein. Er steht, gemeinsam mit Atirat 

an der Spitze eines dreiteiligen Pantheons, nachgeordnet sind deren Söhne, in der dritten 

Gruppe befinden sich die Götter um Baóal. El ist der Schöpfergott, besitzt oberste Autorität, ist 

weise und besitzt Züge des babylonischen Gottes Ea. Sein Wohnort ist inmitten der Urfluten 

und Flüsse, bzw. wird er auf den kosmischen Götterberg im Norden verlegt (Hutter 1996, 128-

129). 

Dagan, Baóal und der Wettergott von Aleppo 

Dagan war ursprünglich vermutlich ein lokaler regenspendender Gott und schon in 

vorsargonischer Zeit als Dagan von Tuttul nachweisbar. Er wurde bereits in Ebla verehrt und 

ist in der Akkad-Zeit außerhalb Syriens nachweisbar. In Mesopotamien wird er Enlil 

gleichgesetzt, in assyrischen Texten mit dem Wettergott Adad verbunden und in hurritischen 

Kontexten mit Kumarbi identifiziert. In Ugarit besitzen Dagan und Baóal Charakteristika eines 

Wettergottes, werden jedoch getrennt verehrt (Hutter 1996, 129-130). 

Baóal nimmt in Ugarit vor allem in der mythologischen Überlieferung eine dominierende Rolle 

ein. Die ugaritische Götterliste nennt sieben Baóal-Gestalten, wovon die erste mit dem Berg 

Sapan verbunden wird. In der akkadischen Version wird er mit Adad identifiziert, was seiner 

Position in Ugarit als Wettergott entspricht. Ikonographisch wird er mit einer Keule in der 

rechten und einen Blitzspeer in der linken Hand dargestellt. Auf ihn bezogene Epitheta sind der 

ĂWolkenfahrerñ, weiters Ăstark, mªchtigñ, ĂF¿rst, Herr der Erdeñ64, außerdem wird er als 

 
64 Dieses Epitheton bezieht sich auf den Konflikt zwischen Baôal und dem Unterweltgott Mot, der im ugaritischen 

Baôal-Zyklus beschrieben ist (Hutter 1996, 131).  
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Anführer der Rapiuma, der vergöttlichten Ahnen in der Unterwelt, und als Heiler bezeichnet 

oder als ĂHerrñ (ból) tituliert.  

Baóal als selbständiger Gott(esname) ist in Syrien ab der Mitte des 2.Jt. bedeutend. Der Aufstieg 

des Baóal im Stadtpantheon von Ugarit wird literarisch-mythologisch im Baóal-Zyklus (KTU 

1.1-1.6) verarbeitet (Hutter 1996, 130-132).  

Der Wettergott von Aleppo. Bereits im Stadtpantheon von Ebla, steht der Wettergott Adda mit 

Kura und der Sonnengöttin als Dreiheit an der Spitze der Götterhierarchie. Die Stadt Aleppo 

wird mit ihrem politischen Aufstieg zur Kultstadt des Wettergottes schlechthin. Durch die 

Expansion des althethitischen Reiches bis Aleppo findet er Eingang in das hethitische Pantheon 

und wird auch mit dem Orakelwesen verbunden. Mit dem Aufstieg der Hurriter in Nordsyrien 

kommt es zu einer Angleichung und Identifizierung mit dem hurritischen Wettergott Teschub. 

Nach dem politischen Rückfall von Aleppo bleibt der Wettergott im 1.Jt. weiterhin der zentrale 

Gott der Aramäer, während Baôal zugleich im kanaanäisch-phönikischen Syrien weiterlebt 

(Hutter 1996, 132-133). 

Die großen syrischen Göttinnen 

Atirat stammt, ebenso wie Anat, aus nomadischem Milieu. In Ugarit ist sie die Ehefrau von El. 

Unter dem Namen Aschratum ist sie als Frau des amurritischen Hauptgottes Amurru 

nachweisbar, und wird auch im hethitischen Mythos als Aschertu verehrt. 

Als göttliche Ehefrau von El hat sie ihm 70 Söhne geboren, sie gilt als Schutzherrin der Ehe 

und ermöglicht Nachkommen. Ihre erotischen Aspekte werden insbesondere in der späteren 

Angleichung mit Attart bzw. mit Anat deutlich. Die Ascherah des 1.Jt. ist durch die 

Angleichungen der Gºttinnen nicht mehr die Ehefrau von El, sondern von Baôal. Die Ascherah 

des Alten Testaments bezeichnet einerseits die Göttin, andererseits auch ein Kultobjekt (Hutter 

1996, 133-134). 

Anat als Geliebte Baôals gehört einer jüngeren Schicht der Religion Ugarits an. Ursprünglich 

stammte sie aus einem (amurritischen) nomadischen Milieu und galt noch in Ugarit als Herrin 

der Herdentiere und wird auch als Jägerin geschildert. Später tritt ein kämpferischer Aspekt in 

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

oder Lanze in der Linken dargestellt. Gemeinsam mit Baôal wird sie mit einer Kuh-Stier-
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Symbolik verbunden.65 Anat galt in Ugarit nicht als Liebesgöttin wie Attart (bzw. die spätere 

Astarte), verschmolz aber mit dieser im 1.Jt. zur Dea Syria (Hutter 1996, 134-135), einer 

allmächtigen Muttergottheit, die in der hellenistisch-römischen Welt, ähnlich der Kybele, im 

Kult orgiastisch verehrt wurde (Kloft 2019, 68-70).  

Die Venusgöttin. Während die semitische Venusgottheit ursprünglich männlichen Geschlechts 

ist, bildet die weibliche Venusgottheit, die von nomadischen Gruppen verehrt wurde, eine 

Besonderheit der syrischen Religionsgeschichte, und weist auf die in Mesopotamien ab der Ur-

III Zeit bezeugte Venusgöttin Nanaja, die bereits von Ăvoraramªischenñ Nomaden verehrt 

wurde (Hutter 1996, 135). 

Mond, Sonne (und Venus) im syrischen Pantheon 

Mondgottheiten. Der Mondgott ist für die Nomaden von Bedeutung und gilt als Spender der 

Fruchtbarkeit. Der gemeinsemitische Mondgott Sin hat unter verschiedenen Namen lokale 

Bedeutung, seine Ehefrau ist die ursprünglich sumerische Göttin Nikkal (Hutter 1996, 136). 

Sonnengottheiten. In Ebla, Ugarit und im arabischen Raum wurde eine Göttin verehrt, im 

übrigen Syrien dagegen ein Sonnengott. Die ugaritische Sonnengöttin Schapasch nimmt in den 

mythologischen Texten eine Vermittler- und Botenrolle zwischen Baôal und El ein, parallel 

zum babylonischen Schamasch kann sie während ihrer nächtlichen Durchquerung der 

Unterwelt über die Toten herrschen und richten (Hutter 1996, 136-137). 

Weitere syrische Gottheiten 

Malik steht ab dem 2.Jt. in Beziehung zur Unterwelt (Hutter 1996, 138). 

Raschap entspricht dem babylonischen Unterweltgott Nergal. In Ebla erfuhr er kultische 

Verehrung und war mit der Göttin Adamma verbunden. Er ist ein überregionaler Gott in Syrien, 

hat auch in Kleinasien Eingang gefunden und blieb im 1.Jt. in aramäischen, phönikischen und 

hebräischen Kontexten bedeutsam (Hutter 1996, 138). 

Kotar-wa-Hasis (Ăgeschickt und weiseñ) ist ein Schmiede- und Handwerksgott, der in enger 

Beziehung zu Baôal steht, dessen Palast er errichtet hat, und den er mit magischen Waffen 

ausrüstet. Eine weitere Komponente ist seine Beschwörungskunst, entsprechend wird er in der 

 
65 GemªÇ dem Baóal-Zyklus vereinigt sich Baôal, bevor er in die Unterwelt absteigt, in Gestalt eines Stieres mit 

der Göttin als Jungkuh (KTU 1.5 v 17-23), um eventuell einen Nachkommen für den Gott zu zeugen (Hutter 1996, 

135). 
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akkadischen Liste des ugaritischen Pantheons dem Weisheits- und Beschwörungsgott Ea 

gleichgesetzt (Hutter 1996, 139).  

4.4. Jenseitsvorstellungen und Totenglauben  

Nach der prähistorisch vorgestellten Trennung von Himmel und Erde, existierte auch in 

sumerischen Mythologien, neben anderen Konzepten, die Vorstellung eines dreistufigen 

Universums, wo der Himmel durch Anu, die Erde durch Enlil, und die Unterwelt von 

Ereschkigal beherrscht wurden. Ab der altbabylonischen Zeit findet sich ein detaillierter 

Aufbau des Kosmos: Der dreiteilige Himmel wird in seinem oberen Bereich von Anu bewohnt, 

der mittlere ist Aufenthaltsort anderer Götter, nur der untere Himmel, an dem die Sterne 

festgemacht sind, ist für die Menschen sichtbar. Die Erde wird als flache Scheibe imaginiert, 

vom Ozean (ĂBitterstromñ) umflossen, und von Apsu, dem Süßwassermeer, in dem Ea/Enki 

wohnt, getragen. Darunter befindet sich die Unterwelt, das Schattenreich, in dem die 

Unterweltsgötter herrschen. Ein kosmisches Tau, als eine Art Weltachse, gelegentlich auch ein 

Weltenbaum, verbindet die einzelnen Schichten des Kosmos, zwischen welchen die Götter 

verkehren können. Jenseits des Ozeans gab es entlegene Landschaften, wohin auserwählte 

Menschen entrückt werden konnten, um damit dem Schicksal des Todes zu entgehen (Hutter 

1996, 56-57; Jursa 2015, 83). 

Schriftliche Quellen zu Jenseitsvorstellungen und Totenritualen bestehen zum einen aus 

Grabinschriften und Tontafeln aus funerärem Kontext, die allerdings nur in geringer Anzahl 

vorhanden sind. Eine Totenliteratur, die der ägyptischen vergleichbar wäre, existierte in 

Mesopotamien nicht (Lundström 2003, 32). Beschreibungen der Unterwelt und der 

ĂLebensumstªndeñ der Toten können vor allem aus der mythisch-epischen Literatur 

herangezogen werden, insbesondere aus Erzählungen, in welchen Unterweltsreisen von 

Gottheiten bzw. Menschen im Mittelpunkt stehen, wobei das Motiv der Rückkehr ins Diesseits 

diesen Texten gemein ist (Lundström 2003, 38). Am bedeutendsten sind die sumerischen 

Erzªhlungen ĂGilgamesch, Enkidu und die Unterweltñ (Tafel 12) und ĂInannas Gang in die 

Unterweltñ, die auch in jungbabylonischen Versionen des 1.Jt. vorliegen, weiters die 

sumerische Klage ¿ber ĂUr-Nammas Todñ, sowie der akkadische Mythos von ĂNergal und 

Ereschkigalñ, außerdem der singulªre, schwer zu deutende akkadische Text ĂUnterweltsvision 

eines assyrischen Kronprinzenñ. Bis auf den zuletzt genannten Text sind alle Schilderungen der 

äußeren Form der Unterwelt äußerst karg und stereotyp (Groneberg 1990, 245-246). 
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4.4.1. Das Verhältnis des Menschen zur Sterblichkeit 

In der Vorstellung der Mesopotamier war die Sterblichkeit essenzieller Teil des Menschen, 

während den Göttern Unsterblichkeit zukam, wenn auch einige Götter in Generations- und 

Machtkämpfen zu Tode kamen. Als Beleg wird häufig aus der 10. Tafel (III, 3-5) der 

altbabylonischen Version des Gilgamesch-Epos zitiert: ĂAls die Gºtter die Menschheit 

erschufen, Teilten den Tod sie der Menschheit zu, Nahmen das Leben für sich in die 

Hand.ñ (Schott, von Soden 1958,77). 

Aus dem legendären Zeitalter vor der Sintflut entgehen lediglich Utnapischtim, die Parallelfigur 

zum biblischen Noah, und seine Frau der Sterblichkeit, und werden durch die Hilfe des Gottes 

Enlil zu einem mythischen Land Ăam Mund der Fl¿sseñ entrückt. (11.Tafel, 189-196; Schott, 

von Soden 1958, 77-78) 

Zum Motiv der Suche nach der Unsterblichkeit des Menschen findet Akio Tsukimoto im 

Gilgamesch-Epos drei verschiedene Standpunkte, die der Mensch dem unvermeidbaren Tod 

entgegensetzen kann: Die erste Vorgangsweise, von Gilgamesch selbst ausgesprochen, besteht 

im Vollbringen von Heldentaten, um so im Gedächtnis der Menschen weiterzuleben (2.Tafel, 

140-149; Schott, von Soden 1958, 34-35). Die zweite Möglichkeit ergreift Gilgamesch, als er, 

schwer getroffen vom Tod seines Freundes Enkidu, und aus Furcht vor dem eigenen Tod, zu 

Utnapischtim reist, um nach dem ewigen Leben zu suchen (Tafel 9, I, 1ð7; Schott, von Soden 

1958, 71). Der dritte, hedonistische Vorschlag kommt von der göttlichen Wirtin Siduri, die dazu 

rät, das diesseitige Leben als ein Freudenfest zu genießen, Ă[é] da noch niemand vom āLand 

ohne Wiederkehró zurückgekommen ist.ñ (Hutter 1996, 66; Tafel 10, III, 1-14; Schott, von 

Soden 1958, 77-78; Tsukimoto 1985, 1-5). 

Dennoch galt die Annahme, dass bei einer Lebensführung gemäß der göttlichen Ordnung ein 

langes, erfolgreiches Leben für den Einzelnen zu erwarten sei. Dagegen wurde ein zu früher 

oder unnatürlicher Tod als Fluch bzw. göttliche Sanktion angesehen, was in der Literatur ab 

dem späten 2.Jt. zum Ausdruck kam. Die Bestrafung eines schweren Vergehens bestand nicht 

(nur) in der Todesstrafe, sondern darüber hinaus in der totalen körperlichen Vernichtung, sei es 

durch den Feuer- oder Wassertod, oder durch die Zerstörung der Knochen, um deren Bestattung 

unmöglich zu machen (Groneberg 1990, 249-250). 

Einen nichtbegrabenen Toten erwartete eine elende Existenz als asozialer, namenloser 

Totendämon, der im Diesseits herumirrte und eine Bedrohung für seine Familie und Umgebung 

darstellte. Nur eine ordnungsgemäße Bestattung und die Versorgung und Erinnerung durch 
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seine Familie konnten dem Toten eine zwar verminderte, aber dennoch existente Daseinsform 

in der Unterwelt garantieren (Groneberg 1990, 250). 

4.4.2. Anthropologie des Todes 

Mit  dem Tod zerfällt der Mensch (awilu) in zwei Komponenten, in den materiellen Leichnam 

und in den immateriellen Totengeist (GIDIM/etemmu) (Hutter 1996, 68), wobei das 

Wortzeichen für GIDIM/etemmu dem Zeichen UDUG/utukku für den Unterweltsdämon sehr 

ähnlich ist. Die Substanz des Totengeistes wird als schemenhaft, auch als windhauchartig 

beschrieben. Da der Totengeist als Jenseitsform eines konkreten Menschen erkannt werden 

kann, lebte er in der Vorstellung der MesopotamierInnen vermutlich als schattenhaftes eidolon 

dieses Menschen weiter (Groneberg 1990, 250-251). 

Eine Ätiologie des etemmu könnte man in der Erzählung von der Erschaffung des Menschen 

im Atramhasis-Epos finden. Beteiligt sind, ähnlich wie in früheren Mythen,66 Ea und die von 

Geburtshelferinnen unterstütze Muttergöttin. Dazu kommt nun das Motiv eines geschlachteten 

Gottes, nämlich des Anführers der Frondienst leistenden, gegen Enlil rebellierenden Götter, 

dessen Blut mit Lehm für die Menschenschöpfung gemischt wird. Wie in der Bibel heißt der 

erste Mensch einfach ĂMenschñ, sumerisch lul(l)u, akkadisch awi/elu (die Vokale e und i 

werden nur bedingt unterschieden). Im Atramhasis-Epos heißt der geschlachtete Gott, der im 

Menschen als Totengeist fortlebt, We, charakterisiert als Gott (ilu), der Verstand (temu) besaß. 

Krebernik argumentiert etymologisch, dass man in awi/elu auch das Wort f¿r ĂGottñ finden 

kann, während sich das Wort f¿r den ĂTotengeistñ, (w)etemmu als Kombination aus dem 

Namen des geschlachteten Gottes und dem Wort für ĂVerstandñ deuten lieÇe (Krebernik 2019, 

86-87). 

Lehm wird auch in anderen Kulturen als Schöpfungsmaterie zur Anwendung gebracht, jedoch 

gewinnt der Mensch durch das Blut, als Lebensprinzip des geschlachteten Gottes, Anteil an der 

göttlichen Sphäre (Hutter 1996, 59). Groneberg versteht den Totengeist etemmu als jenen Teil 

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

und ihn dadurch unvergesslich macht. Ob jedoch der etemmu schon Teil des Lebenden wäre 

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

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

wie Pflanzen aus der Erde. Dem sumerischen ĂPreislied auf die Hackeñ zufolge lieÇ Enlil die Menschheit aus dem 

Urhügel in Nippur hervorsprießen. In der anderen, weitaus gängigeren Tradition wurden die Menschen aus Lehm 

gebildet. Der ªlteste Beleg ist der sumerische Mythos ĂEnki und Ninmahñ, wo die Göttermutter Nammu, ihr Sohn 

Enki und die Muttergöttin Ninmah, assistiert von sieben göttlichen Geburtshelferinnen den ersten Menschen 

erschufen (Krebernik 2019, 86).  
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gibt es keine Anzeichen, dass der etemmu vitale Funktionen im Menschen ausübt, diese werden 

vielmehr durch bastu und dutu, ĂLebenskraftñ bzw. ĂZeugungskraftñ beschrieben, beide verliert 

der Mensch durch den biologischen Tod. Danach wird er als mitu ĂToterñ bezeichnet, in seiner 

Funktion als ĂTotengeistñ ist er der etemmu (Groneberg 1990, 252-253). 

4.4.3. Das Konzept der Unterwelt  

In Listen, in der mythisch-epischen Literatur und in Königsinschriften gibt es für die Unterwelt 

eine Fülle von Namen, wie Ăuntere Hemisphªreñ, ĂgroÇe Erdeñ, Ăweite Erdeñ, oder auch ĂgroÇe 

Stadtñ. Am häufigsten ist die sumerische Bezeichnung KUR-NU-GI4-A, akkadisch erset la tari, 

ĂLand ohne Wiederkehrñ in Verwendung (Hutter 1996, 67).67 Man lokalisiert die Unterwelt 

einerseits unter der Erde, aber auch an einem entfernten Ort im Westen, bzw. in der Wüste oder 

Steppe, wo die Dämonen ihr Unwesen treiben. Weiters gibt es die Vorstellung von einem Fluss 

namens ĂHuburñ, den man ¿berqueren muss, um in die Unterwelt zu gelangen (Bott®ro 

1980,31). Als Zugang zur Unterwelt dienen die individuellen Gräber, aber auch Erdspalten und 

Löcher. Nach einer langen Reise in den Westen, wo abends der Sonnengott Schamasch in die 

Unterwelt eindringt, vermutet man einen weiteren Eingang (Hutter 1996, 67).  

Die Kultur Mesopotamiens, die an Städten orientiert ist, generiert ein Konzept der Unterwelt 

als Stadt, die mit siebenfachen, bewachten Mauern und Toren nach außen abgeschlossen ist, 

aufgrund dessen auch die Bezeichnung ĂgroÇe Stadtñ f¿r die Unterwelt abgeleitet werden kann 

(Hutter 1996, 67). Im Zentrum befindet sich der Palast aus Lapislazuli, wo die Unterweltgötter 

residieren, umgeben von einer sozialen Welt, deren Hierarchien eine Widerspiegelung der 

irdischen Gegebenheiten darstellt (Bottéro 1980, 33; Groneberg 1990, 258; Katz 2003, 237). 

Für die sich dort aufhaltenden Totengeister ist die Unterwelt jedoch ein freudloses 

Schattenreich, in dem sie eine langweilige, traurige Existenz führen (Jursa 2015, 88), ein 

finsterer Ort, wo der Staub auf den Türen und Riegeln liegt (Hutter 1996, 67-68), wo Lehm und 

schlammiges Wasser als Nahrung dienen (Bottéro 1980, 34; Groneberg 1990, 259). An 

manchen Stellen des Epos ĂInannas Gang in die Unterweltñ werden die Toten als bedrohlich 

und schrecklich, an anderen wie erstarrt im Staub ihrer finsteren Höhlen liegend beschrieben 

(Bottéro 1980, 43). In den akkadischen Beschreibungen der Unterwelt des 1.Jt. werden die 

Toten als vogelartige Wesen mit Federn bzw. Flügeln an den Armen dämonisiert (Groneberg 

1990, 259). 

 
67 In der Erzªhlung ĂInannas Gang in die Unterweltñ (ID 84) wird Inanna vom Torwªchter gefragt, warum sie auf 
der Straße gehen möchte, von der es für den Reisenden keine Rückkehr gibt (Katz 2003, 41). 
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Die Unterwelt mit ihren aus dem Diesseits übernommenen hierarchischen Strukturen war nicht 

als Ersatz eines Diesseits gedacht, weder in negativer noch in positiver Sicht, sondern war ein 

Ort zur Bannung der Unheilsmächte, die als Dämonen personifiziert, dort einer Ordnung 

übergeben wurden. Dieser Ort durfte zum Schutz der Menschen nicht wieder verlassen 

werden.68 Die Dämonen als Mächte, die außerhalb des Ordnungssystems standen, konnten als 

einzige diese Grenze überschreiten. Groneberg (1990, 259) resümiert, dass somit die Unterwelt, 

als Ă[é] Teil der respektierten Weltordnung, [é] eine wichtige, den Bestand des Diesseits 

garantierende Funktion [é]ñ erfülle. ĂDie Totengeister leben im sozialen Zusammenhalt der 

Totengeister der Familie und wehren das auf das Diesseits gerichtete Übel ab. Sie schützen 

und garantieren den Fortbestand der Familie bzw. die Rechtmäßigkeit der königlichen 

Dynastie.ñ  

4.4.4. Zur Frage der Eschatologie im Alten Orient  

Groneberg (1990, 259-260) unterscheidet bezüglich der Ă[é] Vorstellungen von der 

Lebenswelt der Toten in den Mittelmeerkulturen zwischen lebensfreundlicheren und 

lebensmindernden Ordnungsstrukturen [é].ñ Die Jenseitsvorstellungen im Alten Ägypten 

haben lebensfreundliche Aspekte, allerdings muss der Tote beim Totengericht erst sein 

Wohlverhalten im Diesseits beweisen, um Zugang zu einem glücklichen Weiterleben zu 

erlangen. Nach Haas (2000, 52-53) haben die Hethiter einerseits die negative mesopotamische 

Sicht auf die Unterwelt übernommen, dennoch existiert auch die Vorstellung eines 

Weiterlebens als Viehzüchter oder Bauern im Jenseits, was durch Grabbeigaben von Rindern, 

Pferden, Maultieren und Schafen sowie von landwirtschaftlichen Geräten, als auch durch die 

übliche Anrede an den Toten ĂWenn du zur Wiese gehstñ, deutlich wird. ĂDie 

mesopotamischen Jenseitsvorstellungen dagegen gehören [é] eindeutig zu den 

lebensmindernden.ñ (Groneberg 1990, 260). 

In Mesopotamien ist kein Unterweltsgericht konzipiert, vor allem haben ethische Kriterien, 

bezogen auf das diesseitige Leben eines Menschen, für dessen Dasein in der Unterwelt keine 

Bedeutung.69 Die Hoffnung auf eine jenseitige Vergeltung ist bei den Mesopotamiern nicht 

vorhanden, die Vergeltung wird rein irdisch realisiert (Tsukimoto 1985, 17-19). Das 

Wohlergehen in der Unterwelt ist allein abhängig von der Durchführung der Totenopfer durch 

 
68 In der Mythologie durften selbst die sich dort aufhaltenden Götter nur dann die Unterwelt verlassen, wenn sie 

einen Ersatz bereitstellten (Groneberg 1990, 259). Siehe auch Anmerkung 60. 
69 Im Mythos ĂInannas Gang in die Unterweltñ wurde Inanna zwar von den sieben Richtern (Anunna) zum Tode 
verurteilt, aber nicht, weil sie auf der Erde einen Frevel begangen hätte, sondern weil sie die Regeln der Unterwelt 

zu brechen versucht hatte (Tsukimoto 1985, 15). 
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die Nachkommen, vom Zusammenhalt der Familie und vom Kinderreichtum. Aus der Sicht der 

Menschen gilt das Jenseits als ein Un-Ort, wo die diesseitigen Gegebenheiten nicht korrigiert, 

sondern stabilisiert werden. Mit der Akzeptanz Ă[é] der bestehenden Ordnung ist die 

Konzeption einer erlösenden Eschatologie unvereinbar [é] und lag vermutlich auch außerhalb 

der Interessen der privilegierten Schicht.ñ (Groneberg 1990, 260-261). 

