Jenseitsvorstellungen im hethitischen Kleinasien und ihre
Auswirkungen auf das erste Jahrtausend

Manfred Hutter

Ancient Hittite sources call the otherworld the "dark earth”, and describe it as a place
that can be accessed through watercourses, springs, and caves. Rituals are per-
formed to facilitate the deceased person's journey to the otherworld. Of particular rel-
evance are rituals for the dead king whose status as a royal ancestor forms part of
the royal ideology. Even after the fall of the Hittite Empire, some of the Hittite afterlife
beliefs continue to shape afterlife beliefs in south-eastern Anatolia and northern Syria
in the lron Age.

1. Die Unterwelt als Teil des Kosmos

Hinweise auf kosmologische Vorstellungen in der hethitischen Uberlieferung
des 2. Jahrtausend v.u.Z. zeigen einige Aspekte der ,geographischen” Veror-
tung der Unterwelt, die als Ausgangspunkt zu Uberlegungen hinsichtlich der
Jenseitsvorstellungen stehen kdnnen. Ein Ritualfragment, das die reinigende
Kraft des Flusswassers begriindet, gibt einen ersten Einblick in die kosmi-
schen Bereiche, die den Géttern zukommen:'

LAls sie (die Gotter) Himmel und Erde (in Besitz) nahmen, da trennten sich die
Gotter voneinander. Die oberen Gotter nahmen den Himmel fir sich, die unteren
Gotter aber nahmen die Erde und die Unterwelt fr sich. Jeder nahm sich das Sei-
ne.“

Diese kosmisch-mythologische Reminiszenz ist deswegen sinnvoll, da Flusse
und Quellen als Wege zur Unterwelt gelten. Daher sind sie ideale Orte, an de-
nen Reinigungsrituale stattfinden kénnen, um die den Menschen belastende
Unreinheit Uber das Flusswasser in die Unterwelt zu leiten. Genauso ist — in
solchen kosmischen Darstellungen — das Meer als Umschreibung der Unter-
welt als kosmischer Gegenpol zum Himmel zu sehen, wenn z.B. in einer Anru-
fung der hattischen Géttin Zintuhi die allumfassende Macht des Herrschers
durch folgendes Bild ausgedriickt wird (KUB 28.8 + KBo 37.48 Rs. 9'-11)
s[Des Labarna Wur]zeln reichen zum Grund des Meeres, die Zweige aber rei-
chen zum Himmel.“ Dabei driickt die ,Meersymbolik“? nicht nur die realen
Grenzen des Herrschaftsbereichs des Labarna aus, sondern (berhéht diesen

"Bo 3617 Vs. i 8-11; cf. Haas 2003, 144 f.
2 Cf. fur weitere Beispiele DARDANO (2012), 622—627.
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propagandistisch mit den kosmischen Bezligen. Dass kosmische Gréflen sym-
boltréchtig sind, zeigt auch die Einleitung zu einer Parabel in der Sammlung
von lehrhaften ,Geschichten*® in KBo 32.14 Rs. 41 f.

L[Ein Baumeister] erbaute einen Turm zu (seinem) Ruhm. Dessen Ausschachtun-
gen lieR er hinunter bis zur Sonnengéttin der Erde reichen. Die Zinnen aber lief® er
oben dem Himmel nahe sein.”

SchlieRlich sei einleitend noch eine Evokation an den Wettergott von Nerik er-
wahnt, der — wo immer er sich in den kosmische Rdumen befinden mag - her-
beikommen soll (KUB 36.90 Vs. 7-13):

+Er soll kommen! Wettergott von Nerik, vom Himmel, von der Erde, herbei, vom
Osten (und) vom Westen; herbei, Wettergott von Nerik, vom Himmel, wenn du
beim Wettergott, deinem Vater (bist), (oder) wenn (du) in der dunklen Erde bei dei-
ner Mutter Ere3kigal (bist)!"

Diese ersten kurzen Hinweise zeigen bereits, dass die Unterwelt als Pendant
zur diesseitigen Welt und zur Himmelswelt als kosmische Sphére betrachtet
wurde. Topographisch sind Flisse und Quellen Zugénge zur Unterwelt, wobei
der Begriff l’KASKAL.KUR, der im konkreten einen unterirdischen Wasserlauf
bezeichnet, auch im lUbertragenen Sinn als Begriff als ,Weg zur Unterwelt" ver-
wendet werden kann. Suppiluliuma Il. bezeichnet in der hieroglyphen-luwi-
schen SUDBURG-Inschrift die Bauanlage, die wohl mit dem Totenkult zu ver-
binden ist, daher als (DEUS)VIA+TERRA, was der in hethitischen Texten ver-
wendeten sumerographischen Schreibung PKASKAL.KUR entspricht.*