4.5. Totenrituale und Totenopfer 

4.5.1. Toten- und Bestattungsrituale in Mesopotamien 

Weder die materiellen Hinterlassenschaften Mesopotamiens, die allenfalls Rückschlüsse über 

Bestattungsriten und Jenseitsvorstellungen zulassen, noch die zahlreich vorhandenen 

Keilschrifttexte, die in erster Linie Wirtschaft, Verwaltung und das Alltagsleben der Menschen 

dokumentieren, sind zur Rekonstruktion von Trauer- und Totenritualen geeignet. Auch eine 

Sichtung des Wortbestandes bringt geringe Ergebnisse: Das Wort f¿r Ătrauernñ, GABA-

RA/sapadu bedeutet urspr¿nglich Ă(vor Trauer auf die Brust) schlagenñ, AKKIL/ ikkillum 

bezeichnet ein Klagegeschrei und auch die laute Totenklage, die von bakkitu, den Klagefrauen 

besorgt wird. Das akkadische karru bezeichnet das beschmutzte, erbärmliche Trauergewand, 

KI-HUL/kihullu benennt sowohl die Örtlichkeit, wo die Trauerriten abgehalten wurden als auch 

die Trauerriten selbst (Maul 2005, 360-361).  

Mangels an unmittelbaren Berichten über mesopotamische Trauerriten, greift Stefan M. Maul 

Ăin aller Vorsichtñ auf literarische Quellen, insbesondere auf das Gilgamesch-Epos mit seiner 

Schilderung der Trauer um einen Verstorbenen (Tafel VIII, 52-72; 84-138) zurück. Nachdem 

Gilgamesch und sein Freund Enkidu bei ihren gemeinsamen Abenteuern den Wächter des 

Zedernwaldes sowie den Himmelsstier getötet und damit die erlaubten Grenzen weit übertreten 

hatten, beschlossen die Götter, dass einer von beiden, nämlich Enkidu, sterben sollte (Maul 

2005, 361). Die folgenden konstitutiven Elemente der Trauerriten, die Gilgamesch am 

Totenbett Enkidus vollzieht, werden im Epos erzählt: Der ritualisierte Ausdruck von Trauer 

durch Handlungen wie Ă[é] Ausraufen der Haare, Ablegen und Wegwerfen von Schmuck, das 

Tragen von Trauerkleidung, das Bereitstellen von Bett und Sessel (für den Toten oder sein 

Bild).- die Bestellung von Leuten, die die Totenklage vollziehen.- das Bereitstellen von Gaben 

für den Toten (hier Regalia und Waffen).- die Darbringung von Opfern [é].- die Ausstellung 

der Beigaben für den Toten [é] und der Geschenke für die Gottheiten der Unterwelt Ăvor 

Schamaschñ. [é] ï Allein die Herstellung einer Statue des Toten, die vielleicht als Sitz des 

unsterblichen Anteils des verstorbenen Menschen gedacht war, ist außerhalb des Gilgamesch-

Epos bislang noch kaum bezeugt.ñ (Maul 2005, 364). In seiner Trauer um Enkidu hat 
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Gilgamesch Ă[é] ein ewig gültiges Beispiel für die Totenpflege gegeben und damit die Regeln 

des Totenkults eingef¿hrt. [é]ñ (Maul 2005, 363). 

JoAnn Scurlock nennt als ersten Begräbnis-Ritus die Zeremonie des ĂWegblasens des Windesñ, 

der über dem Toten ausgeführt wird, um die Seele vom Leichnam zu lösen. Sie interpretiert den 

Stuhl und die Statue als temporären Aufenthaltsort der Seele des Toten, dem die ersten 

Opfergaben dargebracht werden (Scurlock 2002, 1-2).  

In Mesopotamien ist die Erdbestattung üblich, die Gräber befinden sich unter dem Fußboden 

der Wohnhäuser oder auf Friedhöfen nahe den Siedlungen. Die Funktion des Grabes besteht 

einerseits darin, den Zugang zur Unterwelt zu bilden, das Grab ist aber auch der Ort, wo die 

Gebeine des Toten aufbewahrt sein müssen und wo er aus dem Jenseits evoziert werden kann 

(Groneberg 1990, 254).70  

Vorgang und Zeitpunkt der Grablegung innerhalb der Übergangsriten sind für Groneberg nicht 

klar bezeugt. Die Zurschaustellung taklimtu des Toten und/oder seiner Beigaben, findet eine 

Stunde nach Sonnenaufgang und danach in gewissen Abständen statt. Es könnte an der Rolle 

des Sonnengottes Schamasch als Garant der Totenpflege, der das Diesseits mit dem Jenseits 

verbindet und an seiner nächtlichen Unterweltfahrt liegen, dass die Exposition des Toten an den 

Sonnenstand gekoppelt wird (Groneberg 1990, 254-256). 

Am Ende der Grablegungsphase werden die Gerätschaften des Toten verbrannt. Dieser 

Reinigungsritus, die suruptu, bezweckt für die Hinterbliebenen den Schutz vor dem Toten als 

auch eine Reinigung vom Umgang mit ihm (Groneberg 1990, 256). Da die suruptu vermutlich 

am Ende einer Periode der Ausgliederung aus der Gemeinschaft vollzogen wurde, kann sie im 

Sinn von Arnold van Gennep als ein Ritus der Wiedereingliederung (rite dôagr®gation) 

angesehen werden. 

Für die Reise in die Unterwelt wird der Tote durch Beigaben versorgt, auch die weitere 

Versorgung durch das kispu(m), die Totenpflege, wird durch die Familie, insbesondere durch 

den ältesten Sohn, vorgenommen (Groneberg 1990, 256-257). 

4.5.2. Totenpflege kispu(m) im alten Mesopotamien 

Der Begriff kispu(m) wird allgemein mit ĂTotenopferñ ¿bersetzt. Akio Tsukimoto, dessen 

Untersuchungen zum kispu(m) nicht auf archäologischen oder bildlichen Relikten, sondern nur 

 
70 Im Fall einer Niederlage im Krieg pflegten mesopotamische Könige die Knochen ihrer Vorfahren auf der Flucht 

mitzunehmen, um sie vor der Zerstörung durch die Feinde zu schützen, und die Legitimierung der Erbfolge 

sicherzustellen (Groneberg 1990, 254).  
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auf (keil-)schriftlichen Quellen basieren, verwendet je nach Kontext Übersetzungen wie 

ĂTotenpflegeñ (mit Speisen und Getrªnken), ĂToten- bzw. Grabbeigabeñ sowie auch 

ĂTotenopferñ, wenn die do-ut-des-Funktion deutlich wird (Tsukimoto 1985, 23-26). 

Die Tradition der Totenpflege ist vom 3.Jahrtausend bis zum neuassyrischen Königskult 

nachgewiesen (Tsukimoto 1985, 223). Zunächst wurde von den Sumerern der Begriff ki.a.nag 

für den Ort, wo Libationen und Totenopfer gespendet wurden, verwendet. Während der 

Altbabylonischen Periode taucht in der Larsa-Dynastie das Sumerogramm ki.sì.ga mit der 

hinzukommenden Bedeutung ĂNamenrufenñ auf (Tsukimoto 2010,101-102). ĂTotenpflegeñ ist 

hier vor allem im Kontext mit der Bestattung gemeint, und steht in diesem Zusammenhang auch 

f¿r ĂTempelraumñ oder ĂGrabñ (Tsukimoto 1985, 26-31).  

Bezüglich des akkadischen kispu(m) lassen sich zwei Bedeutungen unterscheiden: Einerseits 

als ĂToten-bzw. Grabbeigabeñ, die bei der Bestattung einmalig dargebracht wurde, andererseits 

als ĂTotenpflegeñ, mit welcher der Tote nach der Grablegung mehr oder weniger regelmªÇig 

verpflegt wurde (Tsukimoto 1985, 38). Die Grabbeigaben bestanden darüber hinaus aus zwei 

Arten: Solche Gaben, welche der Tote als Versorgung für seine Reise zur und für sein 

Weiterleben in der Unterwelt gebrauchen sollte, und andererseits Geschenke, die er für die 

Gottheiten der Unterwelt und für 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 werden,71 sondern musste 

als böser Totengeist auf die Erde zurückkehren und brachte der Familie Unheil (Tsukimoto 

1985, 229).  

Tsukimoto untersucht das kispu(m) als regelmäßige Totenbetreuung anhand von nicht-

religiösen Texten aus Administration und Wirtschaft, in welchen Listen zur Anlieferung bzw. 

Inventarlisten der jeweiligen Opfermaterie enthalten sind. Als Datum für das kispu(m) wird aus 

den altbabylonischen Quellen häufig der 15. Tag des Sommermonats Abu fassbar, wobei 

Tsukimoto schon aufgrund der umfangreichen Opfergaben72 auf eine mehrere Tage dauernde 

Veranstaltung schließt. Eine andere belegte Datumsangabe für die Totenpflege ist der 30. Tag 

 
71 Vermutlich spielte die im Gilgamesch-Epos genannte Unterweltsgöttin Belet-seri, die auch als Buchführerin der 

Unterwelt bezeichnet wird, dabei eine wichtige Rolle (Groneberg 1990, 257, Anm. 103). Tsukimoto (1985, 18-19, 

Anm. 82) nimmt an, dass Belet-seri, die nach Gilg. VII, IV, 51-52, mit einer Schreibtafel in der Hand vor 

Ereschkigal kniet, die Gegenstände auf die Tafel eintrug, die der Tote als Geschenke für die Unterweltsgötter 

mitgebracht hatte. 
72 Ein Brief des Amiditana, des neunten Königs der ersten Babylonischen Dynastie, verlangt für die Totenpflege 

im Monat Abu etwa 60 Liter Butter und Milch von 30 Kühen (Tsukimoto 1985, 40-41).  
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des Monats Ajjaru, der Tag des Neumonds. Anscheinend fand Kispu(m) am Neumondtag jedes 

Monats statt, wobei insbesondere für den königlichen Hof die Totenpflege im Monat Abu die 

wichtigste war (Tsukimoto 1985, 39-56). 

Gemäß den Auslieferungslisten aus dem Palast des altbabylonischen Mari wurden dort die 

verstorbenen Könige zweimal im Monat, zu Vollmond und zu Neumond, mittels eines kispu(m) 

verpflegt (Tsukimoto 1985, 57-62). Im religionsphänomenologischen Vergleich findet sich die 

Totenpflege zu Voll- und Neumond auch zur Ur-III -Zeit in Lagasch und Gudea, in der 

Königszeit Israels, in Ugarit und in einer phönizischen Inschrift aus Lapethos in Zypern. 

Vermutlich war der Zusammenhang zwischen den kispu(m)-Festtagen und den Mondphasen im 

Unterweltbezug der jeweiligen Mondgottheit verankert (Tsukimoto 1985, 62-65). 

Der Empfänger der Totenpflege ist üblicherweise der verstorbene Vater des Opfernden, wobei 

es die Pflicht des Erbsohnes (des ĂWasserspendersñ) ist, die Totenpflege durchzuf¿hren. Damit 

übernimmt dieser die Funktion des Familienoberhauptes und legitimiert gleichzeitig seine neue 

Position, wodurch kispu(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 auszuführen (Tsukimoto 1985, 51-54).73 Am königlichen Hof wurde nicht nur der 

letzte König als Empfänger evoziert, sondern sämtliche Vorgänger bis zu den mythischen 

Ahnen wurden zum kispu(m) aufgerufen und mit Speisen und Getränken versorgt (Tsukimoto 

1985, 56). Sie wurden kollektiv als Ădie (verstorbenen) Kºnigeñ oder als Ădie Totengeister der 

kºniglichen Vorfahrenñ benannt (Tsukimoto 1980, 131). GemªÇ der genealogischen Liste der 

Hammurapi-Dynastie, die vermutlich beim kispu(m) zur Invokation der Ahnen verwendet 

wurde, wurden zusätzlich Soldaten, die für den Herrscher gekämpft hatten, sowie ĂPrinzen und 

Prinzessinnen, [é] die keinen Betreuer habenñ, und unversorgt geblieben wären, kollektiv 

zum Essen und Trinken eingeladen (Tsukimoto 1985, 68). Auch in Mari wurden Ratgeber und 

Fürsten aus der Umgebung des Königs beim kispu(m) für die Könige mitverpflegt (Tsukimoto 

1985, 69). Im b¿rgerlichen Bereich wurden kollektiv Ădie Totengeister der Familieñ aufgerufen 

(Tsukimoto 1980, 131). 

Die Opfermaterie bleibt, gemäß den Wirtschaftstexten und Listen, über lange Zeiträume 

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

Gerstengrütze, Schafe, Widder, Rinder, Knoblauch, Datteln, Gartenfrüchte, Gewürze wie 

Koriander, Schwarzkümmel, Safran und Salz genannt (Tsukimoto 1985, 55; 80-89). 

 
73 Waren keine Nachkommen als Erben vorhanden, wurden häufig Adoptionen vorgenommen, nicht zuletzt, um 

die Realisierung des kispu(m) sicherzustellen (Tsukimoto 1985, 100-102; Wilcke 2002, 254). 
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Der Ort, an dem die Totenpflege vollzogen wurde, befindet sich Ă[é] grundsätzlich am 

Grab.ñ (Tsukimoto 1980, 132). 

Ab der sumerischen Zeit wurde kispu(m) vor den Statuen der - teils vergöttlichten - Könige 

dargebracht, oft auch in Verbindung mit anderen Riten, wie beispielsweise dem Monatsfest 

oder mit riku(m), einem Bade-bzw. Waschritual (Tsukimoto 1985, 88-91).  

Direkte Belege für das kispu(m) findet Tsukimoto (1985, 125) in Texten zu Ersatzritualen für 

die imitativ-magische Bestattung innerhalb von Beschwörungsritualen. 

4.5.2.1. Kispu(m) bei der imitativ -magischen Bestattung 

4.5.2.1.1. Kispu(m) bei der Bestattung eines Ersatztieres für Menschen 

Ist ein Mensch schwer erkrankt oder zeigen sich Vorzeichen für ein tödliches Unheil, soll nach 

mesopotamischer Anschauung an seiner Stelle ein Ersatztier getötet und sorgfältig bestattet 

werden. Durch die Erfüllung des ihm bestimmten Schicksals mit Hilfe eines Substitutionsrituals 

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

In der Ritualanweisung ĂErsatz eines Menschen f¿r Ereschkigalñ soll der Kranke ein 

nichtbegattetes Zicklein zu sich in das Bett legen. Ein Ritualspezialist berührt mit einem 

hölzernen Dolch die Kehle des Kranken, während die Kehle des Zickleins mit einem Dolch aus 

Bronze/Kupfer durchschnitten wird. Darauf wird das tote Tier gereinigt, gesalbt, mit Kräutern 

gefüllt und bekleidet. Der Kranke verlässt den Raum, der Beschwörungspriester rezitiert die 

Totenklage (ĂDer Kranke ist totñ), worauf dreimal kispu(m) dargebracht wird, zunächst für 

Ereschkigal, die Herrin der Unterwelt, dann für die Totengeister der Familie, und schließlich 

für das Zicklein, das im Haus des Kranken unter dem Fußboden begraben wird (Tsukimoto 

1985, 125-134). 

Das kispu(m)-Opfer für 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 

zurückschickt. Auch das kispu(m) an die Totengeister der Familie soll bewirken, dass das 

Substitut in der Unterwelt empfangen und als neues Mitglied in der Familie integriert wird. Das 

Zicklein bekommt das kispu(m) als Proviant bzw. Reisekosten für seinen Weg in die Unterwelt 

(Tsukimoto 1985, 134-135). 

4.5.2.1.2. Kispu(m) bei der Bestattung des Repräsentanten des Unheils  

In einem Beschwörungsritus gegen den zikurrudû-Zauber wird ein Siebenschläfer für einen 

Menschen, an dem der Zauber verübt wurde, bestattet. In diesem Falle ist das Tier aber kein 
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Ersatz für den Menschen, vielmehr repräsentiert der Siebenschläfer den zikurrudû-Zauber 

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

und kostbaren Geschenke, die bei der Bestattung für die Unterweltgottheiten dargebracht 

werden, sollen erwirken, dass der Siebenschläfer in der Unterwelt aufgenommen wird und nicht 

wieder als zikurrudû-Zauber auf die Erde zurückkehrt. Vollständigkeitshalber ist ein kispu(m) 

f¿r den ĂBestattetenñ als Proviant ebenso Teil des Rituals (Tsukimoto 1985, 135-137).  

In anderen Beschwörungsriten sollen die bösen Geister, die einen Menschen gepackt und krank 

gemacht haben, vom Körper des Kranken vertrieben und in die Unterwelt zurück verbannt 

werden. Zu diesem Zweck wird eine imitativ-magische Bestattung von Figuren, die die bösen 

Geister repräsentieren, vollzogen, wobei ebenso kispu(m) als Teil des Rituals dargebracht 

wurde (Tsukimoto 1985, 137-139).74 

Da die imitativ-magische Bestattung die wirklichen Bestattungssitten widerspiegelt, leitet 

Tsukimoto ab, dass kispu(m) auch bei der wirklichen Bestattungszeremonie dargebracht wurde. 

Das wesentliche Element der Abwehr der bösen Geister durch die imitativ-magische Bestattung 

findet er auch in der Ăgewºhnlichenñ Bestattungszeremonie wieder, wo genauso durch eine 

ordnungsgemäße Bestattung mit kispu(m) sichergestellt werden soll, dass der Tote in die 

Unterwelt Ăverbanntñ ist und nicht als bºser, unheilbringender Dªmon wiederkehrt. 

Gleichzeitig jedoch verfolgt die Bestattungszeremonie das Ziel, dass der Tote im Jenseits Ruhe 

und Frieden finden möge. Diese Doppelsinnigkeit bezeugt für Tsukimoto die ambivalente 

Gefühlslage der Überlebenden gegenüber den Toten, die einerseits aus Furcht, andererseits aus 

Pietät besteht, wobei diese Ambivalenz durch das kispu(m) ausgedrückt und gleichzeitig 

harmonisiert wird (Tsukimoto 1985, 139). 

4.5.2.2. Kispu(m) zur Besänftigung der bösen Totengeister 

Um sich vor ihnen zu schützen, veranstaltete man bei Beschwörungsriten auch eine Totenpflege 

für verwahrloste, böse Totengeister. In einer frühen Beschwörung in sumerischer Sprache an 

den Sonnengott Utu, die aus der Regierungszeit von Ammisaduqas stammt, werden Brot und 

Wasser des ki.sì.ga dem Toten, von dem man Unheil erwartete, dargebracht. Die Totenpflege 

enthält mindestens drei rituelle Handlungen, nämlich kispu(m), Wasserlibation und die 

Aufrufung des Namens.75 Das kispu(m) im Beschwörungsritus wird als magischer Akt mit 

 
74 In einigen Beschwörungsriten werden die Figuren der bösen Geister vom Kranken selbst verfertigt (Tsukimoto 

1985, 141-142). 
75  Sind die Namen der Totengeister nicht bekannt, werden sie nach ihrer Funktion aufgerufen, z.B. als 

ĂUmherlaufender Totengeist, der keinen Betreuer hatñ oder ĂTotengeist der Verfolgung, der die weithin 

wohnenden Menschen vernichtetñ (Tsukimoto 1985, 152). 
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apotropäischem Charakter zur Abwehr oft unidentifizierter, böser Totengeister dargebracht. 

Durch das kispu(m)-Opfer werden sie besänftigt und gleichzeitig gezwungen, in die Unterwelt 

zurückzukehren (Tsukimoto 1985, 146-153). 

4.5.2.3. Kispu(m) für die Totengeister der Familie 

Ein mit Totenpflege versorgter Totengeist übt gegenüber seinem Pfleger eine Schutzfunktion 

aus. In den Beschwörungstexten erinnert der Kranke die angerufenen Familientotengeister an 

seine geleisteten kispu(m)-Opfer und bittet sie, den ihn plagenden bösen Dämon zu packen und 

in die Unterwelt zu verbannen. Gut beopferte Familientotengeister können ihre Macht über die 

Dämonen ausüben, und die Interessen des Kranken vor den Unterweltsgottheiten vertreten. 

Tsukimoto betont die do-ut-des Struktur des kispu(m)-Opfers bzw. die Reziprozität zwischen 

Opferndem und Empfänger (Tsukimoto 1985, 164-183). 

4.5.2.4. Kispu(m) für die Annunaku 

In ihrer Funktion als Götter der Unterwelt werden die Annunaku einerseits bei Beschwörungen 

mit kispu(m) beopfert, um durch ihre Macht Hilfe gegen Dämonen zu erlangen, andererseits 

werden ihnen im Rahmen der Bestattung durch das kispu(m) wertvolle Geschenke übermittelt, 

um den neu ankommenden Toten einen freundlichen Empfang in der Unterwelt zu ermöglichen. 

Da sie die Lebensgrenzen des Menschen bestimmen, kann der Mensch durch ihre Verehrung 

ein langes Leben erwirken (Tsukimoto 1985, 184-190). 

4.5.2.5. Kispu(m) und Seiwerts Opfertheorie 

Wird im Zuge eines Substitutionsrituals ein Zicklein als Substitut eines Kranken, oder ein 

Repräsentant des Unheils, z.B. ein Siebenschläfer als Ăpersonifizierterñ zikkurudû-Zauber in 

die Unterwelt verbannt, so ist eine institutionelle Verwendung der Opfermaterie vorhanden. 

Soll der Substitut in der Unterwelt in der Familiengruppe aufgenommen werden, ist durch 

dessen Statuswechsel eine konstituierende Funktion mit verbindender Intention erkennbar. Eine 

distanzierende bzw. eliminierende Intention ist deutlich, wenn Repräsentanten des Unheils oder 

ein böser Totengeist in die Unterwelt verbannt werden und nicht auf die Erde zurückkehren 

sollen. 

4.5.2.6. Kispu(m) und Totenopfermahl  

Tsukimoto vertritt die Position, dass das kispu(m) nicht als gemeinsames Mahl von Lebenden 

und Verstorbenen konzipiert wurde. Er vermutet aber, dass das kispu(m) in Anwesenheit nicht 

nur des Familienoberhauptes, sondern auch zahlreicher Familienmitglieder zelebriert wurde, 
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wobei die ĂTotenpflegeñ eine Fortsetzung der ĂTotenbeigabeñ (im Rahmen der Bestattung) 

bedeutete und durch die gemeinsamen Opferungen an die Familientotengeister eine Kontinuität 

und Autorität der Familie bzw. der Dynastie manifestiert wurde. Als Hauptargument gegen das 

gemeinsame Mahl von Lebenden und Toten gilt für ihn die mesopotamische Vorstellung der 

strengen Trennung von Diesseits und Jenseits (Tsukimoto 1985, 60; 231-232; 241).  

Im Gegensatz zu Tsukimoto gehen andere Autoren vom Konzept eines gemeinsamen Mahls 

der Toten und der Lebenden im Rahmen des kispu(m) aus, beispielsweise Jean Bottéro (1980, 

38), Claus Wilcke (2002, 255), Gebhard J. Selz (2010, 45-46), Manfred Hutter für die Syrer 

(1996, 152), Volkert Haas (2000, 56-64) und Piotr Taracha (2009, 161-163) im Bezug zum 

hethitischen königlichen Totenritual, in welchem das Totenmahl mehrmals genannt ist, Herbert 

Niehr (2009, 342-343), Oswald Loretz (1993, 297-300) und Josef Tropper (1989, 125; 144-150) 

für Ugarit, und Dominik Bonatz (2000 a, 93) für den südostanatolisch-westsyrischen Raum. 

In den nächsten Abschnitten sollen Totenrituale der Hethiter sowie aus syrischen Kleinstaaten 

dargestellt werden. Im Gegensatz zu Mesopotamien sind vor allem zum hethitischen 

kºniglichen Totenritual, aber auch aus Ugarit und dem aramªischen Samôal, neben 

archäologischen Quellen auch Ritualtexte bzw. -beschreibungen erhalten.  

4.5.3. Toten- und Bestattungsrituale der Hethiter   

4.5.3.1. Hinweise auf Körperbestattungen bei den Hethitern 

Die Hethiter praktizierten sowohl Körperbestattungen als auch Brandbestattungen. 

Der früheste hethitische Beleg, der anscheinend auf eine Körperbestattung sowie auf eine 

Leichenwaschung hinweist, stammt aus dem sogenannten Testament Hatusili I (Mitte des 

17.Jh.), dem vermutlichen Gründer der althethitischen Dynastie. Der schwerkranke König 

spricht zu seiner (wahrscheinlichen) Gemahlin Hastayar: ĂIn 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 schützen!" (Haas 2000, 53-54; Taracha 2020, 6). 

Einen abgesicherten Beleg für eine Körperbestattung bietet laut Volkert Haas ein Gewitterritual, 

in dem beschrieben ist, wie der für die Angelegenheiten des Wettergottes zuständige 

"Wettergottmann" einen vom Blitz Erschlagenen rituell bestattet. Im Zuge des Begräbnisses 

findet ein Reinigungsritus statt, bei welchem der Priester einen Ziegenbock über den Leichnam 
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schwenkt, damit dieser die an dem Toten haftenden Unheilstoffe an sich zieht.76 Eine derartige 

Katharsis wird auch im hethitischen Totenritual beschrieben (Haas 2000, 54; 2011, 203, 219). 

Die tanaz da ("jemanden aus der Erde nehmen") - Rituale zur Abwendung der Todesbedrohung 

des Königs bzw. des Königspaares, geben indirekt weitere Hinweise für hethitische 

Körperbestattungen. Der bedrohte König versetzt sich dabei in den Zustand des Todes und legt 

sich in die Erde. Seine Wiederbelebung und die Abwehr des Unheils werden mittels Löseriten 

durch eine Magierin vollzogen (Haas 2000, 56; 2011, 203). 

Beide Rituale weisen eine distanzierende Intention mit eliminierender Funktion auf. 

4.5.3.2. Das hethitische königliche Totenritual  (mit Brandbestattung) 

Hethitische Totenrituale sind nur für königliche Bestattungen tradiert. Da der König als Mittler 

zwischen Göttern und Menschen gilt, wird sein Tod, bzw. auch der der Königin, als Störung 

der kosmischen Ordnung und damit als Bedrohung des Schicksals des Landes und der 

Gesellschaft empfunden. Hethitische Totenrituale der Großreichszeit (14.-13. Jh.), die eine 

Leichenverbrennung beinhalten, sind in mehreren Ritualbeschreibungen überliefert. Am besten 

erhalten ist das 14 Tage dauernde Ritual mit dem Titel "Wenn in Hattusa ein großes Unheil 

geschieht, indem Kºnig oder Kºnigin Gott wirdñ.77  Ausführende sind eine Magierin, 

Klagefrauen und weitere Kultakteure, unter den Teilnehmern befinden sich die Königsfamilie, 

der neu eingesetzte König, sowie Würdenträger mit Gemahlinnen (Haas 2000, 56-57).  

Ab dem Eintritt des Todes herrscht allgemeines Speiseverbot und Wehklagen. Zu Füßen des 

Toten wird ein Pflugochse für die Seele des Toten geschlachtet, begleitet von einer 

Weinlibation (Haas 2000, 58). Nach Piotr Taracha (2009, 162) dient der Pflugochse als 

temporäre Behausung, die die Seele benötigt, um die ersten Opferungen entgegenzunehmen. 

Nach Sonnenuntergang findet der Lustrationsritus mit dem Ziegenbock statt. 

Am 2.Tag überführt man den Leichnam in einem Wagen zum Verbrennungsplatz, wo 

Speiseopfer für die "Sonnengöttin der Erde" (die Unterweltsgöttin Allani), den Sonnengott des 

Himmels, für die Ahnen, den Toten selbst und für den Todestag, als personifizierte Gottheit, 

dargebracht werden. Die Einbeziehung der Ahnen und der Göttin Allani in den nun täglich 

stattfindenden Opferungen macht die Vereinigung des Toten mit den Ahnen in der Unterwelt 

 
76 Der Ritus, die Verunreinigungen des Toten auf eine Ziege zu übertragen, und diese als zum Träger der 

Unreinheit gewordenen Substitut in die unbewohnte Steppe zu jagen, ist bereits in zwei Ritualen um 2350 aus Ebla 

belegt (Haas 2000, 54-55). 
77 Der Tod des Kºnigs/der Kºnigin wird mit der Wendung ĂGott werdenñ wohl in der Bedeutung ĂAhne werdenñ, 

umschrieben (Haas 2000, 53), und ist nicht als Vergöttlichung zu verstehen (Klinger 2012,64-65). 
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als vorrangiges Ziel der Bestattungsriten deutlich. Nach einer weiteren Totenklage erfolgte in 

der Nacht die Verbrennung des Leichnams (Haas 2000, 58). 

Am 3. Tag findet das Ossilegium statt: Am Morgen löschen Frauen das schwelende Feuer mit 

Bier und Wein, sammeln die Knochen ein, reinigen diese mit Öl, hüllen sie in Tücher und legen 

sie auf einen Stuhl (Haas 2000, 58-59). 78  Der Stuhl ist, wie bei mesopotamischen 

Begräbnissen79, eine weitere temporäre Behausung für die Seele (Taracha 2009, 162). Es folgt 

ein dreimaliger Umtrunk für die Seele des Verstorbenen, danach verfertigt man ein Bildnis des 

Verstorbenen aus Oliven und Rosinen. 

Aus einem anderen Totenritual80 stammt ein Löseritus, bei dem das Lösegeld für die Seele des 

Toten an die Unterweltsgöttin entrichtet wird, ein Ritus, der in Dialogform aufgeführt wird, und 

wohl dazu dient, die Göttin friedlich zu stimmen, damit sie die Seele des Toten für eine 

privilegierte Existenz im Jenseits freigibt (Haas 2000, 59). Nach weiteren Schlachtopfern, der 

rituellen Zerschlagung von Geschirr und einem Klageritus beendet ein Totenmahl den Tag. 

Am 6. Tag wurde der mit Tüchern umhüllte Leichenbrand in das Steinhaus81 überführt und 

zuerst auf einen Stuhl, dann auf ein Bett gelegt und eine Weihung eines Rindes und eines 

Schafes für die Seele des Toten vorgenommen. 

Am 7. Tag stellt man ein Sitzbild des Toten her, nach den Opferungen und dem rituellen 

Zerschlagen von Geschirr, wurde im Beisein des Bildnisses des Toten ein Totenmahl mit 

Trankopfern für die höchsten Götter gefeiert. Auch am 8. Tag, nach Schlachtungen und der 

Übergabe von Werkzeugen und einer Grasnarbe (als Symbol für die Weide im Jenseits) an den 

Toten, wird das Bild des Toten im Ritualzelt auf einen goldenen Thron gesetzt, und es findet 

ein weiteres Totenmahl mit Speiseopfern an die Gottheiten, die Ahnen und die Seele des Toten 

statt, zuletzt wird ein Bild des Toten aus Früchten erstellt. Für den 9. bis zum 11. Tag sind kaum 

Ritualhandlungen erhalten. 

Am 12. Tag befindet sich das Bild des Toten wieder im Palast, nach den Schlachtopfern wird 

das Bild auf einem Wagen, gefolgt von den schreienden Klagefrauen, zum Ritualzelt gefahren. 

Ritueller Höhepunkt ist das Abschlagen des Weinstocks, des Sinnbildes des Lebens, wonach 

 
78 Im Fall einer verstorbenen Frau werden die Knochen auf einen Schemel gelegt (Haas 2000, 59). 
79 Vgl. Scurlock 2002, 1-2. 
80 Die Tage vier, fünf und sechs sind im vierzehntägigen Ritual nicht enthalten (Haas 2000, 59).  
81 Die ĂSteinhäuserñ sind Begräbnisstätten der Verstorbenen der königlichen Familie samt kultischer Einrichtung 

und ständigem Personal. Sie standen in ritueller Verbindung mit dem hista-Haus, dem Tempel der Totengottheit 

Lelwani. Die auf den Tempel bezogenen Gottheiten und Riten gehören der hattischen Tradition an. Die 

Institutionen des Ahnenkults und der Ahnenverehrung, das ĂHaus des GroÇvatersñ, das ĂHaus der Gebeineñ und 

der hista-Totentempel stehen in einem architektonischen Zusammenhang mit dem Palast (Haas 2011, 216-217). 
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im Beisein des Bildes des Toten auf seinem goldenen Thron das Totenmahl mit Speiseopfern 

abgehalten wird. 

Am 13. Tag wird das Ritual mit den labbanza(na)-Vögeln vollzogen, wobei künstliche und 

lebende Vögel aneinandergebunden werden, die später mit dem Bild im Steinhaus verbrannt 

werden. Der Tag endet mit einem Totenmahl, ein neues Bild wird aufgestellt.  

Nachdem der Tote den Riten gemäß ins Jenseits gelangt ist, besänftigt man seine Seele mit 

einem Versprechen für weitere Speiseopfer. Beim folgenden Seilritus wirft man ein Seil auf 

den Herd und häuft Mehl darauf. Das Seil scheint die letzte Verbindung zum Diesseits zu 

symbolisieren, an dem der Tote Ănicht mehr ziehen" soll.  

Zum 14. Tag sind keine inhaltlichen Angaben erhalten (Haas 2000, 59-64). 

Taracha (2009, 163) vermutet, dass die Sitzstatue, die eine prominente Rolle innehatte und für 

Rituale zu verschiedenen Plätzen mitgeführt wurde, am 14. Tag der Sonnengöttin der Erde als 

Substitut für den Toten geopfert wurde, um die Göttin zu besänftigen und zu bewirken, dass sie 

seine Seele freigebe und diese auf die Wiese der Privilegierten, anstatt in die finstere Unterwelt 

gelangen könne. 

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). 

Traditionsgeschichtlich liegt offensichtlich eine Kompilation aus Riten verschiedenster 

Herkunft vor. Zu den ältesten Riten gehören diejenigen, die sich aus der Körperbestattung 

herleiteten, wie etwa das am sechsten Tag praktizierte Ablegen der Knochen auf der Kline, die 

ursprünglich 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 stammt. Die in Anatolien übliche Leichenverbrennung scheint auf hurritische bzw. 

nordsyrische Einflüsse zurückzugehen. Equidenköpfe als Grabbeigaben, das Rasenstück als 

pars pro toto für die Viehweide und die Existenz des Toten als Viehzüchter finden Parallelen 

im eurasischen Steppenraum und im Kaukasus (Haas 2000, 65-66). 

Haas weist auf Parallelen zum homerischen Totenritual in der Ilias hin, wo Brandbestattungen 

für Patroklos und Hektor vollzogen werden, der Scheiterhaufen mit Wein gelöscht wird, und 

die Urne, in Gewänder gehüllt, in die ĂHºhle der Gruftñ abgelegt wird.82 (Haas 2000, 66-67). 

 
82 Ilias XXIII 248-254 und XXIV 785-799. 
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4.5.3.3. Das hethitische königliche Totenritual  und Seiwerts Opfertheorie 

Die häufigen Tieropfer zur Besänftigung (bzw. Bestechung) der Unterweltsgötter und zur 

Versorgung der Ahnen sowie des Verstorbenen weisen auf eine instrumentelle Verwendung 

der Opfermaterie mit regulativer Funktion und verbindender Grundintention mit dem Ziel der 

Vereinigung des Toten mit den Ahnen hin, verdeutlicht durch die häufigen Totenmahle im 14-

tägigen Totenritual. Die Ritualspiele in Dialogform haben zusätzlich durch die symbolische 

Darstellung von Teilbereichen des Weltbildes eine kommunikative Intention. Auch Requisiten 

im Ritualgeschehen wie Stuhl, Bett und Bildnis sind Träger von semantischer Bedeutung. 

4.5.4. Zur Königsbestattung in Ugarit 

Im Unterschied zum hethitischen königlichen Totenritual liegt aus Ugarit kein einheitlicher 

Text vor, der, ausgehend vom Tod des Königs, den Ablauf des Zeremoniells durchgehend 

beschreibt. Deshalb unternimmt Herbert Niehr einen Rekonstruktionsversuch des ĂEnsembles 

der ¦bergangsritenñ auf der Basis verschiedener schriftlicher und archäologischer Daten, räumt 

damit aber auch einen gewissen Unsicherheitsfaktor ein. Aufgrund der schriftlichen Quellen 

erstreckt sich der zeitliche Rahmen von der zweiten Hälfte des 13.Jh. bis zum Beginn des 12.Jh., 

der Zeit vor dem Untergang der Stadt im Jahr 1185 (Niehr 2009, 323-325). 

Die schriftlichen Quellen sind einerseits Ritualtexte zur königlichen Bestattung (KTU 1.161) 

und zum königlichen Totenkult (KTU 1.125). Andererseits wird der Baal-Mythos (KTU 1.1-6) 

herangezogen, wo nach Ansicht der jüngeren Forschung Ă[é] das Schicksal des Königs von 

Ugarit mit dem des Gottes Baal parallelisiert wird [é]ñ (Niehr 2009, 325), was insbesondere 

für die Erzählung von der Beisetzung Baals vor dem Hintergrund der königlichen Bestattung 

gilt. Der Mythos wurde von Ilimilku, dem Oberpriester von Ugarit und Verantwortlichen für 

den königlichen Kult, während der Regierung von König Niqmaddu IV. (ca. 1225-1215) 

abgefasst. Weitere Belege zur Königsbestattung sind den ebenfalls von Ilimilku verfassten 

Epen über König Kirta (KTU 1.14-16) und über den Kronprinzen Aqhatu (KTU 1.17-19) 

entnommen (Niehr 2009, 325-326). 

Archäologische Quellen sind der Palast von Ugarit, speziell dessen zone funéraire mit der 

königlichen Gruft, weiters Abbildungen verstorbener Könige sowie Stelen aus dem Bereich der 

Totenopfer (Niehr 2009, 326).  

In Ugarit nimmt der König, als Mittler zwischen Göttern und Menschen, eine Sonderstellung 

ein. Parallel zu den Vorstellungen der Hethiter bringt auch in Ugarit der Tod des Königs Unheil 

für das Land mit fatalen Folgen für die Vegetation (Niehr 2009, 329-330). 
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Trauerriten und -gesten sind in den Epen beschrieben, beispielsweise im Baal-Zyklus (KTU 1.5 

VI 11-25): Nach dem Tod des Gottes Baal steigt El von seinem Thron herab, schüttet Asche 

auf sein Haupt, übt Selbstmutilation, vernachlässigt seine Kleidung, beklagt die Zukunft von 

Baals Sippe und möchte in die Unterwelt hinabsteigen (Niehr 2009, 330-331). 

Die Bestattung wird durch die Riten der Waschung, Salbung und Bekleidung des Leichnams 

mit weißen Gewändern, sowie durch den Ruf nach dem Totengott Motu vorbereitet. Den Ort 

der darauffolgenden Aufbahrung des verstorbenen Königs vermutet Niehr, in Analogie zum 

Königspalast von Qana, im neben der Grablege befindlichen Hof II des Palastes von Ugarit, 

wo sich ein Podium befand und Platz für eine größere Teilnehmerschaft vorhanden war (Niehr 

2009, 331-332).  

Das bedeutendste schriftliche Zeugnis zur Königsbestattung legt eine Tontafel aus Ugarit (KTU 

1.161) vor, die das Beisetzungsritual anlässlich des Todes von Niqmaddu IV. beschreibt. Der 

Text enthält eine Evokation der vergöttlichten königlichen Vorfahren zur Teilnahme an der 

Königsbestattung.83 ĂDamit verbunden sind Wehklagen über den Thron, den Fußschemel und 

den Tisch des Verstorbenen, die Anrufung der Sonnengöttin, die Aufforderung an den 

Verstorbenen, in die Unterwelt hinab zu steigen , die Vorschrift eines siebentägigen Opfers, 

eines Vogelopfers und Heilswünsche für den neuen König und sein Haus, für die Königsmutter 

und ihr Haus, sowie für die Stadt Ugarit und ihre Tore.ñ (Niehr 2009, 333). Von den 

angerufenen vergöttlichten Vorfahren werden zwei Könige namentlich genannt 84, wodurch die 

Gruppe der alten rapiôuma der Unterwelt von den noch erinnerten Verstorbenen unterschieden 

wird. Erst durch den Ritus des Herbeirufens der Ahnen, der Mitwirkung der Sonnengöttin und 

des Hinabsteigens in die Erde85 kann der verstorbene König zu einem Mitglied der rapiôuma, 

der königlichen Ahnen werden (Niehr 2009, 333-334). 

Am Ende der Bestattung wurde der Leichnam in den Dromos hinabgelassen und in der Gruft 

im Untergeschoss des Palastes abgelegt.86  

 
83 Niehr vermutet, begründet auf Textfragmenten auf der Tontafel KTU 1.113, dass die Evokation der Ahnen mit 

Musik begleitet wurde (Niehr 2009, 337-338). Josef Tropper (1989, 148) leitet aus den grammatikalischen Formen 

auf KTU 1.161 die Teilnahme von männlichen und weiblichen Evokatoren ab. 
84 Die genannten Könige sind Ammistamru II. (um 1350) und Niqmaddu III. (ca. 1350-1315), der den Königspalast 

mit der Gruft erbauen ließ. Mit diesen beiden Königen setzt vermutlich die Reihe der Königsbestattungen und der 

königliche Totenkult in der beschriebenen Form ein (Niehr 2009, 333).  
85 F¿r die Vorstellung des ĂHinabsteigens in die Erdeñ kann man die im Alten Orient übliche Erdbestattung als 

realen Hintergrund ansehen (Krebernik 2013, 187).  
86 Da bereits in der Antike die gesamte Gruft ausgeplündert wurde, und nur sehr wenige Reste der Leichentracht 

und der Grabbeigaben erhalten sind, ist fast nichts über die Bestattungssitten in diesem Grab bekannt (Niehr 

2009,335). 
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Bestattung und Eintritt in die Unterwelt sind nicht miteinander identisch. Ziel des Eingangs des 

verstorbenen Königs in die Unterwelt ist es, ihn mit seinen Vorfahren zu vereinen. Das Thema 

der Unterweltsreise des Verstorbenen ist aus mesopotamischen Quellen bekannt und auch in 

Ugarit verstreut belegbar. Dazu liefert der Baal-Zyklus einige topographische Angaben. Baal 

muss auf seinem Weg zum Totengott Motu zu den Bergen Trgzz und Trmg am Rande der Erde 

gelangen, um dann unter den Bergen zur Stadt Hamraya in die Unterwelt hinabzusteigen. Im 

Beisetzungsritual für Niqmaddu IV. übernimmt der dynastische Vorfahr Didanu die Rolle des 

Begleiters des Verstorbenen zu seinen Ahnen, während im Totenritual für Ammistamru III., ein 

Text, der um 1215 in hurritischer Sprache verfasst wurde, der Gott Nubadig als Psychopompos 

agiert. 

Bezogen auf die archäologische Ebene interpretiert Niehr einen Abgang aus einer westlich in 

der zone funeraire des Palastes gelegenen (Kult-)Kammer, der blind im Erdreich endet, als 

Zugang zur Unterwelt, welche im Ugaritischen einfach ĂErdeñ heißt (Niehr 2009, 335-336). 

Für den Status der verstorbenen Könige in der Unterwelt sind vier Begriffe relevant: Ilu (ĂGottñ) 

als Determinativ vor dem Königsnamen kennzeichnet den göttlichen Satus des Königs. Mit 

Iluôibi (ĂGott des Vatersñ), ist der Ahn sowohl der Götter wie der Könige gemeint. Malakuma 

(ĂKºnigeñ), bezeichnet die nach ihrem Tode divinisierten Kºnige. Mit Rapiôuma (ĂHeilerñ) 

wird die heilende Kraft der verstorbenen Könige und insbesondere der mythische Vorfahr der 

Königsdynastie von Ugarit, König Didanu angesprochen, der im Krankheitsfall von Prinzen 

um ein Orakel angerufen wurde (Niehr 2009, 337-339). 

Die Totenopfer verortet Niehr im ĂTotentempelñ (hst) der zone funéraire des Palastes. Eine 

spezielle Vorrichtung, die ĂGrubeñ, diente als Ort für Opfer an die Unterweltsgötter und für 

ihre Herbeirufung zur Teilnahme an der königlichen Bestattung oder anderer Feiern. In der 

Schwelle zum Nachbarraum eingelassene Napflöcher belegen Libationen. Niehr geht davon aus, 

dass Statuen der Unterweltsgottheiten als auch der verstorbenen Könige zur Beopferung 

aufgestellt waren und dieser Kult vor Statuen in einer Art Kapelle (hmn), und im Hof II 

stattgefunden hat. Das königliche Totenritual KTU 1.161, 1-12 mit seiner Einladung an die 

verstorbenen Könige zu einem Totenopfer trägt in der Übersetzung Niehrs die Überschrift 

ĂOpfer f¿r die Statuenñ. Der sogenannte Katalog der Sohnespflichten aus dem Ugaritischen 

Aqhatu-Epos (KTU 1.17 I 23-33, 42-47; II 1-8, 14-23) nennt die Errichtung einer Stele für den 

Verstorbenen im Heiligtum und die Darbringung der Totenopfer (Niehr 2009, 339-341).  
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Im El-Tempel der Stadt wurden zwei Stelen mit Inschriften zum Totenopfer gefunden, der 

Passus ĂEin Totenopfer und einen Ochsen zur Speise.ñ (KTU 6.13) deutet auf das Abhalten 

eines Totenbanketts als Teil der Trauerzeremonie (Niehr 2009, 342-343). 

Die Totenklage konnte noch einige Tage nach der Bestattung weitergeführt werden, im 

Mesopotamien des 1.Jt. ist belegt, dass die Totenklage erst am 4.Tag nach der Bestattung mit 

einem Festmahl abgeschlossen wurde (Niehr 2009, 343). 

Im Gegensatz zu Niehr übersetzt Oswald Loretz (1993, 298) den Titel der 1973 gefundenen 

Tafel KTU 1.161 als ĂAnweisung f¿r ein Opfermahl f¿r die Schattenñ und hebt die im Text 

deutlich gemachte Rangordnung und Reihenfolge der Evokation der Manen des Königshauses 

hervor: An erster Stelle wird Didanu gerufen, der Begründer der amurritischen als auch der 

Dynastie von Ugarit, dann die vier Ăalten Heilerñ, und zuletzt der verstorbene König und sein 

Vorgänger. Die beiden Letztverstorbenen stehen im Mittelpunkt des Kultes (Loretz 1993, 297). 

Anlass für das Opfermahl ist nach Loretz (1993, 297-298) Ă[é] die Beweinung des Thrones 

und des Thronschemels [é]ñ die dem verstorbenen König für sein Wohlergehen in die 

Unterwelt nachgesendet und im Grab rituell abgelegt werden sollten.87 Die Sonne sollte das 

Hinabsteigen des Mobiliars in die Unterwelt initiieren.  

Das Opfermahl f¿r die ĂSchattenñ der Ahnen dauert inklusive der Opferung der Vögel sieben 

Tage. Am Ende werden die ĂSchattenñ um Segen gebeten, Loretz (1993, 300-301) resümiert, 

dass bezüglich Ugarit die Ahnen eine Schutzfunktion über Familie, Haus und Königreich 

innehatten. 

Ähnlich übersetzt Josef Tropper (1989, 144) den Titel des Begräbnisrituals KTU 1.161 als 

ĂAufzeichnung eines Opfermahls f¿r die āSchattenóñ. Auch er betont, dass Ă[é] mit der 

Beschwörung der Ahnen in Ugarit stets die Bitte um Segen oder Hilfe verbunden war [é]ñ, 

man deren Ă[é] positives Eingreifen in sein Schicksal [é]ñ erwartete, und Ă[é], dass die 

königlichen Ahnen auch für das Wohlergehen des gesamten Königtums Sorge 

trugen.ñ (Tropper 1989, 150). Die Texte zeigen eine positive Einstellung der Ugariter zu ihren 

Ahnen, die Furcht vor den Toten scheint weniger ausgeprägt zu sein als bei den Mesopotamiern 

(Tropper 1989, 159).  

 
87 αώΧϐ nach Jes 14, 9 sitzen die verstorbenen Könige der Völker in der Unterwelt auf ihren Thronen. Parallelen 

für die Nachsendung des königlichen Mobiliars in die Unterwelt sind auch aus der Literatur und Kunst der 

Hethiter, Assyrer und Phönizier bekannt.ñ (Loretz 1993, 298). 



106 
 

Für Dominik Bonatz (2000 a, 93) erscheint der Tisch ikonographisch als eine Insignie des 

Königs, gleichzeitig auch als Ort der Speiseopferhandlungen, wie sie auf zahlreichen bildlichen 

Darstellungen des syro-hethtitischen Grabdenkmals zu sehen sind (s. Kap. 4.6.3.1.).  

Niehr fasst einige Gemeinsamkeiten königlicher Bestattungsrituale aus westsyrischen 

Grabanlagen des 2.Jt. zusammen: Die Bestattung im Palast oder in einem separaten Gebäude 

beim Palast, die Verbindung der Grablege mit einem Ahnenkultraum bzw. einem vorgelagerten 

Platz, ein Ahnenkult mit Hilfe von Figurinen, die Abhaltung des Totenopfers kispu(m) und eine 

Grube als Kommunikationsort mit den Unterweltsbewohnern (Niehr 2009, 344).  

4.5.5. Zum Totenkult der Kºnige von Samôal/Zincirli  

Bezüglich der aramäischen Staaten Syriens kann man nur sehr vereinzelt Erkenntnisse zum 

Totenkult der Könige gewinnen. Aus dem Staat von Samôal sind, neben archäologischen 

Relikten, drei Inschriften zum königlichen Totenkult vorhanden. 

Die älteste dieser Inschriften (KAI 24) ist eine in phönizischer Sprache verfasste Bauinschrift 

des Königs Kilamuwa (Ende 9.Jh.) auf einem Orthostaten am Palast von Samôal, die eine 

Anrufung an vier Götter der Ahnen des Königs Kilamuwa enthält und damit einen indirekten 

Hinweis auf die Durchführung eines königlichen Totenkults in Samôal erbringt (Niehr 1994, 

57-59).  

Die zweite Inschrift (KAI 214) befindet sich auf einer Statue des Wettergottes Hadad aus der 

ersten Hälfte des 8.Jh. Sie besagt zu Beginn, dass Panamuwa (I.) die Statue des Hadad errichten, 

und daneben für sich ein Mausoleum bzw. eine Totenkapelle erbauen ließ, wo sein Totengeist 

in Gestalt seiner Statue beopfert wurde (Niehr 1994, 67-69).88 

Gemäß der Inschrift sollte bei einer Opferung für Hadad ein Nachfahre des Königs den Namen 

des Gottes anrufen und sprechen: 

 Ăes soll essen die nbs des Panamuwa mit dir 

 und es soll trinken die nbs des Panamuwa mit dirñ (KAI 214,17.21-22; Niehr 1994, 59). 

Niehr übersetzt nbs als Totengeist 89, wobei nbs im Aramäischen auch Bild oder Statue bedeutet, 

daher ist in der Textstelle aus KAI 214 mit nbs sowohl der Totengeist als auch Ă[é] die ihn 

repräsentierende Statue des verstorbenen Königs Panamuwa I. [é]ñ gemeint. ĂDieser 

 
88 Die Statue befand sich ursprünglich in Gerçin, einem ca. 70 m hohen Hügel, wo die Reste von fünf Statuen 

gefunden wurden. Gerçin wird häufig als Grablege der Kºnige von Samôal vermutet (Niehr 1994,70). 
89 Nbs wurde in ªlteren ¦bertragungen hªufig als ĂSeeleñ ¿bersetzt (Niehr 1994, 59).  
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Totengeist soll im Rahmen eines Totenkultes mit Hadad essen und trinken, wobei Hadad 

gleichfalls als Götterbild anwesend ist.ñ (Niehr 1994, 64-65). 

4.5.5.1. Opfer vor Statuen im kºniglichen Totenkult von Samóal  

Die Königsideologie, die besagt, dass der König nach seinem Tode weiterlebt und divinisiert 

wird, bildet die Basis für den königlichen Totenkult Syriens. Sie ist im 2.Jt durch Texte und 

Ausgrabungen für Ebla, Ugarit und Mari belegbar, und während des 1.Jt. insbesondere in der 

aramäischen Religion Nord-Syriens fassbar (Niehr 1994, 65). 

Königsstatuen sind in hethitischen und mesopotamischen Quellen sowie in Syrien-Palästina 

von der Mittelbronze II -Zeit bis in die Eisenzeit belegt. Eine kultische Beopferung derartiger 

Statuen lässt sich in Ebla, Alalah und Hazor nachweisen. Auch das oben genannte ĂEssen und 

Trinken der nbs des Panamuwa mit Hadadñ ist als ein Opfer vor den Statuen des divinisierten 

Königs und des Gottes zu deuten (Niehr 1994, 65-66). 

Archäologisch lässt sich das gemeinsame Mahl des Totengeistes des verstorbenen Königs mit 

dem Wettergott auch am Beispiel des Kultraums von Tell Halaf/Guzana (9.Jh.) illustrieren. In 

der Cella des Kultraums befanden sich die Statue eines Wettergottes, auf einem zweiten Podest 

das Doppelsitzbild eines thronenden Paares, außerdem ein Opferaltar und eine Basaltplatte für 

Libationen. Niehr interpretiert das Doppelsitzbild als divinisiertes Königspaar, das (bzw. dessen 

Totengeister) zusammen mit dem Wettergott von Guzana beopfert wird (Niehr 2010, 221-223). 

Die dritte relevante Inschrift (KAI 215) befindet sich nicht auf einer Götterstatue, sondern auf 

einer Statue des Königs Panamuwa II. Bezüglich des Opfers für Panamuwa II. nennt der Text 

Ă[é] die Darbringung eines Lammes (?) und die Aussendung eines Widders.ñ (Niehr 1994, 

67).  

Niehr sieht für die Statue Panamuwas II. keinen Grabkontext, vermutlich war sie in einem der 

Tore von Samôal aufgestellt, was nahelegt, dass der Kult an dieser Statue in aller Öffentlichkeit 

vollzogen wurde (Niehr 1994, 67-68). 

Zusammenfassend beschreibt Niehr vor dem Hintergrund der philologischen und 

archäologischen Quellen aus der Inschrift KAI 214 einen Ritus im Rahmen eines königlichen 

Totenkultes, wobei die Vorstellung grundlegend ist, dass nbs, der Totengeist des Königs in 

dessen Kultbild anwesend, bzw. durch es repräsentiert ist, und beopfert werden soll. Der Sohn 

und Nachkomme des Panamuwa evoziert bei einem Opfer an der Statue des Wettergottes den 

Totengeist des verstorbenen Königs Panamuwa, und lädt ihn zur Opferfeier ein. Dann bittet er 

den Gott Hadad, diesen von den Opferungen essen und trinken zu lassen. Sollte aber ein Opfer 
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für Hadad ohne eine Mitbeopferung des Totengeists Panamuwas stattfinden, dann soll Hadad 

das Opfer ablehnen, und es soll, gemäß der Fluchformel, wegen der Außerachtlassung des 

Ahnenkults Unheil über das Land hereinbrechen (Niehr 1994, 71-72). 

Auch in der zum Teil fragmentarischen Inschrift (KAI 215) der Statue des Panamuwa II. findet 

Niehr Elemente des königlichen Totenkultes, worauf die Passage mit der Ă[é] Darbringung 

(?) eines Lammes und der Aussendung eines Widders zum Grabe [é]ñ hinweist (Niehr 1994, 

72-73). 

Nach der Aufarbeitung der Toten- und Bestattungsrituale soll im nachfolgenden Abschnitt 

exemplarisch ein Überblick über die bildkünstlerischen Darstellungen von Bankett- und 

Speiseopfertischszenen im Alten Orient und deren Interpretationen gegeben werden.  

4.6. Altorientalische Bankett- und Speiseopfertischszenen in der (sepulkralen) Kunst 

Bereits im sumerischen Frühdynastikum I-III (2900-2340) und noch in der Akkad-Zeit (2340-

2200) ist die Bankettszene neben der Tierkampfszene das am häufigsten dargestellte Bildmotiv. 

Die zahlreichen Funde von Stelen mit Darstellungen von Speiseopfertischszenen aus der 

eisenzeitlichen syro-hethitischen Kultur des 10./9.- 8.Jh. im westsyrisch-südostanatolischen 

Raum belegen einen Höhepunkt und zugleich Endpunkt dieser Bildgattung im Alten Orient.  

4.6.1. Bankettszenen im 3. Jahrtausend 

In ihrer Studie ĂDie Bankettszene. Entwicklung eines āüberzeitlichenó Bildmotivs in 

Mesopotamien von der frühdynastischen bis zur Akkad-Zeitñ legt Gudrun Selz (1983) anhand 

von 615 Bildträgern eine systematische Untersuchung dieser Entwicklung vor, wobei neben 

Weihtafeln, Intarsien und Vasen vor allem Siegel die wichtigste Denkmalgattung bilden. 

Als gemeinsames Merkmal der ĂBankettszenenñ nennt G. Selz den ĂAkt des Trinkens und/oder 

Essensñ und unterscheidet auf der Basis von formalen Kriterien sowie der verwendeten 

Gerätschaften drei verschiedene Typen: Bei Typ a wird mittels Trinkrohren aus großen 

Standgefäßen90 getrunken, bei Typ b geschieht das Trinken mittels Becher oder Schalen, bei 

Typ c ist ein Tisch, häufig mit schräggestellten Broten darauf, in der Szenerie einbezogen, 

wodurch das Essen zur wichtigeren Aktion wird als das Trinken. Betreffend die personelle 

Besetzung besteht der ĂPrototypñ aus zwei, zumeist einander gegen¿bersitzenden Personen. In 

verkürzten Fassungen kann auch nur eine trinkende Person verbildlicht sein, während in 

 
90 Die Form des Kruges entspricht weitgehend dem archaischen Zeichen f¿r ĂBierñ. Ein weiteres Indiz f¿r den 
Inhalt des Gefäßes stellen die Trinkrohre dar, mittels derer man das klare Bier ohne Rückstände abtrinken konnte 

(G. Selz 1983, 38). 
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erweiterten Fassungen mehr als zwei Bankett-TeilnehmerInnen erkennbar sind, meist 

gemeinsam mit dienendem Personal, welches hingegen immer stehend dargestellt ist (G. Selz 

1983, 14-15). 

Als Denkmalsgattung sind Weihplatten zeitlich früher als Rollsiegel, nämlich in FD II 

anzusetzen, während Bankette auf Rollsiegeln zwar ab FD I auftauchen, jedoch ihre Blütezeit 

erst gegen Ende von FD II und zu Beginn von FD III erreichen. Weihplatten wurden vor allem 

im Bereich von Tempeln gefunden, vermutlich waren sie vertikal in den Wänden mit einem 

Stift (belegt durch Funde von Steinnägeln mit Tierköpfen 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. Selz 1983, 81-83) und entspricht 

stets dem Typ b (G. Selz 1983, 92). 

Die Bankettszene auf der Weihplatte aus Hafagi (Abb. 14) zeigt links eine weibliche 

Bankettteilnehmerin und rechts in großer Entfernung einen männlichen Teilnehmer. Sie sitzen 

jeweils auf einem Thron, halten in einer Hand einen Becher und in der anderen einen 

herunterhängenden Datteltrauben - bzw. Palmenzweig. Ihnen zugewandt, steht je ein Diener 

mit angewinkelt nach vorn gestrecktem Arm vor ihnen, so als hätte er gerade das Getränk 

serviert, G. Selz (1983, 96) bezeichnet ihn als Mundschenk. Zwischen den beiden 

Mundschenken steht ein Harfenspieler, der auch pars pro toto eine ganze Musikergruppe 

repräsentieren könnte, hinter der weiblichen Thronenden steht eine Dienerin mit einem Fächer 

in der Hand (G. Selz 1983, 66; 100). Das Geschlecht der beteiligten Personen lässt sich beinahe 

ausschließlich aus Kleidung und Frisur ableiten. Frauen tragen typischerweise ein lose 

geschnittenes, mantelartiges, wadenlanges Kleid eventuell aus Fell, wobei eine Schulter 

unbedeckt bleibt. Männer sind durchgehend mit einem wadenlangen Rock mit Zottensaum und 

Wulstgürtel, dessen Zipfel manchmal sichtbar ist, bekleidet, der Oberkörper bleibt immer 

unbekleidet. Die Frisur der Frauen (der Dienerin wie der Herrin) auf der Weihplatte von Hafagi 

besteht aus offen getragenen Locken, während die der Männer eine kaum zu unterscheidende 

Einheit aus dichtem Bart- und Kopfhaar bildet (G. Selz 1983, 107-108). 

In der Nebenszene im mittleren Register sind alle Männer kahl und bartlos dargestellt. Von 

links treten zwei Gabenbringer auf, die ein großes, auf einer Tragestange hängendes 

Vorratsgefäß transportieren, wobei der hintere Träger einen Standring zum Abstellen des 

Gefäßes bereithält. In der rechten Mittelmetope trägt ein Diener eine Gabe auf dem Kopf und 

hält einen Dolch in der rechten Hand, was ein Hinweis auf die Schlachtung des vor ihm 

laufenden Tieres sein kann (G. Selz 1983, 123). Andererseits lässt sich dieses Huftier aber 
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keiner konkreten Spezies zuordnen und erfüllt eher die Kriterien eines Fabelwesens (G. Selz 

1983,128). G. Selz (1983, 122) sieht in den Nebenszenen mit den ausschließlich männlichen, 

mit verschiedensten Nahrungsmitteln beladenen Dienern einen Hinweis auf die enge 

Verquickung von Opfer und Bankett bzw. dessen kultischen Hintergrund. 

Das untere Register, das nur bruchstückhaft erhalten ist, zeigt links vermutlich eine Szene mit 

einem leeren Streitwagen,91 der von vier teilweise sichtbaren Equiden gezogen wird, welchen 

ein Stabträger vorangeht. Charakteristischerweise wird die Vielzahl der Equiden durch eine 

ĂHintereinander-Staffelungñ der Tierkºrper veranschaulicht, was eine Auflºsung der 

Zweidimensionalität mit sich bringt (G. Selz 1983, 437).  

Das Rollsiegel (Abb. 15) aus grünem Kalzit, 2,4 x 1,2cm, aus FD II/FD III a, mit unbekanntem 

Fundort ist ein Beispiel für eine Bankettszene vom Typ a. Das einregistrige Bildprogramm stellt 

einen Prototyp ohne Diener und ohne ergänzendes Geschehen her, der aus zwei, links und rechts 

von einem großen Gefäß einander gegenübersitzenden Personen besteht, welche auffallend 

lange Trinkhalme zum Mund führen. Das Konzept eines Paares, bestehend aus Mann und Frau 

wie in FD II, steht nun nicht mehr im Vordergrund, meist sind im Typ a Männer abgebildet. 

Die Person rechts im Bild könnte jedoch aufgrund des ĂFaltenwurfsñ eher eine Frau sein (G. 

Selz 1983, 171-172). Das Trinkgefäß, das als Mittelachse fungiert, verleiht dem Bild einen 

beinahe heraldischen Charakter (G. Selz 1983, 209). 

Der Typ c der Bankettszene mit Einbeziehung eines mit Speisen bzw. Broten belegten Tisches 

ist einerseits bereits in FD I nachweisbar, kommt hingegen in der Blütezeit der Bankettszene 

von FD II bis III a selten vor, und taucht erst wieder in der Akkad-Zeit etwas häufiger auf.92  

Das zweiregistrige Rollsiegel (Abb. 16) aus Lapislazuli, 4,0 x 2,5 cm, gefunden im Königsgrab 

800 des Königsfriedhofs von Ur, ist ein seltenes Beispiel der Glyptik aus FD III a mit einer 

Tischszene. Im oberen Register wird ein Bankett mit drei weiblichen Sitzfiguren und drei 

stehenden Dienerinnen mit der typischen Armhaltung nach Übergabe des Trinkbechers nach 

Typ b dargestellt. Im unteren Streifen sitzen links vor dem Tisch eine Frau mit Dienerin und 

rechts ein Mann, gefolgt von einem Einzelbankett mit Dienerin. Alle Dienerinnen sind 

hierarchisierend kleiner als die Bankett-TeilnehmerInnen 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, 133-134) leitet das Vorhandensein eines leeren Streitwagens im unteren Register von zwei 

zeitgenössischen, analog gestalteten Weihplatten aus derselben Region, dem Diyala-Gebiet ab, wonach der 

Hintergrund der Szene als ein abgeschlossenes kriegerisches Geschehen gedeutet werden kann.  
92 G. Selz (1983, 31) rªumt ein, dass Ăstrenggenommenñ nur der Typus c die Bezeichnung Bankett verdient, da, 

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 Register links vorhandene Legende als Ăpersºnlicher 

Ausweisñ fungiert, der dem Toten im Jenseits eine angemessene Stellung sichern soll (G. Selz, 

1983, 240-241). 

Ab dem Beginn von FD II setzt eine Erweiterung in der Ausgestaltung der Bankettszenen ein, 

zur ursprünglichen Konstellation eines Mannes und einer Frau, die einander gegenübersitzen, 

tritt zunächst eine dritte Person hinzu, mit dem weiteren Anwachsen der Anzahl von Figuren 

und Nebenszenen kann es von FD II bis III a zu einer narrativen Darstellungsform und damit 

historisierenden Wirkungsform kommen (Bonatz 2000 a, 54). Als Beispiel sei die Friedensseite 

auf der sogenannten Standarte von Ur genannt. 

4.6.1.1. Die Standarte von Ur 

Die Standarte von Ur (Abb. 17) wurde im Winter 1927/28 im Rahmen der mehrjährigen 

Ausgrabungen des Königsfriedhofes von Ur unter der Leitung von C. Leonard Woolley, in der 

Kammer D des Grabes 779 gefunden. Sie hat die Form eines ĂKastensñ mit rechteckigen 

Breitseiten im Ausmaß von ca. 22 cm x 55 cm und trapezförmigen Schmalseiten. Da der 

Gegenstand (in Teilen) bei der Schulter eines männlichen Skeletts gefunden und vermutlich mit 

einer Stange getragen wurde, nannte Woolley ihn Standarte (Woolley 1956, 84). Auf den 

Wänden des Kastens sind Intarsien aus geritzter Muschel, Lapislazuli und rotem Kalkstein auf 

Bitumen verlegt, welche insbesondere auf den Breitseiten in drei Registern figürliche Szenen 

zeigen. Aufgrund des Bildprogramms wird die eine Breitseite als Kriegsseite, die andere als 

Friedensseite bezeichnet. Auf der Kriegsseite steht in der Mitte des oberen Registers der 

Herrscher in Übergröße, ihm werden nackte Gefangene vorgeführt. Im mittleren Bildstreifen 

sind Reihen von Siegern und Besiegten unterscheidbar, im unteren Streifen dominieren 

drastische Kampfszenen (Corfù 2015, 77-79). 

Auf der Friedensseite ist in der vollen Länge des oberen Registers eine Bankettszene dargestellt. 

Links sitzt der durch seine Bedeutungsgröße hervorgehobene Herrscher, der mit einem in 

mehreren Volants gelegten Zottenrock bekleidet ist und einen Becher in der rechten Hand hält. 

Nach zwei stehenden Dienerfiguren folgen sechs männliche, dem Herrscher zugewandte 

Teilnehmer, jeder mit einem Rock mit Zottensaum bekleidet und einen Becher in der rechten 

Hand haltend. Alle, auch der Herrscher, sitzen auf gleichartigen Stühlen, deren vorderes Bein 

als Rinderbein modelliert ist. Links hinter dem Herrscher steht ein Diener, der einer schlecht 

erhaltenen, großen Sitzfigur zugewandt ist, von der man nach der Gewandstilisierung 

annehmen kann, dass sie eine hochrangige Frau (G. Selz 1983, 272) bzw. die Herrscherin 

darstellt (Corfù 2015, 79). Anschließend an die sechs Sitzfiguren steht rechts ein Musiker, der 
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eine prächtige Lyra/Leier mit Hilfe eines Tragriemens trägt, ein Instrument, das den im 

Kºnigsfriedhof gefundenen Ăechtenñ Leiern entspricht (Strommenger 1962, Abb. 76).93 Ihm 

folgt eine Figur, die von Woolley (1934, 273) wegen der langen Haare als Frau und aufgrund 

der Handhaltung als Sängerin bezeichnet wurde. G. Selz (1983, 233) definiert die Figur als 

männlich, schließlich ist sie mit dem typischen Zottenrock bekleidet. Dem könnte man 

hinzufügen, dass die Figur nicht den Mund zum Singen geöffnet 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, und die Frisur als Gegner gekennzeichnet. Im unteren Register treten 

Warenträger und zwei Gruppen von Equiden, wieder in Hintereinander-Staffelung, in einer 

Prozession nach rechts auf. Auch hier sind Trªger und ĂAnf¿hrerñ als Gegner erkennbar, 

weshalb Strommenger (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 Corfù (2015, 89) auf Woolley (1934, 269), der 

das obere Register als Darstellung eines Siegesbanketts deutet. 

Er interpretiert die Standarte von Ur als Ă[é] ein in sich konsistentes Siegesmonument eines 

grossen [sic!]  Krieges - möglicherweise gegen Eindringlinge aus dem Zagrosgebierge [sic!]  

oder eines Expansionskrieges gegen den Norden.ñ (Corfù 2015, 103). 

Eva Strommenger (1962, 67) hält eine Interpretation der Standarte für schwierig, das Mosaik 

gebe ein bestimmtes historisches Ereignis wieder, jedoch fehle Ăeine ausf¿hrliche Inschriftñ, 

wie sie auf der sogenannten ĂGeiersteleñ, der Siegesstele des Eannatum (um 2560), erhalten ist. 

G. Selz (1983, 232-233) bezeichnet die Standarte von Ur als einen rätselhaften Gegenstand und 

kommt zur Frage, ob sie eigens für den Totenkult angefertigt wurde, zu keinem gültigen Schluss. 

Um die Frage nach dem Sinn und Zweck der Standarte von Ur zu klären, zieht Corfù (2015, 

104) zunächst die Piktogramme aus der zweiten Hälfte des 4. Jt., Ă[é] die heute mit āStandarteó, 

āEmblemó und Ähnlichem übersetzt werden, [é]ñ heran. Für einen Vergleich gibt es neben der 

Standarte von Ur kaum erhaltene Originale. Vollständig erhalten ist die Standarte bzw. das 

Banner von Shahdad im heutigen Iran, aus der 2. Hälfte des 3. Jt. Die kupferne Standarte besteht 

aus einem quadratischen Blech (23,4 x 23,4 cm), welches an einem ca. 120 cm langem Schaft 

beweglich angebracht ist, der in einem Pyramidenstumpf als Basis verankert ist. In diesem 

 
93 Corfù (2015, 80) weist auf die Entsprechung des abgebildeten Instruments mit den Fundstücken aus dem 

Königsfriedhof von Ur hin, bezeichnet das Instrument aber (irrigerweise) als Harfe. 
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Blech ist eine Darstellung einer Bankettszene eingeritzt, mit je zwei Löwen und Stieren im 

unteren Bereich. Die Form der Shahdad-Standarte ist dem Piktogramm derart ähnlich, dass 

Corfù (2015, 107) Ă[é] eine Identität des Zeichens mit dem physisch erhaltenen Objekt 

feststellen kann.ñ Weiters führt er linguistische Untersuchungen der sumerischen und 

akkadischen Begriffe für Standarte und Emblem durch und analysiert in großem Umfang 

Textstellen, die diese Begriffe enthalten. 

Corfù (2015, 119) kommt zu dem Schluss, dass es bereits vor 3000 v.u.Z. Ă[é] Standarten als 

Hoheitszeichen in Mesopotamien, die mit einer Gottheit oder einem Herrscher in Verbindung 

standen und den jeweiligen Besitzer symbolisierten.ñ gab. Zwei Formen sind unterscheidbar:  

a) Symmetrische Standarten (SU.NIR). Das Standartenhauptteil wird mittels einer vertikalen 

Stange getragen, die in der Mitte des Kastens steckt, was bei der Standarte von Ur der Fall ist. 

b) Asymmetrische Standarten (URI). Das Standartenhauptteil ist wie eine Fahne an einer Stange 

befestigt, entsprechend der Standarte aus Shahdad. 

Bei beiden Arten kann eine rundplastische Figur als oberer Abschluss festgemacht sein. 

Standarten, als Insignien einer Gottheit oder eines Herrschers, waren vom Euphrat-Gebiet bis 

nach Baktrien verbreitet. 

Die Standarte von Ur war ein solches Hoheitszeichen, das Ă[é] als mobiles Siegesmonument 

zu gewissen Anlässen in Prozessionen mitgeführt werden konnte oder die ¿brige Zeit [é] in 

einem Tempel aufgestellt war (Corfu 2015, 120).  

Die Ur-Standarte stand demnach nicht in funerärem Zusammenhang.  

Der Königsfriedhof von Ur, als herausragende historische Quelle, soll kurz thematisiert werden. 

4.6.1.2. Exkurs zum Königsfriedhof von Ur 

Der Königsfriedhof von Ur, der in den 1920er und 1930er Jahren unter der Leitung des 

britischen Archäologen C. L. Woolley (1880-1960) ausgegraben wurde, lag am südöstlichen 

Rand des Tempel- und Palastbezirkes der Stadt, und hatte ein Ausmaß von ca. 70 m x 55 m 

(Vogel 2014, 170). Abgesehen von einem eventuell vergleichbaren Fund aus Kisch94 besteht 

die Bedeutung der Königsgräber von Ur, neben der verschwenderischen Fülle an kostbaren 

Beigaben, im bislang einzigen Fund von Gefolgschaftsbestattungen in Mesopotamien. 

 
94 Corfù (2015, 75) erwähnt ein Grab, in dem mehrere Personen bestattet wurden, möglicherweise eine Bestattung 

von Dienern. In einzelnen Gräbern in Kisch wurden Wagen vorgefunden, allerdings in einfacherer Ausstattung als 

in Ur. 
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Sowohl Corfù (2015, 75) als auch G. J. Selz (2004, 186-187) sind der Meinung, dass 

Gefolgschaftsbestattungen in der FD-Zeit häufiger praktiziert wurden und beziehen sich auf 

einen Textabschnitt aus dem sumerischen Epos ĂGilgameschs Todñ vom Beginn des 2. Jt. Der 

Text beschreibt die Errichtung eines unter dem Euphrat verborgenen Grabes des Helden und 

danach dessen Entourage, die ihn in die Unterwelt begleitet: 

ĂHis beloved wife, his beloved children, his beloved favourite and junior wife, his beloved 

musician, cup-bearer andé, his beloved barber, his belovedé, his beloved palace retainers 

and servants and his beloved objects were laid down in their places as iféin the purified (?) 

palace in the middle of Unug (sum. für Uruk)ò95 (Z.1-7). 

Der Friedhof von Ur wurde nach allgemeinem Konsens von FD III a (ab ca. 2600) bis zum 

Ende von Ur III (um 2000) benutzt. Von den 1850 ausgegrabenen intakten Bestattungen 

datieren 660 Gräber in FD III a (2600-2450), darunter auch jene 16, als Royal Tombs (RT) 

bezeichneten, großen 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, 169-170).96  Die meisten Skelette der 

Gefolgsleute wurden in den Bereichen vor den Grüften und in den Schächten ohne Grabkammer, 

den sogenannten Death Pits, freigelegt. Auch Skelette von Zugtieren, die Schlitten und Wagen 

gezogen hatten, welche wahrscheinlich mit den Leichnamen der Hauptbestattung beladen 

waren, sind nachgewiesen (Vogel 2014, 172). In einigen Schachtgräbern fällt der hohe Anteil 

an weiblichen Skeletten auf, beispielsweise wurden im RT 1237 von insgesamt 74 Skeletten 66 

von Frauen, hauptsächlich Musikerinnen, ausgegraben (Vogel 2014, 177). Die Beigaben 

beinhalteten Silber und Gold, Edelmetallgefäße, Musikinstrumente wie Harfen und Leiern mit 

Resonanzkörpern in Tierform, mit Mosaiken verzierte Spielbretter, Waffen, Siegel, 

prunkvollen Schmuck und Objekte wie die ĂStandarte aus Urñ (Vogel 2014, 171-172). Die 

bestatteten Hauptpersonen waren kaum ausschließlich Herrscher oder deren Gemahlinnen, 

doch zur Führungsschicht gehörten sie allemal (G.J. Selz 2010, 45). 

Aufgrund der Fundsituation rekonstruierte Woolley die Bestattungsumstände, bzw. die 

Vorgangsweise bei den Menschenopfern: Nachdem die Hauptbestattung vollzogen und die 

 
95 Black et al. 2006: http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/section1/tr1813.htm: Abschnitt ĂAnother version from Nibru 

(probably the final section of another version)ò. Zit. nach Corfu 2015, 75.  
96 Die Hauptperson wurde auf eine Bahre oder in einen Sarg gelegt, oft mit Halbedelsteinen und Goldstücken 

bedeckt, und mit reichen Beigaben und Mobiliar ausgerüstet, während die in der Grabkammer mitbestatteten, drei 

bis vier Domestiken in kauernder Stellung und ohne jegliche Beigaben, quasi als bewegliche Habe des Königs 

abgelegt wurden. Woolley beobachtet unter den Mitbestatteten eine Hierarchie von niedrigen Dienern bis zu 

Militªrs hºheren Ranges, die mit goldenen Waffen, Geschirr und den ĂParaphernalien des Todesñ ausgestattet 

waren (Woolley 1934, 37; 41). 

http://etcsl.orinst.ox.ac.uk/section1/tr1813.htm
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Grabkammer abgeschlossen war, hätten festlich geschmückte und gekleidete Gefolgsleute im 

Graben ein giftiges Getränk eingenommen und sich zum Sterben hingelegt. Woolley begründet 

diese Annahme mit einem im Death Pit von PG (Private Grave) 1237 gefundenen großen 

Kupferkessel und dem Umstand, dass neben dem Mund der meisten Skelette eine Trinkschale 

vorzufinden war. Woolley fand keine Anzeichen von Gewaltanwendung, die Skelette befanden 

sich in liegender oder sitzender Stellung, nicht einmal der filigrane Kopfputz der Frauen war 

beschädigt. Er ist der Meinung, dass die Gefolgsleute einen Ăfriedvollenñ Tod durchgemacht 

hätten, die Frage der Freiwilligkeit bleibe hingegen offen (Woolley 1934, 35-36).97  

G.J. Selz (2010, 46) denkt die Annahme Woolleys weiter und sieht in diesem ĂBankett des 

Todesñ eine ¦bertragung der populªren Symposien der Lebenden (mitsamt dem Gebrauch von 

Alkohol und Drogen), bzw. eine Überspitzung des gemeinschaftsstiftenden Bankett-Rituals. 

Auch bezüglich der großen Anzahl von Teilnehmern verweist er auf die Bedeutung des 

kommunalen Aspekts der Kommensalität als Teil der Bestattungsriten, bei Götterfesten sowie 

im kultischen Kontext in der Frühdynastischen 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 für die Toten sofort 

nach der Schließung der Grabkammern eingesetzt haben. Außerdem vermutet er, dass jeweils 

nach der schichtweisen Befüllung der Schächte und Gräben Totenmahle stattgefunden haben. 

Den eigentlichen Grund für die Mitbestattung der Gefolgschaft des Königs oder der Königin 

sieht Woolley (1934, 41-42) in der gewünschten Kontinuität des gewohnten höfischen 

Lebensstils im Diesseits wie im Jenseits. 

G. J. Selz verweist auf die reichen, als Geschenke für die Bewohner der Unterwelt bestimmten 

Beigaben und deren ikonographische Symbole, als Beweis für den Glauben an ein Weiterleben 

nach dem Tod. Darüber hinaus interpretiert er die verschwenderischen Bestattungen in Ur als 

einen Staatskult, der vom allgemeinen funerären Kult zu unterscheiden ist. Gehuldigt wurden 

dabei nicht unbedingt individuelle Tote als vielmehr Inhaber von Ämtern, wobei primär die 

Ämter als göttlich galten. Diese Staatsbegräbnisse standen im öffentlichen Interesse und 

können, wenn nicht als Propaganda, so doch als Versuch angesehen werden, politisch-religiöse 

 
97 Vogel (2014, 179-180) erwähnt noch einige spätere Hypothesen zum Tod der Mitbestatteten, beispielsweise, 

dass diese außerhalb des Grabes gewaltsam getötet und die Leichname konserviert wurden, oder dass 

Kriegsgefangene oder Mitglieder marginalisierter Gruppen getötet, konserviert und hergerichtet wurden und 

drittens, dass die Mitbestatteten doch in den Gräbern, aber mit spitzen Waffen getötet wurden. Diese Hypothesen 

wurden jedoch wieder fallengelassen.  
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Institutionen öffentlichkeitswirksam zu würdigen, zu stabilisieren und zu erhalten (G.J. Selz 

2004, 209-211; 2010, 46-47). 

4.6.1.3. Deutung und Verschwinden der Bankettszene 

G. Selz, die ihre Studie über das Motiv der Bankettszene in erster Linie ikonographisch 

konzipiert, ist in Bezug auf Deutungen eher zurückhaltend. Das in der bildlichen Darstellung 

der Frühdynastischen Zeit gängige Motiv eines gegenübersitzenden, meist aus Mann und 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 Identität der dargestellten Personen weist sie darauf hin, dass Herrscherpaare als 

Stellvertreter der Stadtgottheiten weltliche wie kultische Macht (ĂHerrscher als oberster 

Kriegsherrñ, und ĂHerrscher als oberster Kultherrñ) aus¿ben. Die kultische Funktion ¿bte der 

Herrscher mittels regelmäßiger Opfergaben und der Durchführung von Götterfesten, als 

ĂVersorgerñ aus, wobei auch Frauen kultische Tªtigkeiten im Palast und im Tempel 

übernehmen konnten. In der bildlichen Darstellung wird die kultische Funktion durch den 

Becher und das Szepter bzw. durch Datteltraube oder Palmwedel als Attribute symbolisiert (G. 

Selz 1983, 458-460). 

Nach G. Selz (1983, 456; 475) sind die Bankett-Teilnehmer grundsätzlich Mitglieder der 

Herrscherfamilie, in der reinsten Form das Herrscherpaar allein. Es vertritt in einer bestimmten 

kultischen Situation das jeweilige (Stadt-) Götterpaar, ist aber keinesfalls mit ihm identisch. 

Innerhalb des kultischen Umfelds ergibt sich hingegen f¿r G. Selz Ăkein Anhaltspunkt dafür, 

daß [sic!]  Bankette einen besonderen Platz im Totenkult innehattenñ (G. Selz 1983, 472).  

Anders gesagt, seien die dargestellten Trank- und 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 insbesondere 

auf Siegeln nicht leicht zu erklären sind. Er konstatiert, dass zwar 400 Rollsiegel der FD III bis 

zur Ur III -Zeit aus dem Königsfriedhof in Ur stammen, dass aber die häufig darauf enthaltenen 

ĂTrinkszenenñ keinen vorrangig sepulkralen Bildentwurf darstellen. Er sieht vielmehr eine 

Manifestation des Status einer hoch angesehenen Person und damit einen Anspruch auf die 

Fortführung eines diesseitigen Privilegs im Jenseits, ein Privileg, das durch Diener und 

Musikanten auf den Siegeldarstellungen konnotiert ist (Bonatz 2000 a, 140-141; 2000 b, 92). 

Mit dem Ende der Frühdynastischen Zeit und vor allem in der Akkad-Zeit tritt die Dominanz 

der Bankettszenen auf den Rollsiegeln zurück und wird von mythologischen Darstellungen und 
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Adorationsszenen abgelöst. In der Gutea- und Ur III-Zeit ist hingegen der Typus der 

Einführungsszene stark vertreten, in welcher eine betende Figur mithilfe niedriger Gottheiten 

bzw. ihres persönlichen Gottes einer meist sitzenden hohen Gottheit zugeführt wird. Der 

Mensch wird nun als Adorant in einem kommunikativen Verhältnis zu den Göttern dargestellt 

(Bonatz 2000 b, 92). Bonatz erwähnt weiters einen Abschnitt aus der Dichtung ĂUr-Nammas 

Todñ, wo der verstorbene Kºnig Siegel nicht nur f¿r sich, sondern auch als Geschenke für die 

Unterweltsgötter in das Jenseits mitnimmt. Außerdem bringt er große Mengen an Nahrung mit, 

um ein Bankett für die Gottheiten der Unterwelt zu veranstalten (Bonatz 2000 b, 93). Die 

Funktion des Siegels wird nun nicht nur als Status- bzw. Identifikationsmittel und 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 der Ur III-Zeit aus dem 

Bildrepertoire, taucht jedoch zu Beginn des 2. Jt. in Nordsyrien und im anatolischen Raum 

wieder auf. Insbesondere in Nordwestsyrien zeigt die sogenannte Klassisch-Syrische Glyptik 

Speisetischszenen meist als Nebenszenen in komplexen Bildern mit Gottheiten und kultischen 

Handlungen. Die Speisetischszene besteht aus zwei einander gegenübersitzenden, gleichartigen 

Personen, die entweder beiderseits eines Standgefäßes mit Trinkrohren oder eines mit Broten 

und Früchten beladenen Tisches sitzen und jeweils einen Becher in der Hand halten (Bonatz 

2000 a, 55). 

4.6.2.1. Ein Kultbecken aus Ebla 

Eine Speisetischszene auf einem reliefierten und teilweise skulptierten Basaltbecken der Phase 

Tell Mardih III A aus dem Tempel B1 in Ebla soll als Beispiel aus der mittelbronzezeitlichen, 

altsyrischen Periode gezeigt werden (Abb. 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 gegenüber tritt eine männliche Person, die ihrerseits eine 

Schale in der Hand hält (Bonatz 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 Bildes.98 Bonatz interpretiert die 

Szene als ein Opfer vor dem verherrlichten, in die Reihe der Ahnen aufgenommenen König. 

Dieser trägt als Zeichen seiner Distinktion die damals typische gehörnte Kappe, der hohe 

 
98 Die Darstellung eines Banketts eines königlichen Ehepaares auf dem Kultbecken aus der Cella des Tempels D 

in Ebla lässt sich (einstweilen) jedoch nur in Verbindung zum dortigen Kult der Ischtar, und demnach als sakral 

erklären (Bonatz 2000 a, 141). 
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Brotstapel steht für die unerschöpflichen Speisegaben, die durch die Person des Nachfahren 

hinter dem Tisch garantiert sind. Die drei kriegerischen Begleiter stehen für die namenlosen 

Vorfahren des Königs, die Rapiuma, welche, ähnlich wie im königlichen Totenopferritual in 

Ugarit, zusammen mit dem verstorbenen König zum Bankett geladen werden. Die Löwen an 

der Basis hätten, analog zu jenen am Ahiram-Sarkophag aus der Königsnekropole von Byblos 

(s. Kap. 4.6.2.3.), eine protektive Bedeutung. Bonatz sieht in dieser Darstellung, im 

Zusammenwirken von Kultpraxis, Toten- und Ahnenkult, erstmals für den syrischen Raum ein 

intendiertes Totenmahl (Bonatz 2000 a, 141). 

Als herausragendes archäologisches Relikt zu Ahnenkult und Totenmahl gilt die Königsgruft 

von Qana. 

4.6.2.2. Die Königsgruft in Qa na 

Qana, auf dem Tall Miġrife, 180 km nord-östlich von Damaskus gelegen, war die Hauptstadt 

eines westsyrischen Königtums, welche im 2.Jt. als Handelszentrum bedeutsam war. Nach 

ersten Ausgrabungen durch Robert du Mesnil du Buisson in den 1920er Jahren, legte eine 

deutsch-syrisch-italienische Grabungskooperation von 1999 bis 2011 den Palast und die 

darunterliegenden Grabanlagen frei. 

Der Palast wurde gegen Mitte der altsyrischen Zeit erbaut,99 die Eckdaten für die Nutzung des 

Palastes konnten aufgrund der archäologischen Quellen vom 18./17. Jh. bis zur Mitte des 14. 

Jh. angesetzt werden. Die Zerstörung der Stadt fand um 1340, am Ende der Regentschaft des 

Idanda, während der Feldzüge des hethitischen Königs Schuppiluliuma I. (um 1350-1318), statt 

(Novák/Pfälzner 2003, 134-135).  

Der Palast und die darunterliegende Gruft sind durch einen unterirdischen, 41,5 m langen, stark 

abschüssigen Korridor verbunden, der zur Vorkammer des Hypogäums führt. Vom 

monumentalen Festsaal, wo vermutlich Ahnenkult100 praktiziert wurde, führte eine Treppe zum 

Korridor, womit neben einer architektonischen auch eine funktionale Verbindung zur 

Königsgruft gegeben war. Vor dem Abstieg in die Vorkammer erreichte der Korridor eine Tiefe 

von 8 Metern. Auf dem Weg durch den Korridor mussten vier Durchgänge durchschritten 

werden, welche neben der Stützfunktion auch eine symbolische Bedeutung besessen haben 

dürften. Das Durchschreiten von Türen als wiederkehrender Topos in der altorientalischen 

 
99 αDie älteste Erwähnung der Stadt Qaἲna liegt [é] in der sogenannten āSinuhe-Erzählungó aus der Zeit des 

Pharao Sesostris I. (1971-1926) vor.ñ (Novák/Pfälzner 2003, 134, Anm. 3). 
100 Darauf wird in Analogie zum gleichartig gebauten, in seiner Funktion durch Texte bestimmbaren Festsaal im 

Palast von Mari geschlossen (Pfälzner 2011, 71, Anm. 2). 
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Literatur, ist insbesondere aus dem Epos von Ischtars Gang in die Unterwelt bekannt (Pfälzner 

2011, 69-73). 

Die 3,7 x 3,0 m große Vorkammer lag nochmals 4 Meter tiefer als das Ende des Korridors. In 

der Vorkammer, beiderseits des Zugangs zur Hauptkammer des Hypogäums, waren zwei 

Basaltstatuen verstorbener Könige, jeweils auf Steinsockeln, aufgestellt. Im Zuge der totalen 

Zerstörung des Palastes wurde die Vorkammer vollständig mit Bauschutt bedeckt, und der Kopf 

der einen sowie die Hand der anderen Statue abgeschlagen (Pfälzner 2011, 74-75). Auch im 

Korridor, in der Vorkammer und in der Gruft, wo alles verschüttet war, wurde die Ausstattung 

noch in situ, in der originalen Fundvergesellschaftung wie kurz vor der Zerstörung 

angetroffen.101 Schalen und Tierknochen vor den Statuen belegen, dass diese im Kontext von 

Ahnenverehrungen beopfert wurden (Novák/Pfälzner 2003, 139; 146).  

Jedes der beiden 85 cm hohen Sitzbilder (Abb. 19) aus der Vorkammer der Gruft ist aus einem 

einzigen Basaltstein verfertigt, nur in den Augen sind Kalksteine eingelegt. Ikonographisch fast 

identisch, verbildlichen sie zwei auf Hockern sitzende Männer mit parallel ausgerichteten 

Füßen, die linke Faust vor der Brust, in der nach vorne gestreckten rechten Hand ein kleines 

Gefäß haltend. Beide sind mit einem ĂWulstmantelñ bekleidet, der die Brust teilweise frei lªsst, 

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 über, die Gesichter sind fein geschnitten, Augenbrauen und Mund deutlich 

geformt (Novák/Pfälzner 2003, 156-159). Durch die stilistische und ikonographische 

 hnlichkeit vor allem mit dem sogenannten ĂYarimlim-Kopfñ aus dem Palast von Alalah ergibt 

sich eine Datierung der Sitzbilder in das 18. oder 17. Jh., 300-400 Jahre vor der Zerstörung des 

Palastes von Qana. Aufgrund fehlender Götterattribute, wie einer Hörnerkrone oder eines 

ĂFabelgewandesñ sind sie als Herrscher- und nicht als Götterbilder identifizierbar, zudem 

werden Wulstmantel und Haartracht in der altsyrischen Kunst meist mit Königsdarstellungen 

verbunden (Novák/Pfälzner 2003, 160-161). 

Nach Novák/Pfälzner (2003, 161) sieht Bonatz (2000 a, 131-132) in fünf mittelbronzezeitlichen 

Sitzbildern aus Ebla in deren blockhafter Modellierung und kubischen Einheit von Unterkörper 

und Sitzgelegenheit (dem Typus der Sitzbilder aus Qana entsprechend) Ă[é] eine 

ikonographische Verbindung mit den Speisetisch- und Trinkszenen der altsyrischen Glyptik und 

der Kultbecken aus Ebla, und sieht in ihnen die Vorläufer der späthethitischen Grabdenkmäler, 

 
101 Al-Maqdissi et al. (2003, 210-211) weisen darauf hin, dass während der kriegerischen Zerstörung des Palastes 

keine Verwüstung in der Grabanlage stattgefunden habe, und auch nach der Verschüttung bis zu den 

archäologischen Grabungen 2002 kein Eindringen in die unterirdischen Grabanlagen vorgenommen wurde.  
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die diese Ikonographie aufnehmen.ñ Die präsentierte Schale auf dem Knie des Sitzbildes ist für 

Bonatz nicht das Symbol eines Kultadoranten, wie in älteren Thesen vorgeschlagen, sondern 

vielmehr das eines Kultadressaten. Bereits die altsyrischen Statuen seien daher kultisch verehrte 

Ahnenbildnisse.  

In diesem Zusammenhang interpretiert Bonatz (2000 a, 92) die Schale als Symbol für die 

Fortexistenz des Toten und für die Hoffnung auf Unsterblichkeit.  

Die Sitzbilder von Qana belegen durch ihre Fundumstände sowohl einen räumlichen als auch 

einen funktionalen Bezug zum Sepulkralkontext. Als Ahnenbildnisse wurden sie, aufgrund 

ihrer langen Aufenthaltsdauer mehrere Jahrhunderte lang im dynastischen Toten- und 

Ahnenkult verehrt und beopfert, was durch die vor den Bildern gefundenen Keramikgefäße und 

Tierknochen plausibel ist. Die Bildnisse tragen keine Namensinschriften, sie stellen keine 

individuellen Herrscher dar, sondern einen Idealtypus. Durch die Verdopplung der Statuen 

könnte man darauf schließen, dass zwei Generationen von Ahnen dargestellt wurden, außerdem 

wäre es auch vorstellbar, dass die Bildnisse im Verlauf der langen Nutzung ein Kollektiv von 

Ahnen repräsentierten (Novák/Pfälzner 2003, 161-162). 

Aus dem Vorraum betritt man durch einen Durchgang die Hauptkammer des Hypogäums, das 

insgesamt aus vier vollständig aus dem Felsen herausgeschlagenen Kammern besteht. Das 

Grundrissschema aus drei Nebenkammern, die kleeblattartig um die zentrale Hauptkammer 

angeordnet sind, entspricht einem typischen Grabkonzept des syrisch-palästinensischen Raums 

des 2. Jahrtausends.102 In der 8,3 mal 6,9 m großen Hauptkammer befinden sich vier Steinbasen, 

die zum Aufstellen von Holzsäulen und damit aus statischen Gründen errichtet worden waren. 

Darüber hinaus spiegeln diese vier Säulen in der Raummitte eindrücklich die vier großen Säulen 

der repräsentativen Audienzhalle im darüber befindlichen Königspalast wider. Von der 

Hauptkammer der Gruft führt ein, in der Mittelachse des Raumes und der Säulen gelegener, 

breiter, von zwei weiteren Säulen flankierter, repräsentativer Durchgang in die anschließende, 

3,8 mal 3,4 m große Kammer 3. Diese Anordnung gleicht der Lage des Thronsaals im 

darüberliegenden Königspalast (Pfälzner 2011, 76-79). 

Al -Maqdissi et al. (2003, 204-206) stellen fest, dass das königliche Hypogäum von Qana kein 

individuelles Königsgrab war, sondern die Grablege einer königlichen Dynastie unter 

Einbeziehung von Mitgliedern der königlichen Familie. Diese Feststellung begründet sich 

 
102 Dieser ĂVierkammertyp mit zentraler Hauptkammerñ tritt vor allem in der Mittelbronzezeit I in Erscheinung. 

Die auffälligsten architektonischen Parallelen zu Qana finden sich in den Gräbern von Megiddo. Viele dieser 

Gräber weisen auch eine lange Benutzungsdauer auf, von der Mittelbronzezeit I bis zur Spätbronzezeit II (Pfälzner 

2011, 80). 
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darauf, dass im großen Sarkophag in der Hauptkammer, wie auch in jenem in der Nebenkammer, 

mehrere 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 männliche Skelette verschiedener Altersgruppen. 

Die in großer Zahl vorhandenen Keramikgefäße verweisen auf Speiseopfergaben. Hier wurde 

wohl das kispu(m)-Ritual zur Besänftigung der Totengeister und zur Legitimation des 

amtierenden Herrschers von diesem selbst unter Beteiligung von Priestern und 

Familienmitgliedern vollzogen. Anhand des archäologischen Beispiels der Grabanlage von 

Qana lässt sich belegen, dass das Totenopferritual im Grab selbst zelebriert wurde, sogar an 

drei Stellen, nämlich vor den Sitzbildern im Vorraum, in der Hauptkammer und im Ossuarium. 

Die zahlreichen Tierknochen, die vor und unter den Sitzbänken, die nicht als Ablage für 

Geschirr dienten, gefunden wurden, Ă[é] weisen darauf hin, dass die Teilnehmer der Rituale 

in den Verzehr der Speisen einbezogen waren. Folglich müssen kultische Mahlzeiten unter 

Einbeziehung der Toten und der Lebenden innerhalb der Hauptkammer stattgefunden 

haben.ñ (Al -Maqdissi et al. 2003, 206). 

Anders gesagt, fanden in der Hauptkammer im Rahmen der kispu(m)-Rituale kommemorative 

Totenmahle statt. 

In der mittleren Seitenkammer (Kammer 3) wurden keine menschlichen Knochen gefunden. 

Al -Maqdissi et al. interpretieren das dort stehende, goldverzierte Holzbett als Ruhebett der 

verstorbenen Kºnige, ªhnlich dem ĂStuhl der Totengeisterñ, der den Toten symbolisiert, bzw. 

als Aufenthaltsort des Totengeistes verstanden wird. Aufgrund der vor dem Bett gefundenen 

Keramikgefäße und großformatigen Tierknochen nimmt man an, dass hier kispu(m)-Opfer für 

die verstorbenen Könige dargebracht wurden, bzw. die verstorbenen Könige symbolisch am 

Mahl der Lebenden und der Toten teilnahmen. Die Kammer 3 wird von den Autoren als 

ĂBankettraum der kºniglichen Totengeisterñ bezeichnet (Al-Maqdissi et al. 2003, 206-208). 

In der westlichen Seitenkammer (Kammer 4) weist ein steinerner Sarkophag auf eine 

Bestattungsfunktion. Ähnlich wie im Hauptraum, diente eine steinerne Bank an der Rückwand 

zum Hinsetzen und zum Abstellen von Gefäßen. Ein mit Gips und Holz verkleideter Tisch 

diente eventuell der Vorbereitung des Leichnams zur Bestattung, weshalb die Kammer 4 als 

Bestattungs- und Vorbereitungskammer bezeichnet wird (Al -Maqdissi et al. 2003, 208-209). 

Die östliche Seitenkammer (Kammer 2) diente der Deponierung der Knochen, die aus den 

Sarkophagen ausgeräumt und in zufälliger Vergesellschaftung mit tierischen Knochen auf den 
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Boden geworfen worden waren. Die große Menge der gelagerten Knochen ist ein Beweis für 

die sehr lange Belegungsdauer der Gruftanlage und dafür, dass kispu(m)-Rituale für bereits vor 

langer Zeit verstorbene Ahnen durchgeführt wurden. Darauf verweisen neben den Tierknochen 

die flachen Keramikschalen, die auch in tieferen Schichten der abgelegten Knochen vorhanden 

waren, und demselben Schalentypus angehörten, der vor den Ahnenfiguren in der Vorkammer 

sowie in der Hauptkammer mit Speisegaben verbunden werden kann. Die Autoren deuten die 

Kammer 2 als ĂOssuariumñ (Al-Maqdissi et al. 2003, 209-210).  

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass durch die Funde in ihrem originalen Kontext und die 

archäologischen Fakten in der Grabanlage von Qana ein Beitrag zur langjährigen Diskussion 

um die Praxis eines realen Mahles der Gemeinschaft der Lebenden mit den Toten im Rahmen 

der kispu(m)-Rituale, zumindest für das mittel- bis spätbronzezeitliche Syrien, geleistet werden 

konnte (Al -Maqdissi et al. 2003, 206). 

4.6.2.3. Der Ahiram-Sarkophag 

Der 1923 vom französischen Archäologen Pierre Montet entdeckte Sarkophag gehörte, 

zusammen mit zwei weiteren, jedoch schmucklosen Sarkophagen, zur Ausstattung des Grabes 

V der Königsnekropole von Byblos im heutigen Libanon. Das Grab V ist das jüngste von 

insgesamt neun ähnlichen subterranen Grabanlagen, die bis in das 19./18. Jh. zurückreichen, 

und das einzige, dessen Grabschacht über längere Zeit einen offensichtlich intendierten Zugang 

zur Grabkammer bot, wie eine Inschrift im Schacht nahelegt, die Unbefugte davor warnt, das 

Grab zu betreten (Bonatz 2000 a, 175).  

Der aus einem Block Kalkstein herausgemeißelte, singuläre Sarkophag (Abb. 20), ist der bisher 

einzige aus dem Alten Orient bekannte, der mit einem Reliefdekor auf allen vier Seiten 

versehen ist. Die Basis wird von vier kauernden Löwen gebildet, auf den Schmalseiten sind 

jeweils vier Klagefrauen in ägyptischer Manier und Gestik mit offenem Haar und nacktem 

Oberkörper dargestellt,103 die Längsseiten zeigen eine Prozession von Gabenbringern, die zum 

thronenden Herrscher in der Hauptszene hinführt. In der Hauptszene (Abb. 21) sitzt links eine 

männliche, bärtige Person auf einem mit geflügelten Sphingen flankierten Thron, die Füße auf 

eine Fußbank aufgesetzt, in der rechten ausgestreckten Hand eine Schale haltend, in der linken 

eine herabhängende Lotosblüte. 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 Bronzezeit sind, in Verbindung mit Wirtschaftsbeziehungen Ägyptens zu syrischen 

Stadtstaaten, ägyptische Einflüsse beispielsweise bei Grabbeigaben und Stelen fassbar, zur Zeit des Ahiram-

Sarkophags waren diese aber bereits rückläufig (Bonatz 2000 a, 173-174; Rehm 2016, 8-9).  
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Wedelträger mit einem Tuch in der linken Hand, ihm folgen Speisenbringer und Figuren mit 

erhobenen Händen (Bonatz 2000 a, 62; Rehm 2016, 7; 10-12). 

Der abgerundete Deckel (Abb. 22) ist teils plastisch, teils reliefiert gestaltet. Auf der 

Mittelachse liegen, Schwanz an Schwanz, zwei ausgestreckte Löwen mit vollplastisch 

ausgearbeiteten Köpfen. Links und rechts davon sind zwei barfüßige, einander zugewandte 

bärtige Männer in Wickelröcken abgebildet. Die linke Figur hält in der linken Hand eine 

Lotosblüte empor, in der herunterhängenden rechten hält sie ein Henkelgefäß. Die rechte Person 

hat eine Hand erhoben, die andere, herabhängende Hand hält eine Lotosblüte (Rehm 2016, 12). 

Auf dem Sarkophag befinden sich zwei phönizische Inschriften. Die Inschrift auf einer der 

beiden Schmalseiten nennt den Namen des Verstorbenen, Ahiram, König von Byblos und den 

seines Sohnes Ittobal, der den Sarg für seinen Vater anfertigen ließ. Die zweite Inschrift am 

Rand des Deckels beinhaltet eine Fluchformel, die sich an potenzielle Grabräuber richtet (Rehm 

2016, 13-15). 

Die Datierung des Ahiram-Sarkophags wird bis heute kontrovers diskutiert, aufgrund der 

Stilistik wird die Datierung häufig in das 13./12. Jh., aufgrund der Zeichenform der Inschrift 

jedoch in das 10.Jh. gelegt. Ellen Rehm (2016, 12-13) neigt zu einer Datierung in das 13./12. 

Jh., Bonatz (2000 a, 62-63) zu einer in das 10. Jh. Auch das Bildprogramm wird auf 

unterschiedliche Art interpretiert. 

Laut Bonatz (2000 b, 89) Ă[é] konstituiert dieses Monument eine sepulkrale Kohärenz von 

Schrift, Bild, Bildgattung und Fundkontext wie sie in dieser Eindeutigkeit bis in hellenistische 

Zeit kein zweites Mal zu beobachten ist.ñ Das Hauptbild, die Bankettszene, deutet er in zwei 

Varianten: Der verstorbene König Ahiram erscheint entweder Ă[é] in einer Projektion 

diesseitiger Erfahrung und des Anspruches als Thronender vor Ehrerbietenden bei einem 

Festmahl im Jenseits oder als evozierter Totengeist bei einem Totenmahl im Diesseits.ñ (Bonatz 

2000b, 89). Derartige Darstellungen bezeugen den Glauben an die Fortexistenz des Toten und 

dessen magische Kräfte, die im Interesse der Hinterbliebenen auf das Diesseits wirken, solange 

sie durch die Totenpflege aufrechterhalten werden. Die beiden antithetischen Figuren auf dem 

Deckel des Sarkophags interpretiert er zum einen als den verstorbenen Ahiram, der mit 

erhobener Hand und hängender Lotosblüte104  seinem Sohn und Thronfolger Ittobal 

 
104 Der Lotos, der im Alten Ägypten als Symbol der Regeneration und des Lebens gilt, wird wahrscheinlich 

während der Mittleren Bronzezeit in Syrien als Bildmotiv übernommen. Während auf ägyptischen Abbildungen 

die Lotosblüte vertikal und gegen die Nase gerichtet gehalten wird, deutet Bonatz die nach unten weisende Blüte 

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 ist. Im Bildschmuck wird die Sorge um das Wohl des Verstorbenen mit dem Heil 

und dem Beistand für die Fortexistenz des Königshauses verknüpft (Bonatz 2000 b, 88-89). 

Rehm (2016, 17) hingegen deutet das Hauptbild als Ă[é] eine königliche repräsentative Szene 

[é]ñ, in welcher der lebende Ă[é] König bei einem feierlichen Mahl mit seinem Nachfolger 

oder einem Priester und seinen Gefolgsleuten [é]ñ dargestellt ist, als eine Ă[é] idealisierte 

Momentaufnahme [é]ñ ohne sepulkrale Konnotation. Die Darstellung der trauernden Frauen 

auf den Schmalseiten nehme hingegen Bezug zum Tod des Herrschers, womit Rehm die 

Abbildungen auf den Längs- und Schmalseiten als zwei nicht zeitgleiche Bilder interpretiert. 

Die beiden Männerfiguren auf dem Deckel deutet sie als eine doppelte, fast gespiegelte 

Darstellung des Königs Ahiram, eventuell in Verkörperung zweier verschiedener Funktionen 

(Rehm 2016, 17-18). 

Bonatz (2000 a, 176) sieht in der Darstellung des Legitimationsdenkens und der Beziehung von 

Vater und Sohn auf dem Deckel des Sarkophags eine Vorwegnahme eines häufig auftretenden 

Bildkonzepts syro-hethitischer und neuassyrischer Reliefs. 

4.6.3. Speiseopfertischszenen im 1. Jahrtausend 

4.6.3.1. Das syro-hethitische Grabdenkmal105 

Zu Beginn des 1. Millenniums tauchte mit den Urbanisierungsprozessen in den luwischen und 

aramäischen Königreichen eine besondere Gattung von Kunstwerken auf. Diese Gruppe von 

Artefakten war in der Region von Südost-Anatolien bis Nordwest-Syrien verbreitet, einer 

Region, in welcher syrische und überlebende hethitische Traditionen zu einer gemeinsamen 

syro-hethitischen Kultur verschmolzen. Aus dieser Gruppe wurden bisher 73 zum Teil mit 

Inschriften versehene Stelen und 28 Rundplastiken aufgefunden. 

In seiner Monographie ĂDas syro-hethitische Grabdenkmalñ (Bonatz 2000a) setzt sich Bonatz 

das Ziel, nicht eine Stilanalyse, sondern eine inhaltliche Deutung der Artefakte dieser 

Denkmalgruppe zu erstellen. Methodisch geht er dabei explicit nach dem dreistufigen 

Interpretationsmodell von Erwin Panofsky vor (Bonatz 2000a, 6-9).106 Das syro-hethitische 

 
105 Die Benennung dieser Denkmalgruppe ist nicht einheitlich, hier folgt sie jener von Bonatz (2000 a). Nach Rehm 

(2016, 20) benannte Woolley diese Gruppe 1921 ĂLate Hittiteñ, H. Genge bezeichnete sie 1979 geographisch 

Ănordsyrisch-s¿danatolischñ, Rehm selbst benennt sie schlieÇlich Ănordsyrisch-s¿dostanatolischñ.  
106  Der deutsch-amerikanische Kunsthistoriker Erwin Panofsky (1892-1968) erstellte, aufbauend auf Aby 

Warburgs "Ikonologischer Analyse" aus 1912, ein dreistufiges Interpretationsmodell, bestehend aus der Ă[é] 

vorikonographischen Beschreibung, der ikonographischen Analyse und der ikonologischen Interpretation 

[é].ñ (Panofsky 1975, 43) Ausgehend von einem ersten Schritt mit der Feststellung der Bildelemente und Motive, 

gefolgt von der ikonographischen Analyse, die die Beschreibung bzw. die Bestimmung des Inhalts von 
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Grabdenkmal in Form der Stele weist typischerweise ein Relief mit der Darstellung eines 

Totenmahls auf,107 welches die/den vor einem Tisch mit Speisen sitzende(n) Verstorbene(n) 

zeigt. Bonatz sieht darin ein Mahl zum Gedenken und Wohlergehen bzw. Nutzen des/der 

Verstorbenen im Jenseits, womit es eschatologische Bedeutung enthält. Das Bild beschreibt mit 

der Speisung des/der Toten das Ritual des Gedenkens, gleichzeitig ist das Grabdenkmal auch 

der Ort der Ritualhandlung (Bonatz 2016, 175). 

Grundsätzlich wurde das Konzept des Totenopfers bzw. Totenmahls auf Grabdenkmälern im 

syro-hethitischen Raum künstlerisch in zwei Formen umgesetzt, einerseits als Relief auf Stelen, 

andererseits als Rundplastik. Innerhalb der Gruppe der Rundplastiken präsentieren alle 

Sitzstatuen und einige der Standbilder in der erhobenen rechten Hand einen Becher oder eine 

Schale und laden damit zu einer Trankopfergabe ein. Wie auch bei den beiden weiblichen 

Sitzfiguren aus Tell Halaf (Abb. 23) bildet der Unterkörper in seiner kubischen Ausgestaltung 

von den Oberschenkeln bis zu den Knien eine horizontale Fläche, die als Tisch für Opfergaben 

benutzt werden konnte (Bonatz 2016, 176-177). Die beiden Figuren wurden im sepulkralen 

Kontext, jeweils in einer Kammer über einem Grabschacht mit Brandbestattung gefunden. 

Reste von Beigaben im Leichenbrand verweisen auf Opferrituale, die im Zusammenhang mit 

der Bestattung vollzogen wurden (Bonatz 2000 a, 154). Auch das Podest einer stehenden Figur 

konnte als Tisch für Opfergaben fungieren, wie die Vertiefungen für Schalen auf dem Podest 

einer Monumentalstatue aus Zincirli108 vermuten lassen (Bonatz 2016, 177-179). 

Die Speisetischszenen auf den Stelen zeigen eine sitzende Einzelperson, allein oder mit dem 

gegenüberstehenden Opfernden, häufig zeigen sie auch zwei Sitzende, insgesamt aber kaum 

mehr als drei Personen. Auf der 0,95m hohen Basalt-Stele des Priesters Agbar aus Neirab, um 

ca. 700 (Abb. 24), bestätigt eine oben eingeritzte Inschrift, dass der Verstorbene identisch mit 

der dargestellten Hauptperson ist. Er hebt die Trinkschale zum Mund, seine linke Hand berührt 

den Rand des Tisches. Ihm gegenüber steht, kleiner dargestellt, der Opfernde, der Versorger, 

also wahrscheinlich der Erbsohn als diesseitiger Hinterbliebener, mit einem Wedel in der Hand, 

um Fliegen vom Tisch zu verscheuchen und Luft zuzufächeln (Bonatz 2000 a,103, 116; 2016, 

177). Auf der 1,52m hohen Stele aus Zincirli, um ca. 730 (Abb. 25) ist eine Frau abgebildet, 

 
Kunstwerken zum Ziel hat, soll das Kunstwerk interdisziplinär in einem größeren kulturhistorischen 

Zusammenhang untersucht werden und eine ikonologische Interpretation von Bildinhalten als Symbol 

weltanschaulicher Vorstellungen erreicht werden (Panofsky 1975, 36-67; Poeschel 2005, 13-20).  
107 Unter den 72 Stelen, die Bonatz analysiert, beinhalten nur 13 Stelen keine Totenmahlszene. Diese zeigen den 

stehenden Toten mit einem Attribut in der Hand wie Stab, Pfeil und Bogen, Schreibutensilien o.ä. (Bonatz 2000 a, 

C 1-11).  
108 Die 2,50m hohe Basaltstatue steht auf einer Doppellöwen-Basis mit einer zentralen Heldenfigur im Knielauf. 

Die Statue wurde nach der Zerstörung der Stadt auf dem Rücken liegend rituell bestattet (Ussishkin 1970, 127). 
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die zwar keinen Schleier trägt, aber mit dem typischen Faltenrock bekleidet ist. Sie hebt den 

Becher mit Daumen und Zeigefinger, in der linken Hand hält sie eine Blume, die das 

Weiterleben der Verstorbenen symbolisiert. Auf dem Klapptisch mit schlanken Stierbeinen sind 

Brote und Gefäße abgestellt, danach folgt der Wedelträger, oben in der Mitte ist eine geflügelte 

Sonne sichtbar, die einen Bezug zur Sonnengottheit herstellt, welche wie in Ägypten, auch eine 

Gottheit der Unterwelt ist. Die 1,02m hohe Stele aus Maras, 825-700, (Abb. 26) zeigt eine Frau 

mit Schleier und einer Spindel in der Hand, einem weiblichen Symbol, das eventuell 

Regeneration bedeutet, aber auch ein Statussymbol sein kann. In der Mitte Ăschwebtñ der Tisch, 

die kleinere Figur gegenüber hält Schreibutensilien in der Hand, was ein Status- oder auch ein 

Berufssymbol sein kann (Bonatz 2016, 179-182). 

Den Sinn des Totenmahls als Erneuerung sieht Bonatz insbesondere durch die meist in der 

Hand des/der Toten gehaltenen Attribute symbolisiert. Kornähren und Trauben beziehen sich 

auf die regenerative Kraft von Brot, Bier und Wein, welche ab dem 2. Jt. in Ritualtexten erwähnt 

wird. Botanische Objekte, wie vor allem Blumen, gelten ebenfalls als Symbol für das 

nachtödliche Weiterleben von Verstorbenen. Rocken und Spindel, als Attribute von Frauen, 

könnten durch die konstante Rotation als Symbol ständiger Erneuerung angesehen werden. 

Andere Objekte, wie Schreibgeräte, Waagen, Musikinstrumente, Spiegel, Stäbe, Bögen, 

gefaltetes Tuch, Tiere wie Pferde oder Falken zeigen Status oder Beruf der verstorbenen als 

auch der lebenden dargestellten Personen an (Bonatz 2016, 181). 

Die Stele des Katumuwa (Abb. 27), die in der Unterstadt von Samôal/Zincirli  während der 

Grabungskampagne im Jahr 2008 durch das ĂOriental Institute of the University of 

Chicagoñ freigelegt wurde, ist durch die Koinzidenz von Ikonographie, gut erhaltener Inschrift 

und originalem archäologischen Kontext von herausragender Bedeutung (Struble/Herrmann 

2009, 15). Die etwa 99 x 72 x 25 cm große Basalt-Stele wurde in situ in einer Ecke des 

Kultraums des Katumuwa vorgefunden. Die oben abgerundete Stele zeigt links einen auf einem 

robust gebauten Lehnstuhl sitzenden Mann mit gelocktem Bart, dessen kahler Kopf von einer 

konischen Kappe mit kurzem Zipfel und Quaste bedeckt ist. Er ist in der Tracht eines 

Angehörigen der Elite dargestellt,109 trägt eine knöchellange, kurzärmelige Tunika, einen 

 
109 Seine Kleidung ähnelt jener auf dem Relief des Königs Barrakib auf einem Orthostaten aus dem Palastkomplex 

(Hilani IV) von Zincirli (Schloen/Fink 2009, 10). Die freistehenden Stelen, die, wie auch KTMWs Stele mittels 

eines Zapfens in den Boden gerammt wurden, sind in der Funktion von den Orthostaten zu unterscheiden, die in 

größeren Bauwerken, wie z.B. in Stadttoren integriert, und Teil des Bildprogramms im repräsentativen Raum sind. 

Speisetischszenen auf den Orthostaten evozieren symbolhaft verstorbene Könige in der Öffentlichkeit und 

enthalten eher Aspekte des Ahnenkults als des Totenkults (Bonatz 2000 a, 158; Struble/Herrmann 2009, 29). 

Hingegen deutet Rehm (2016, 48) die Bankettszenen auf den Orthostaten Ă[é] als Ausschnitte eines höfischen 

Lebens mit kultischem Hintergrund [é]ñ. 



127 
 

Fransenschal, keinen Schmuck, die Füße, möglicherweise in niedrigen Stiefeln, stehen auf 

einem Schemel. In der rechten Hand hält er mit Daumen und langem, ausgestrecktem 

Zeigefinger eine Phiale110 mit Gadronierung, in der linken einen Zweig mit einem Pinienzapfen. 

Auf dem vor ihm stehenden Tisch mit säulenartigen Beinen mitsamt Kapitellen liegen rechts 

der Brotstapel, in der Mitte auf einer Fußschale eine Ente oder Gans in Schlafstellung mit 

zurückgebogenem Hals, und links eine Pyxis mit Deckel.111  Den Großteil des oberen 

Hintergrunds füllt eine Inschrift aus, darüber befinden sich kaum sichtbare Reste einer 

Flügelsonne (Struble/Herrmann, 2009, 16-29). 

Die geflügelte Sonne verweist symbolisch auf eine besondere Beziehung Katumuwas zum 

Sonnengott, der auch in der Inschrift erwähnt ist. Von den dargestellten Attributen und 

Objekten steht das Brot symbolisch für Weiterleben, Wohlstand und Regeneration nach dem 

Tod, Wasservögel sind ein Symbol der Reinigung, die Trinkschale steht mit der Libation in 

Verbindung, der Pinienzweig, den Katumuwa anstelle der bis dahin üblichen Blume in der 

Hand hält, steht für Fruchtbarkeit und Regeneration (Struble/Herrmann 2009, 31-32).112  

Dennis Pardee (2009, 51) datiert die Stele in das 3. Viertel des 8. Jahrhunderts. Er übersetzt die 

in einem lokalen aramäischen Dialekt verfasste, 13-zeilige Inschrift folgendermaßen:  

ĂI am Katumuwa, servant of Panamuwa, who commissioned for myself (this) stele while still 

living. I placed it in my eternal chamber and established a feast (at) this chamber: a bull for 

Hadad Qarpatalli, a ram for NGD/R ἧWD/RN, a ram for Ġamġ, a ram for Hadad of the 

Vineyards, a ram for Kubaba, and a ram for my ósoulô that (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 year by year. He is also to perform the slaughter (prescribed above) in (proximity to) 

my ósoulô and is to apportion for me a haunch.ò (Pardee 2014, 45) 

Die Vokalisation des Namens KTMW ist nicht abgesichert, Katumuwa oder Katamuwa wäre 

möglich, jedenfalls handelt es sich bei der abgebildeten Person um einen hohen Beamten mit 

luwischem Namen, der im Dienst des Königs Panamuwa II (745-733/732) von Samôal stand,113 

 
110 Phialen 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 2014, 41). 
111 Bonatz (2014, 39) vermutet, dass in der Pyxis Gewürze und Aromastoffe aufbewahrt wurden. 
112 Struble/Herrmann diskutieren an dieser Stelle auch eine mögliche symbolische Bedeutung des Pinienzapfens 

für Gender-Dualität, die in der Konifere als Zwitter begründet wäre.  
113 Panamuwa II, Sohn des Barur und Vater von Barrakib, wurde vom assyrischen König Tiglatpilesar III als 

Vasall auf dem Thron von Samôal eingesetzt (Schloen/Fink 2009, 10). 
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welcher ebenso einen luwischen Namen trägt. Die Gottheiten, die in der Inschrift des 

KTMW/Katumuwa angesprochen sind und denen Opfer dargebracht werden sollen, sind 

anscheinend luwische GöttInnen aus dem persönlichen Pantheon des Autors, deren Namen aber 

zumeist mit der west-semitischen Bezeichnung auf Aramäisch geschrieben sind. Hadad of the 

Vineyards steht für den luwischen Sturmgott Tarhunt of the Vineyards, Ġamġ für den luwischen 

Sonnengott Tiwad, während Kubaba die luwische Stadtgöttin von Karkemisch ist. Hadad 

Qarpatalli und NGD/R ἧWD/RN sind ungeklärt (Pardee 2014, 46-47). 

In der Umgebung der Stele waren keine Reste eines Leichnams vorhanden, jedoch ist eine 

archäologische Evidenz für den Vollzug von Totenkult und die Durchführung von 

Totenmählern vor der Stele Katumuwas durch die im Kultraum freigelegten Fundstücke 

gegeben, wie steinerne Gefäße, eine wie auf der Stele abgebildete Schale, weiters Kochgeschirr, 

Aufbewahrungstöpfe, ein Mörser, verbrannte Olivenkerne, kleine Schmuckstücke, sowie ein 

Teil eines Steinblocks mit einer runden Vertiefung für Trankopfer, wie sie auch auf einem 

steinernen Kulttisch aus dem Tempel nebenan vorhanden war (Herrmann 2014 a, 55). 

Schloen und Fink sind der Meinung, dass Katumuwas Leichnam nicht nach west-semitischer 

Tradition in einer außerhalb der Stadt gelegenen Nekropole bestattet, sondern nach indo-

europäischer Praxis verbrannt wurde. Die in der Levante vorgefundenen Kremationen lassen 

sich mit dem Mittani-Reich, den hethitischen Eroberungszügen und mit der nachfolgenden 

luwischen Herrschaft verbinden114 (Schloen/Fink 2009, 11). 

Katumuwas Aussage, wonach seine Ăbleibende Identitätñ oder ĂSeeleñ (nbġ) in der Stele 

lokalisiert sei, stützt die Annahme einer Kremation. Er schreibt vor, dass ein Widder für seine 

Seele geopfert werde, und dass in der Folge die Schlachtung Ă(in der Nªhe) seiner 

Seeleñ vollzogen werde, was im Kontrast zum west-semitischen Konzept steht, wonach die 

Seele nach dem Tod in den Knochen residiert, und eine Kremation die Seele auslöschen würde, 

was aber zum hethitisch/luwischen (bzw. indo-europäischen) Konzept passt, wonach sich die 

Seele durch die Kremation vom Körper lösen könne. Die Inschrift macht somit klar, dass im 

Samôal des 8.Jh. die Vorstellung existierte, dass sich die Seele vom Leichnam lºsen und in ein 

Bild des Verstorbenen gelangen könne (Schloen/Fink 2009, 11). 

 
114 Schloen und Fink nennen Funde von spätbronzezeitlichen Kremationen in Alalah und von eisenzeitlichen 

Kremationen in Karkemisch und Hama (Schloen/Fink 2009, 11). 
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H. Craig Melchert (2010, 9) betont, dass die Vorstellung von einer vom Körper unabhängigen 

Seele in Anatolien nicht neu ist, hingegen die explizite Erklärung, dass die Seele in der Stele 

residiere, ein Ergebnis der kulturellen syro-hethitischen Synthese, und somit neu ist. 

KTMW, der den Bauauftrag für seine Stele zu Lebzeiten erteilte, etablierte im ersten Abschnitt 

seines Textes ein grandioses ĂInaugurations-Bankettñ (Pardee 2014, 48) mit einem Stier und 

insgesamt fünf Widdern als Opfermaterie für die GöttInnen und für seine Seele in der Stele. 

Der zweite Teil der Inschrift, in dem er das jährlich abzuhaltende kommemorative Totenopfer 

von den Nachkommen, wer immer das auch sei, einfordert, nennt keine Namen von GöttInnen. 

Es soll aber der beste Wein libiert, eine Schlachtung nahe der ĂSeeleñ durchgeführt werden, 

wahrscheinlich um diese mit Blut zu nähren, und schließlich der Seele des Autors eine Keule 

dargebracht werden (Pardee 2014, 47-48). 

Virginia R. Herrmann, die die Stele des Katumuwa im archäologischen Kontext untersucht, ist 

der Meinung, dass die 11 m2 große Kultkammer, die ursprünglich die Küche115  eines 

bescheidenen Hauses war, welches zu klein für einen Hofbeamten gewesen wäre, nicht von 

Katumuwa bewohnt, aber für seine Zwecke umgebaut wurde. Im Gegensatz zu Mesopotamien, 

wo Bestattung und Totenrituale traditionell im Wohnhaus stattfanden, wurde in der Levante die 

Mahlgemeinschaft mit den Toten nicht in räumlicher Nähe von Haus oder Grab, sondern 

bevorzugt im Bereich von göttlichen Heiligtümern bzw. Tempeln abgehalten (Herrmann 2014a, 

49-50).  

Direkt angrenzend an die Wand des Kultraums, vor der die Stele stand, befand sich ein Gebäude, 

das mit großer Wahrscheinlichkeit als kleiner Tempel interpretiert werden kann. Herrmann ist 

der Ansicht, dass Katumuwa seine Stele gezielt in die nächste Nähe dieses Tempels setzen ließ, 

auf dass, wie in der Inschrift gefordert, die GöttInnen und er selbst die Opferungen gleichzeitig 

entgegennehmen konnten. Die genannten Gottheiten sind vermutlich persönliche Götter, bzw. 

Familiengötter116, der Hauptgott des Tempels ist anscheinend Hadad Qarpatalli, für den in der 

Inschrift der Stier als Opfer vorgeschrieben ist (Herrmann 2014 a, 52-53). 

Für die Abhaltung eines Totenmahls böte die 11 m2 große Kultkammer Platz für 10 Personen, 

wªhrend der groÇe Aufwand des ĂInaugurations-Bankettsñ mit einem Bullen und f¿nf Widdern 

einige Hundert Teilnehmer nähren könnte. Der in der Inschrift verwendete Begriff für das 

Festmahl steht auch im Konnex mit der Bedeutung ĂWallfahrtñ, weswegen Herrmann annimmt, 

 
115 In der ĂK¿cheñ waren noch Reste von zwei Brotºfen vorhanden (Herrmann 2014 a, 49). 
116 Persönliche Götter und Schutzgötter werden wegen persönlicher Anliegen angerufen, sie sind insbesondere für 

eine Familie oder Dynastie wirksam (Trenkwalder 2003, 128). 
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dass vielleicht ein ganzer Clan, jedenfalls eine enorm große Gruppe von Menschen an dem 

Ereignis teilnehmen sollte, womit auch Prestigedenken zum Ausdruck kommt. Selbst das 

jährliche kommemorative Mahl mit nur einem Widder als Opfertier könnte 30-40 Personen 

sättigen (Herrmann 2014 a, 54).  

Im Hof des Tempels wurden Tierknochen, vor allem rechte Hinterläufe ausgegraben, während 

außerhalb des Tempels linksseitige Beckenknochen von Ziegen und Schafen, und außerhalb 

des Kultraums linksseitige Rinderknochen gefunden wurden. In der Levante wurde die rechte 

Seite, insbesondere der rechte Vorder- oder Hinterlauf des Tieres als angemessen für ein Opfer 

an die GöttInnen und für den Verzehr der Priester gehalten, während den Laien die linke Seite 

überlassen wurde (Herrmann 2014 a, 55).117 Anscheinend speisten die kultisch reinen Priester 

die heiligen Fleischteile im Tempel, während die Adoranten mitsamt den Familienmitgliedern 

den Rest anderswo aufaßen (Herrmann 2014 a, 56). 

In Bezug auf den sozialen Hintergrund der Teilnehmer an Katumuwas Totenkult zieht 

Herrmann spekulativ zwei Möglichkeiten in Betracht. Einerseits könnte im Kultraum ein 

urbaner Clan rund um die engeren Familienmitglieder Katumuwas Bankette zu Ehren der 

Schutzgötter und Ahnen gefeiert haben. Andererseits könnte das Gebäude ein 

ĂVereinshausñ einer marzeaỠ118  gewesen sein, wofür Herrmann in der Inschrift einige 

Hinweise zu finden glaubt, wie den nahen Weingarten, die vage Aussage über die 

Nachkommen119 und den kaum bekannten Terminus syr/d (Versammlung oder Empfangssaal) 

für die Kultkammer (Herrmann 2014 b, 173-176). 

Indem KTMW sich selbst zu den zu beopfernden Gottheiten auf der Inschrift hinzufügt, teilt er 

den Nutzen der Opferungen mit den genannten GöttInnen, wobei die Stele als Nexus des 

Menschen mit dem Göttlichen fungiert (Pardee 2014, 47), und der Totenkult mit dem Götterkult 

verbunden wird. Die Teilnahme der Seele eines Verstorbenen am Opfer für die Götter ist bereits 

als Topos auf der ªlteren Inschrift aus Samôal, KAI 214, 17; 21-22 vorhanden, in welcher die 

ĂSeeleñ des Panamuwa mit Hadad essen und trinken soll, was Niehr (1994, 59-65) als 

gemeinsames Opfer für den Wettergott Hadad und den deifizierten König Panamuwa I 

 
117 Dies entspricht im AT z.B. Exodus 29,22; Leviticus 7,32; 9,21; Numeri 18,18, sowie zeitgenössischen, 

eisenzeitlichen archäologischen Befunden aus Israel, Griechenland und Zypern (Herrmann 2014a, 55-56).  
118 MarzeaỠ/mrzỠ, im west-semitischen Raum vom 3. Jt. bis in die Römische Periode existent (Herrmann 2014 b, 

173), war eine religiöse Vereinigung von ausschließlich männlichen Angehörigen der Elite, welche einer oder 

mehreren Gottheiten zugeordnet war und (exzessive) Trinkgelage, aber auch (Toten-) Kultfeiern veranstaltete. Der 

Terminus bedeutet auch das Trinkgelage bzw. die Kultfeier, und ist in Texten aus Ebla, Ugarit und Emar, in 

phönizischen und aramäischen Texten, sowie im AT (Jr 16, 5; Am 6, 4-7) belegt (Tropper 1989, 126-127). 
119 Die Mitglieder einer marzeaỠ konnten kollektives Eigentum besitzen, welches ein Versammlungshaus, 

Weingärten, Felder sowie große Mengen von Silber umfassen konnte, was rechtlich vom König von Ugarit 

anerkannt wurde (Herrmann 2014 b, 174). 
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beschreibt. Das Doppelsitzbild aus dem Kultraum von Tell Halaf/Guzana fungiert als weiteres 

Beispiel eines gemeinsamen Opfers für den Wettergott und ein Königspaar (s. S. 107). In der 

Inschrift des KTMW äußert nun erstmals eine nicht-königliche Person den Wunsch, 

regelmäßige Opfer mit den Göttern zu teilen, was somit nicht mehr als ein Privileg der 

deifizierten Könige angesehen werden kann (Bonatz 2016, 187). Tatsächlich sind die meisten 

der syro-hethitischen, eisenzeitlichen Grabdenkmäler für die nicht-königlichen Eliten 

geschaffen worden, was mit den gesellschaftlichen Entwicklungen im Zuge der Urbanisierung 

zu Beginn des 1. Jt. im Zusammenhang steht (Bonatz 2016, 188-190). 

Bonatz (2000 a, 115-117) interpretiert, zunächst aus der Ikonographie abgeleitet, die 

Speisetischszenen auf den syro-hethitischen Stelen als Symbol für das Weiterleben im Jenseits, 

als Ăprospektive Sichtñ des Verstorbenen. Die kürzlich vorgefundene Stele des KTMW, mit 

ihrer Definition der Stele als Aufenthaltsort der Seele des Verstorbenen, stützt somit die 

eschatologische Deutung der Totenmahlszenen (Bonatz 2016, 173). 

Außerdem interpretiert er die Speisetischszene als Vorgabe für konkrete Ritualhandlungen, 

nämlich Speise- und Trankopfer, die vor dem Bild verrichtet werden sollen (Bonatz 2000 a, 

115,117). Die Stele des KTMW gibt nun als bislang erste unter den syro-hethitischen 

Grabdenkmälern Auskunft über das Ritual, und bestätigt die lange vermutete Verbindung der 

Bankett-Szene mit tatsächlich davor abgehaltenen Totenmählern von Speise- und Trankopfern 

(Struble/Herrmann 2009, 30; Bonatz 2016, 173). Zudem vermutet Bonatz, dass mit der Figur 

des Erbsohns, der in einer Interaktion mit den Verstorbenen dargestellt ist, die Praxis einer 

Totenevokation und Nekromantik, der Totenbefragung mit der Bitte um Segen und Hilfe seitens 

der Verstorbenen, im Ritual vor dem Grabdenkmal plausibel erscheint (Bonatz 2000 a, 116). 

Der Widerspruch zwischen den auf der Stele dargestellten Speisen und der im Text geforderten 

Opfermaterie lässt die Annahme, dass das Bild das tatsächliche Opfer substituieren könnte, 

nicht zu (Strube/Herrmann 2009, 30). 

Bonatz (2000 a, 157) sieht die Trennung zwischen Lebenden und Toten eher räumlich als 

zeitlich. In seiner teleologischen Deutung interpretiert er das syro-hethitische Grabdenkmal als 

Ort des Gedenkens und der Erinnerung, als Kultort, an dem Lebende und Tote mittels der 

Rituale interagieren. Es fungiert als Grenzstein, als Schwelle vom Diesseits zum Jenseits, wo 

der Übergang von der sakralen zur profanen Welt vollzogen werden kann (Bonatz 2000 a, 181). 

Die kultischen Handlungen stellen Bemühungen zur Fortexistenz der Toten zu deren eigenem 

und zum Nutzen der Gesellschaft dar. Ein örtlicher Zusammenhang mit der Grablege ist 

sekundär (Bonatz 2000 a, 158). 



132 
 

Rehm hingegen sieht den Zweck der Stelen anders: ĂSie dienten der Selbstdarstellung des 

Verstorbenen und sollten den gehobenen Status des Abgebildeten sichtbar machen sowie seine 

Zugehºrigkeit zu einer exklusiven sozialen Schicht untermauern.ñ (Rehm 2016, 66). 

Sie kritisiert die Deutung der Attribute als Symbole der Regenerierung mit Jenseitsbezug und 

interpretiert sie als reine Statussymbole, die gleichzeitig persönliche Neigungen der 

Verstorbenen vermitteln und über das Leben hinausdauern können (Rehm 2016, 64-66). In der 

Folge wendet sie sich gegen die Interpretation der Bankettszene als Totenmahl, und dagegen, 

dass die Lebenden zusammen mit den Toten im Rahmen der Totenpflege speisen. 

Ikonographisch werden die Personen gleichartig wiedergegeben, eine Unterscheidung 

zwischen Lebenden und Toten finde im Bild nicht statt. ĂFolglich können [é] entweder nur 

Tote bei einem gemeinsamen Totenmahl im Jenseits oder nur Lebende bei einem diesseitigen 

Festmahl auf Erden dargestellt sein.ñ (Rehm 2016, 164). Rehm zieht auch die altorientalische 

Haltung zum Tod als Argument heran, sowie den Zweck der Totenpflege, den Totengeist in der 

Unterwelt zurückzuhalten, was gegen ein gemeinsames Mahl spräche.120 Sie entscheidet sich 

für eine retrospektive Interpretation der Ă[é] Bankettszenen auf den Stelen als Wiedergabe 

eines diesseitigen Festmahls einer reichen Oberschicht [é], die Ă[é] als Erinnerungsbilder 

an ein elitäres und ruhmreiches Leben [é]ñ dienen sollten (Rehm 2016,164). 

Rehms Ăweltlicheñ Interpretation und die Ăeschatologischeñ Deutung von Bonatz, die auch eine 

Ărituelleñ Interpretation einschließt, stehen einander konträr gegenüber und entsprechen dem 

Modell der Hauptinterpretationen von Jean-Marie Dentzer (s. S. 55). 

4.6.3.2. Das Verschwinden des syro-hethitischen Grabdenkmals  

Der Typus des syro-hethitischen Grabdenkmals, der im 10./9. Jahrhundert auftauchte und im 8. 

Jahrhundert seinen Höhepunkt erreichte, verschwand gegen Ende des 8. Jahrhunderts, nachdem 

die syro-hethitische Region vom Assyrischen Reich militärisch und politisch zur Gänze 

eingenommen worden war (Struble/Herrmann 2009, 41). Bonatz (2000 a, 179) macht das Ende 

mit der Absetzung der letzten lokalen Dynastie in Karkemisch durch den assyrischen König 

Sargon im Jahr 717 fest. 

Erst in griechisch-römischer Zeit kommt es zu einer Wiederbelebung der Grabdenkmalkunst 

mit reliefierten Darstellungen von Totenmählern (Bonatz 2000 a, 179). 

 
120 Dies trifft vor allem für Mesopotamien zu. Tsukimoto, der zwar die Durchführung eines realen Mahls im 

Rahmen der Totenpflege bezweifelt, spricht aber von der ambivalenten Haltung gegenüber den Toten, die aus 

Angst und Abwehr, aber auch aus Pietät besteht (Tsukimoto 1985, 139). 
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4.6.3.3. Assyrische Stelen und das Gartenfest Assurbanipals 

Aus dem Assyrischen Reich könnte man die sogenannten Beamtenstelen von Assur, als private 

Denkmäler höchster Beamter zum Vergleich heranziehen. Im Stadtgebiet, an der Grenze zur 

ĂNeustadtñ, Ă[é] stellte jeder Kºnig in der von Osten nach Westen verlaufenden Reihe einen 

Stein mit seinem Namenszug auf: so, daß [sic!] das Schriftfeld mit dem Namen dem Heiligtum 

des Assur zugewandt war. In einer zweiten südlichen Reihe durften die Eponyme - die Beamten, 

nach denen die Assyrer die Jahre benannten - ihre menhirähnlichen Denkmäler, jeweils denen 

ihrer königlichen Herren zugeordnet, errichten.ñ (Maul 1998, 54). Von diesen anikonischen 

Stelen gaben die ältesten, östlichen Exemplare aus dem 14. Jahrhundert auf der Inschrift noch 

Titulatur und Filiation der Beamten an, während die jüngeren, westlichen Stelen des 9./8. 

Jahrhunderts nur mehr die Titulatur vermerkten (Unger 1915/16, 77). Es gibt keine Anzeichen, 

dass vor diesen Stelen ein Kult praktiziert wurde, sie dienten vor allem zur Erinnerung des 

Namens (Bonatz 2000 a, 139).121 Ihre Fertigung und Aufstellung waren, mit Approbation des 

Königs, staatlich geregelt, womit sie nicht der reinen Selbstpräsentation einer Elite dienten 

(Rehm 2016, 84-85). 

Abgesehen von einigen Beispielen aus dem assyrischen Kunsthandwerk aus nicht-funerärem 

Kontext, sind Bankettszenen auch in der assyrischen offiziellen Großkunst des 1. Jahrtausends 

selten. Die großen reliefierten Platten aus den Palästen in Nimrud, Chorsabad und Ninive zeigen 

detailfreudige, oft drastische Darstellungen von Feldzügen und Eroberungen und dienten 

vorrangig der militärischen Machtpropaganda (Rehm 2016, 138). 

Einen Höhepunkt innerhalb der neuassyrischen Orthostatenkunst stellt ein Relief aus Alabaster 

mit dem sogenannten ĂGartenfest des Assurbanipalñ (Abb. 28) dar, das von dem um 645 

errichteten Nordpalast in Ninive stammt. Es ist die früheste Darstellung, die einen beim Mahl 

liegenden Menschen zeigt. König Assurbanipal (668-627) liegt, in kurzärmeliger Jacke, Beine 

und Unterkörper in eine Decke gehüllt, mit aufgestütztem linkem Ellenbogen und stark 

aufgerichtetem Oberkörper auf einer Kline, ihm gegenüber sitzt die Königin im langen Gewand, 

ohne Schleier, gekrönt mit einer Mauerkrone, auf einem Lehnstuhl mit Fußschemel. Beide 

halten in der Rechten eine Trinkschale und in der Linken eine Blume. Auf dem Tisch befinden 

sich zwei Kästchen und ein Gegenstand, den Burkhard Fehr (1971, 7) als einen Handfeger 

 
121 Nur die letzte, jüngste Stele, die Bildstele der Assur-ġarrat, der ĂPalastfrauñ Assurbanipals, bildet eine 

Ausnahme. Das fragmentarisch erhaltene Bild zeigt eine sitzende, verstorbene Frau mit einem granatapfelartigen 

Attribut in der Hand, womit für die Stele Merkmale eines Grabdenkmals zutreffen (Bonatz 2000 a, 63; 139).  

Die Gemahlin des assyrischen Kºnigs trug nicht den Titel ĂKºniginñ, sie wurde ĂPalastfrauñ genannt (Cancik-

Kirschbaum 2008, 105).  
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interpretiert. Die Szene ist nicht nur wegen der Wiedergabe einer Kline ungewöhnlich,122 sie 

beinhaltet auch eine der wenigen Abbildungen einer assyrischen Königin (Rehm 2016,153-

154). Links und rechts, jeweils hinter einem Rauchständer, stehen Dienerinnen mit Wedeln bzw. 

Tüchern in der Hand, oder bringen Schüsseln mit Speisen herbei, links folgt eine Harfenistin. 

Rechts sind auf einem leichteren Tisch die Waffen des Königs abgelegt. Unüblich ist zudem, 

dass das Bankett im Freien, unter einer Weinlaube in einem Garten mit Dattelpalmen und 

Koniferen stattfindet. Die Szene wird allgemein als (rituelle) Siegesfeier im militärischen 

Kontext verstanden, was durch den abgetrennten Kopf des besiegten elamischen Königs 

Teumman, der in einem Baum aufgehängt ist, verdeutlicht wird (Fehr 1971, 7-8; Rehm 2016, 

156; Feldman 2014, 67).123  

Mit der ĂFriedensseiteñ der Standarte von Ur (um 2550) wird eine frühe Abbildung eines 

Siegesbanketts greifbar (Corfu 2015, 103; 119-120). Eine weitere Darstellung eines 

Siegesbanketts, zwar ohne Speisetisch, bildet ein spätbronzezeitliches Elfenbeinpanel, um 1200, 

aus dem Palast von Megiddo. Dem thronenden König wird gehuldigt, kriegerische Szenen 

definieren den Bildtypus (Rehm 2016,16; 143; Bonatz 2000 a, 57). In diese Tradition der 

Siegesbankette kann man nun das ĂGartenfest des Assurbanipalñ aus Ninive hinzuf¿gen.  

Nach dem singulären Relief des Gartenfests Assurbanipals in Ninive taucht das Motiv des auf 

einer Kline liegenden Mannes mit einer am Rand der Kline oder auf einem Stuhl sitzenden Frau 

im griechischen Heroenmahlrelief/Totenmahlrelief wieder auf. Insbesondere in der 

etruskischen sepulkralen Kunst ist das Motiv des Liegebanketts vom 7. bis zum 1. Jahrhundert 

zentral. Diese und andere Entwicklungen sollen in der vorliegenden Arbeit jedoch nicht weiter 

thematisiert werden.  

  

 
122 Fehr (1971, 16-18) vermutet die Herkunft der Kline im nomadischen Bereich als transportables Möbel mit 

vielseitiger Verwendung bei den iranischen Reitervölkern, Persern, Medern und Skythen am Rand zum 

assyrischen Reich. Rehm erwähnt die lang geführte Diskussion über den Ursprung der Sitte, im Liegen zu trinken 

und zu essen, bis H. Matthäus 1998 aufgrund der Wiedergaben von Klinen auf phönizischen Schalen nachweisen 

konnte, dass es sich dabei um eine levantinische Sitte handelte, die sich über Kreta bis nach Griechenland 

verbreitete. Mit dem Hellenismus kehrte das nun modifizierte Motiv in den Orient zurück (Rehm 2016, 155).  
123 Die historische Schlacht am Fluss Ulai, die mit einem assyrischen Sieg und der Zerstörung der elamischen 

Hauptstadt Susa endete, wird in den Annalen Assurbanipals sowie in mehreren Reliefzyklen, die in den Palästen 

von Ninive angebracht waren, ausführlich geschildert (Cancik-Kirschbaum 2008, 91). 
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5. Zusammenfassung - ein Vergleich 

Die Anfänge von Totenritualen in der Entwicklung der Menschheit und ihrer Religionen sind 

schwer zu fassen. Zwar sind erste einfache Bestattungen beim Homo neanderthalensis und beim 

Homo sapiens nachgewiesen, doch nimmt Wunn an, dass die Entwicklung der Religionen im 

Lauf des Jungpaläolithikums (40.000-11.500) einsetzte (s. S. 9). Wunn vermutet anhand der 

Funde im Gräberfeld von Skateholm II aus dem Mesolithikum (ab 11.500), dass 

Totenmahlzeiten im Rahmen der Bestattung abgehalten worden sein könnten (s. S. 11), ebenso 

im Zusammenhang mit einem Rinderopfer für den Toten im neolithischen Anatolien (s. S. 13), 

sowie bei Primär- und Sekundärbestattungen der mitteleuropäischen Bandkeramiker (s. S. 15-

16).  

Im abschließenden Vergleich zwischen den Hochkulturen Ägyptens und des Alten Orients 

sollen nun Gemeinsamkeiten und Unterschiede in Bezug auf Jenseitsvorstellungen, 

Totenrituale und bildliche Darstellungen der Speisetischszenen sowie deren Interpretationen 

zusammengefasst werden. 

Sowohl in Ägypten als auch im Alten Orient existiert die Konzeption eines dreistufigen 

Universums, das nach der Trennung von Himmel und Erde vom Schöpfergott, dem ägyptischen 

Atum, bzw. dem sumerischen An, geschaffen wurde und aus Himmel, Erde und Unterwelt 

besteht (s. S. 28; 86). Diese Bereiche werden in Ägypten sowohl als personale Götter als auch 

in kosmischen Konzepten vorgestellt. Im Alten Orient werden sie von den kosmischen 

Gottheiten An, dem Himmelsgott, von Enlil, dem Herrn der Erde, und von der Unterweltgöttin 

Ereschkigal beherrscht. Auch die Vorstellung eines Sonnengottes, der am Tag den Himmel, 

und in der Nacht die Unterwelt überquert und auch richterliche Funktionen erfüllt, ist in beiden 

Kulturen verankert (s. S. 28-29; 79).  

Carsten Colpe (1996, 249-250) benennt einen räumlichen, wie auch einen zeitlichen Charakter 

des Jenseits, wobei insbesondere die räumliche Struktur des Denkens an der Ausbildung der 

Jenseitsvorstellungen beteiligt ist. Nach der Systematik von Karl Hoheisel (1993, 320-325) sind 

die Vorstellungen zur Lage des Jenseits vielfältig. Räumlich kann sich das Jenseits, wie schon 

in prähistorischen Kulturen, im Grab, weiters am westlichen Rand der Erdoberfläche, in 

Mesopotamien auch hinter dem Grenzfluss Hubur oder in der unzivilisierten Steppe, und in 

beiden Kulturen unter der Erde befinden, mit einem Zugang voller Hindernisse. Über der Erde 

ist das ªgyptische Binsengefilde, als Ăhimmlisches Elysiumñ verortet, wo sich hingegen das 

hethitische Weideland befindet, ist ungewiss. Auf soziologischer Ebene ist dem ägyptischen 

Ach das Jenseits in der Gemeinschaft mit Göttern oder seligen Ahnen zugänglich, ebenso ist in 
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Mesopotamien die Vereinigung der Totengeister mit den Ahnen angestrebt, auch die Könige 

der Hethiter und jene von Ugarit werden nach dem Tod mit ihren vergöttlichten Ahnen vereint 

(s. S. 29-30; 86; 99-101;103;).  

Während Groneberg bezüglich der Lebenswelt der Toten von lebensmindernden im Gegensatz 

zu lebensfreundlicheren Ordnungsstrukturen spricht (s. S. 90), unterscheidet Hoheisel (1993, 

321-322) hinsichtlich der inhaltlichen Ausgestaltung des Jenseits ähnlich zwischen 

Verschlechterung, Steigerung und doppeltem Jenseits. Die mesopotamische Vorstellung bringt 

eindeutig eine Verschlechterung für die Weiterexistenz der Totengeister in der Unterwelt (s.S. 

87-88), die nur durch die regelmäßige Verpflegung mittels der Totenopfer seitens der 

Nachkommen erleichtert werden kann. Im 2. und 1. Jahrtausend wird in Syrien und Kleinasien 

ein etwas Ăpositiveresñ Jenseitsgeschick imaginiert, auch die Ahnenverehrung ist stärker 

ausgeprägt als in Mesopotamien (Hutter 2001, 405). Hingegen ist im Alten Ägypten eine 

Steigerung der ĂLebensqualitªtñ der Verstorbenen mit einer Potenzierung bis zur 

Göttergleichheit konzipiert.  

Im doppelten Jenseits existieren zwei getrennte Bereiche, ein Ort der Seligkeit und ein Abgrund 

der Qual. Mit dem politischen Konzept des Gottkönigtums war im frühen Pharaonentum wie 

auch in Mesopotamien das himmlische Privileg des (vergöttlichten) Königs etabliert. Nach der 

ĂDemokratisierungñ des Jenseits im ägyptischen Mittleren Reich, konnten theoretisch alle 

(Angehörigen der Elite) die Seligkeit erreichen, jedoch wurden jene Kandidaten, die vor dem 

Totengericht nicht bestanden, mit dem Ăzweiten Todñ bestraft. Die auf dem Kopf gehenden, 

Kot essenden und Urin trinkenden Bewohner des finsteren Totenreichs entsprechen zudem dem 

Konzept der verkehrten Welt (Hasenfratz 2009, 18; 49). Auch bei den Hethitern führten die 

Könige eine glückliche jenseitige Existenz als Viehzüchter und Bauern, oder nach einer 

jüngeren Vorstellung als Götter, während die meisten Menschen nach mesopotamischem 

Muster eine traurige Existenz in der finsteren Erde erwartete (s. S. 90). 

Bezüglich des vorläufigen und endgültigen Jenseits bleibt in Ägypten wie auch in 

Mesopotamien der jenseitige Existenzbereich qualitativ ohne zeitliche Begrenzung gleich. 

(Hoheisel 1993, 323).124 

Zu den Beziehungen zwischen Diesseits und Jenseits zählen die Vorsorgemaßnahmen, die der 

Mensch zu Lebzeiten trifft , um das gute Jenseits zu erreichen (Hoheneisel 1993, 324). Einerseits 

 
124 Als vorläufiges Jenseits gab (gibt) es insbesondere in den monotheistischen Religionen für die Wartezeit bis 

zum ĂJ¿ngsten Tagñ Vorstellungen von Zwischenzustªnden, wie z.B. die einer schlafªhnlichen Bewusstlosigkeit 

im Koran, oder eines Seelenschlafes in der hebräischen Bibel (Hoheneisel 1993, 323-324). 
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wird in beiden Kulturen das Jenseits als von der Welt der Lebenden strikt getrennt vorgestellt, 

andererseits gibt es Korrelationen zwischen Diesseits und Jenseits, die sich in den Interaktionen 

bzw. Ritualen wie den Evokationen, Totenopfern und -beschwörungen, sowie in den richtig 

durchzuführenden Bestattungsritualen, um die Wiederkehr der nicht bestatteten, bösen 

Totengeister zu vermeiden, manifestieren (Hoheneisel 1993, 324; Hutter/Heller/Figl 2003, 633; 

647). 

In Ägypten hängt das Schicksal im Jenseits vom moralischen Verhalten des Menschen im 

Diesseits gemäß den ethischen Normen der Maóat ab, was im Zuge des Totengerichts, welches 

ein individuelles Gericht ist, verhandelt wird, und entweder im glücklichen Nachleben oder in 

der Verdammnis endet. Der Gedanke von Lohn und Vergeltung ist in den monotheistischen 

Religionen als zentraler Aspekt aufgenommen worden (Hutter/Heller/Figl 2003, 629; 647). Im 

mesopotamischen Jenseits hingegen wird kein Totengericht abgehalten, jegliches Vergehen 

wird im Diesseits vergolten (s. S. 87). Die Unterwelt als Ort zur Bannung der Unheilsmächte 

bietet keine Projektionsfläche für Utopien und/oder für eine ausgleichende Gerechtigkeit, 

vielmehr fungiert sie nach Groneberg zum garantierten Weiterbestand der zu respektierenden 

Weltordnung (s. S. 91). 

Zur Rekonstruktion der Trauer- und Totenrituale in Mesopotamien werden mangels materieller 

Hinterlassenschaften und relevanter Keilschrifttexte vorrangig literarische Texte herangezogen, 

insbesondere die Beschreibung der Trauerrituale des Gilgamesch am Totenbett seines Freundes 

Enkidu (s. S. 91).  

In Ägypten hingegen ist die Quellenlage zu Bestattungs- und Totenritualen reich. Das 

aufwändige, 70-tägige Ritual der Einbalsamierung und Mumifizierung als liminale Phase des 

Übergangsrituals, in dessen Verlauf, in Anlehnung an den Mythos, die Leiche in ein Abbild des 

Osiris umgewandelt und rituell die Wiedergeburt des Toten als seliger Ach vorbereitet wird, ist 

ein ägyptisches Charakteristikum (s. S. 30-33), Assmann (2015, 23) bezeichnet es als das 

ägyptische Äquivalent zu den Riten der Sekundärbestattung. Im Alten Orient hingegen werden 

Leichen nicht konserviert. 

Das grausame Ritual der Gefolgschaftsbestattung wurde in Ägypten mit dem Ende der 

1.Dynastie (um 2850) abgeschafft, während die Funde des Königsfriedhofs von Ur diese Praxis 

in Mesopotamien noch für die Mitte des 3. Jahrtausends bezeugen (s. S. 25; 113-116).  

Sowohl in den ägyptischen Totenopferritualen als auch im mesopotamischen kispu(m) ist die 

Verpflegung der Toten, die erstmals im Rahmen der Bestattung mit der Darbringung der 
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Beigaben, und danach mittels regelmäßig stattfindender Totenopferrituale vollzogen wird, 

unverzichtbar und verpflichtend für die Nachkommen, womit die vorrangige Bedeutung der 

Familie bzw. der Dynastie untermauert wird. In den mit einer Evozierung des/der Toten 

verbundenen kommunikativen und kommutativen Totenopferritualen wird das Prinzip der 

Reziprozität deutlich, indem im Gegenzug zur Versorgung von den Ahnen Schutz und 

Wohlergehen erwartet wird. Versorgungsopfer geschehen einerseits aus Pietät, insbesondere in 

Mesopotamien aber auch aus Angst und zur Besänftigung der wiederkehrenden, bösen 

Totengeister, die den Menschen Unheil bringen (s. S. 96).  

Nach Seiwert lassen die meisten Opferriten sowohl verbindende als auch distanzierende 

Intentionen erkennen (s. S. 61). Versorgungsopfer aus Pietät zeigen eine verbindende Intention, 

während im Ziel, den Totengeist in die Unterwelt zu verbannen und seine Wiederkehr als böser 

Dämon zu verhindern, was insbesondere für Mesopotamien zutrifft, eine eliminierende, 

distanzierende Intention erkennbar ist (s. S. 97). Insbesondere die ägyptischen bildlichen 

Darstellungen der Gastmähler, wo Tote und Lebende gemeinsam abgebildet sind, drücken eine 

starke verbindende Intention aus. Die gegensätzlichen, aber auch komplementären Intentionen 

drücken die ambivalente Haltung gegenüber dem Jenseits aus, während die ägyptischen 

Harfnerlieder deutlich Zweifel am glücklichen Nachleben im Jenseits zum Ausdruck bringen.  

Die Praxis von realen Totenmählern im Rahmen von ägyptischen Bestattungsritualen und 

Totenopfern wird beispielsweise von Assmann und Harrington angenommen (s. S. 34). Für 

Kucharek sind lediglich die Abbildungen und Beischriften der Bankette in den thebanischen 

Beamtengräbern des Neuen Reichs eine gültige Evidenz für reale Gastmähler (s. S. 52).  

In Bezug auf Mesopotamien bezweifelt Tsukimoto die Realisierung von Totenmählern im 

Rahmen des kispu(m), und argumentiert, dass diese in den (Verwaltungs-) Texten nicht explizit 

erwähnt sind, während andere Autoren vom Konzept des Totenmahls ausgehen (s. S. 97-98). 

Im hethitischen königlichen Totenritual hingegen ist die Durchführung von Totenmählern in 

den Ritualtexten bezeugt (s. S. 99-101). 

Eine Verbindung von Götter- und Totenkult ist, zwar in unterschiedlicher Form, in beiden 

Kulturen vorhanden. In Ägypten ist der Totenkult in den großen Götterfesten eingebunden (s. 

S. 35; 39-41). In Nordwest-Syrien wird in Ebla der vergöttlichte König im Kult für die 

Totengötter beopfert (s. S. 117-118), in Samôal soll Kºnig Panamuwa laut Inschrift gemeinsam 

mit Gott Hadad beopfert werden (s. S. 106-108), Katumuwa fordert Opferungen für seine 

persºnlichen Gottheiten, sowie f¿r seine ĂSeele in der Steleñ, wobei in diesem Fall erstmals, 
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soweit bekannt, ein Mitglied der Elite dieses königliche Privileg für sich beansprucht (s. S. 127-

132). 

Ägyptische Stelen des späten Neuen Reichs und der 3. Zwischenzeit zeigen 

ĂGottesdiensteñ und Opferhandlungen, welche der/die Tote der persönlichen Gottheit darbringt, 

verbunden mit der Bitte um Versorgung im Jenseits, falls die eigenen Nachfahren nicht mehr 

dazu in der Lage sein sollten (s. S. 41-42).  

In beiden Kulturen bezweckt der Auftrag von Speiseopfertischszenen die Sicherstellung der 

eigenen Versorgung im Jenseits, einerseits als Aufforderung an die Nachwelt, das Totenopfer 

durchzuführen, und andererseits um durch die bildmagische Wirkung eine (ewige) 

Perpetuierung des Totenopfers zu erwirken (s. S. 38, 41, 129, 131).  

Abbildungen von Bankettszenen tauchen ab dem 3. Jahrtausend in Mesopotamien 

hauptsächlich auf Rollsiegeln sowie auf Votivtafeln auf. G. Selz deutet das dargestellte Paar als 

Herrscherpaar in seiner kultischen Funktion als Vertreter des Stadtgottes und dessen göttlicher 

Ehefrau (s. S. 116). Im Zusammenhang mit dem Ănegativenñ Jenseitskonzept in Mesopotamien 

haben die frühen Bankettszenen, im Gegensatz zu Ägypten, vermutlich keinen 

eschatologischen Bezug, sie stehen vor allem im kultisch/sakralen Kontext, oder zeigen 

weltliche Siegesfeiern, wie auf der ĂFriedensseiteñ der Standarte von Ur. 

In Ägypten wurden in Grabkammern aus der 0./1. Dynastie die ältesten Siegelzylinder mit 

Amulette-Funktion gefunden, auf denen Speisetischszenen eingeschnitten waren, zunächst als 

Kernmotiv mit dem am Speisetisch sitzenden Toten, dessen linke Hand ein Attribut hält, 

während die rechte zum Tisch greift, eine Gestik, die Bonatz (2000 a, 124) ähnlich auf den 

syro-hethitischen Grabdenkmälern der Eisenzeit vorfindet, wo der Tote aber zur 

Entgegennahme des Opfers eine Trinkschale in der Hand hält. Der Akt des Essens und/oder 

Trinkens ist sowohl in Ägypten als auch im Alten Orient selten dargestellt. Ab der 2. Dynastie 

findet sich die Speisetischszene als Relief auf einer Bildplatte am Grab (später über der 

Scheintüre), wo sie als Ort des Totenopferkultes fungiert. Dort, bzw. wie Karl Martin (1984, 

1128) es formuliert, nur dort, wo die Versorgung stattfand, befindet sich, zumindest 

ursprünglich, die bildliche Wiedergabe dieses Vorgangs, die Speiseopfertischszene. 

Die ägyptische Speiseopfertischszene, die im Gegensatz zu Mesopotamien von Anfang an in 

funerärem Kotext steht, verbildlicht den idealisierten, positiven Jenseitsentwurf. Gleichzeitig 

ist sie an diese Idealvorstellung gebunden, wenn eine pessimistische Sicht vorherrscht wie am 

Ende des Neuen Reiches und in der 3. Zwischenzeit (1081-711), verliert auch sie an Bedeutung.  
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Die Erweiterung der Szene bis zum aufwändigen Gastmahl inklusive des Opfers vor dem/der 

Toten findet noch während des Alten Reiches statt, und erreicht im Neuen Reich mit den 

Abbildungen in den Beamtengräbern von Theben seinen Höhepunkt (s. S. 38-41). 

Kucharek erstellt eine Typologie der Mahlkontexte im Alten Ägypten und unterscheidet 

idealtypisch zwischen profanen, kultischen und funerären Mählern, wobei durchaus 

Überschneidungen festzustellen sind (s. S. 50). Harrington unterscheidet innerhalb der Bankette 

zwischen den funerary feasts am Ende der Bestattung und den regelmäßig abgehaltenen, 

kommemorativen mortuary feasts (s. S. 53). Diese grundsätzliche Unterscheidung trifft auch 

Tsukimoto zum kispu(m), zwischen der ĂToten- bzw. Grabbeigabeñ und der ĂTotenpflegeñ (s. 

S. 93), wobei freilich zum mesopotamischen kispu(m) keine Abbildungen fassbar sind. Solche 

finden sich erst ab dem 2. Jahrtausend in Nordwest-Syrien. 

Dentzer präsentiert 1982 drei Hauptinterpretationen von Bankettszenen in Bezug zum vor-

hellenistischen Totenmahlrelief: Die weltliche Interpretation als Abbild eines (idealisierten) 

Ereignisses aus der Lebenszeit des Grabherrn, zweitens die rituelle Interpretation als Abbild 

eines Opferrituals bzw. eines kommemorativen Banketts und drittens die eschatologische 

Interpretation als Bild eines Banketts im Jenseits. Gleichzeitig hält er Jenseitsvorstellungen 

ohne das Modell der realen Welt für unmöglich (s. S.55-56). 

Diesen interpretatorischen Rahmen entwickeln Harrington und Robins weiter. Bezüglich der 

Thebanischen Beamtengräber des Neuen Reiches fokussiert Harrington insbesondere die 

Kommunikation und Interaktion zwischen Lebenden und Toten als Funktion des Banketts. Der 

Gebrauch von Alkohol und Narkotika unterstreicht die Idee einer Suche nach einem 

transzendentalen Zustand, einer Überschneidung von Diesseits und Jenseits. Die Verortung der 

Bankettszene setzt sie gleichzeitig in der Welt der Toten und der Lebenden an, das Grab, den 

Ort der Handlung, interpretiert sie als liminalen Raum (s. S. 56-57). 

Auch Eder verortet die Bankettszene am Beispiel des Grabes des Niu-netjer aus Giza aus der 6. 

Dynastie in einer gedachten Überschneidung der diesseitigen und der jenseitigen Welt (s. S. 

38).  

Robins verknüpft die Symbolik der einzelnen Opfergaben mit liturgischen Texten, 

Farbensymbolik, Wortspielen und Anspielungen auf Mythen und zeigt auf, dass die inhärente 

lebensspendende Wirkung der Gaben die perpetuierende Transformation des Toten zum 

verklärten Ach ermöglicht, und dass der Opferkult gleichzeitig die Gemeinschaft der Lebenden 

und der Toten aufrechterhält (s. S. 63-66). Sie positioniert sich gegen eine eindeutig profane 
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oder eschatologische Interpretation der Speisetischszene, das Bild zeige die Verstorbenen 

weder in dieser noch in der nächsten Welt (s. S. 66-67). Ebenso wie Draycott es postuliert (s. 

S. 56), betont sie die in diesem Bildtypus inhärente Ambiguität und Mehrdeutigkeit.  

In Nordwest-Syrien tauchen im 2. Jahrtausend, in Verbindung mit einem nun positiveren 

Verhältnis zum Jenseits und zu den Ahnen, vereinzelt Speiseopfertischszenen auf. Bonatz weist 

auf das mittelbronzezeitliche, altsyrische Kultbecken von Ebla hin, wo im Kontext von 

Kultpraxis für den Unterweltgott Raschap mit Toten- und Ahnenkult für den König erstmals 

im syrischen Raum ein intendiertes Totenmahl dargestellt ist (s. S. 118). Weiters bildet die 

Königsgruft von Qana ein archäologisches Zeugnis für den Totenkult vor den Sitzstatuen der 

Ahnen, sowie für real praktizierte Totenmähler im Rahmen der kispu(m)-Rituale (s. S. 118-

122). Zur Bankettszene auf dem Ahiram-Sarkophag aus Byblos (1200-1000) steht die 

retrospektiv-repräsentative Interpretation von Rehm der prospektiv eschatologischen Deutung 

von Bonatz, bzw. seiner Alternative eines evozierten Königs beim diesseitigen Totenopfermahl 

diametral entgegen. 

Auch für die Speiseopfertischszenen auf den syro-hethitischen Grabdenkmälern (10.-8. Jh.) 

behält Rehm eine weltliche Interpretation bei. Bonatz hingegen sieht seine Deutung speziell 

durch die Katumuwa-Stele aus Samôal, mit deren inschriftlicher Aufforderung zum Totenopfer 

f¿r die ĂSeele in der Steleñ und der Verbindung von Gºtter- und Totenkult bestätigt. In einer 

inhaltlichen Deutung interpretiert er die Speisetischszenen als Symbol für das Weiterleben im 

Jenseits. Die Stele wird durch die davor abgehaltenen Ritualhandlungen zur Schnittstelle von 

Diesseits und Jenseits, und ist der Ort der darauf dargestellten Kulthandlung, ein Umstand, den 

Martin (1984, 1128) bereits für die ägyptische Speisetischszene festgestellt hat. 

Mit der Verortung der Speiseopfertischszene in einen liminalen Raum, ohne räumliche oder 

zeitliche Trennung von Diesseits und Jenseits, wird die gleichzeitige Anwesenheit von 

Lebenden und Toten im Bild verständlich. Zudem entsprechen die Interpretationen von Bonatz, 

Harrington, Eder und Robins dem Anspruch von Draycott, die dem Bildtypus inhärente 

Ambiguität und Mehrdeutigkeit zuzulassen. Die Darstellung dieser neueren Interpretationen, in 

Gegenüberstellung zu den auch heute noch angewandten Hauptinterpretationsmodellen nach 

Dentzer, wie beispielsweise die Ăweltlicheñ Deutung von Rehm, soll die Fragestellung nach der 

Weiterentwicklung der Deutungsansªtze zum Thema des ĂTotenmahlesñ seit den 1980er Jahren 

beantworten.  
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6. Abbildungen 

 

 

 

 

Abb.1: Abrollung eines Rollsiegels aus der 0./1. Dynastie 

 

 

 

 

Abb.2: Bildplatte mit Speiseopfertischszene einer Prinzessin, 2. Dynastie, Saqqara 
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Abb.3: Nördliche Türleibung der Kultkammer des Ka-ni-nisut, KHM, Wien 

 

 

Abb.4: Bankettszene, Westwand der Kultkammer des Grabes des Niu-netjer, 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 Imen-hetep, 19. Dynastie, vermutlich aus Saqqara, KHM, Wien 
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Abb. 7: Grabrelief der 26. Dynastie aus Heliopolis, Memphis 

 

 

 

Abb. 8: Elfenbeinrelief, Tomba Bernardini, ca. 675-650 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: Spätkaiserzeitliche Grabstele aus Kom Abu Billou, 3.Jh. u.Z. 

  


















