Auch das Grab ist jener Ubergangsbereich, der den Toten in die Unterwelt
fuhrt. Die Bezeichnung der Unterwelt als ,dunkle Erde” macht dabei deutlich,
dass der Unterwelt — wie eben auch dem Grab — Licht und Helligkeit als Cha-
rakteristikum fehlen, was zumindest indirekt auch eine negative Konnotation
fur die Unterwelt bedeutet. Die Bestattung in einem Grab als Erdbegrébnis ist
durch Ganzkérperbestattungen seit der althethitischen Zeit bezeugt, doch tritt
diese Praxis quantitativ in der hethitischen GrofRreichszeit gegenlber Brand-
bestattungen in den Hintergrund. Bei letzteren wurden die Asche und Verbren-
nungsriickstédnde in Pithoi beigesetzt; dennoch blieben beide Bestattungsprak-
tiken bis zum Ende der hethitischen Periode in Verwendung,® ohne dass man

3 Cf. Neu (1996), 88 f.189.

4 HawkINS (1995), 44 f.

® Cf. Haas (1994), 233-237; van DEN Hout (1994), 53-56; TARACHA (2009), 166 f. zu Begrab-
nisplatzen wie Osmankayasi, Baglarbagikayasi, Kazankaya im hethitischen Kerniand.
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mit Sicherheit sagen kann, ob die eine oder andere Bestattungsform dem To-
ten einen ,besseren” rite de passage ins Jenseits bereitet. Die Brandbestat-
tung scheint jedoch eher in den oberen Schichten der Gesellschaft tiblich ge-
wesen sein. So wie das Erdgrab oder Hohlen und Flussléufe, die gegebenen-
falls von der Erdoberflache verschwinden, einen Zugang zur Unterwelt darstel-
len, dienen auch kinstlich angelegte Gruben oder Speicher v.a. im rituellen
Kontext dazu, einen Weg in die Unterwelt — und zu den Unterweltsgottheiten —
zu schaffen, um dadurch mit ihnen im Ritual in Kontakt zu treten. Ein Ritual fir
die Sonnengéttin der Erde (KUB 55,45 ii 20ff)® nennt eine diesbezigliche Akti-
vitat relativ detailliert:

.Danach grabt man eine Opfergrube innerhalb der Speichergrube der Sonnengét-
tin der Erde ein wenig hinunter. Man macht ein kleines Schlafgemach. Danach legt
man als Nachahmungen Betten hinein. Darauf breitet man 9 Vorh&nge, 9 kleine
rote Ticher, 9 kleine griine Tlcher, 9 gelbe Ticher, 9 kleine blaue Ticher dar-
uber.”

Offensichtlich schafft diese Vertiefung im Erdboden kiinstlich eine phy-
sisch-rdumliche Nahe zur Unterwelt, die ,natlrliche” Zugénge wie Erdspalten
oder Hohlen imitiert. Auch andere Reinigungsrituale, die ebenfalls auf Gotthei-
ten der Unterwelt Bezug nehmen, zeigen, dass ,Opfergruben” (api-, hattessar)
gegraben werden, um mit deren Hilfe Kontakt mit den unterirdischen Géttern
aufzunehmen.

Relativ wenig sagen die hethitischen Texte tiber die Topographie des Jenseits
aus. Eine interessante Information bietet der so genannte Telipinu-Mythos: Da-
mit der Groll des Gottes, durch den alles Leben im Hethiterreich zum Erliegen
gekommen ist und eine Notzeit angebrochen ist, nicht mehr ldnger anhilt,
werden Zorn und Groll des Gottes — &hnlich wie andere schédigende Substan-
zen - zur Unterwelt geschickt, wo sie in einem Metallgefaft eingesperrt werden

soll (KUB 17.10 iv 8-19)":

,Gehen sollen des Telipinu Zorn, Wut, Befleckung, Groll. ... Gehen sollen sie den
Weg der Sonnengbéttin der Erde. — Der Pfortner (der Unterwelt) ffnete die sieben
Turen; er zog die sieben Riegel zuriick. Unten in der dunklen Erde steht ein palhi-
Gefal; sein Deckel (ist) aus Blei, sein Sperrriegel (ist) aus Eisen. Was hineingeht,
das kommt ferner nicht mehr heraus, drinnen geht es zugrunde. Und so mdgen

& TARACHA (2000),115; cf. HUTTER (1988), 64 f.
7 Cf. HorrNER (1998), 18; UNaL (1994), 820; zum Motiv dieser ,Entsorgung” der Unreinheit, cf.
Haas (1993), 79-82; WiLHELM (1999), 199 f.
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auch des Telipinu Zorn, Wut, Befleckung, Groll hineingehen und nicht mehr zu-
rickkommen.*

Die sieben Tore der Unterwelt kénnen méglicherweise als Reminiszenz an me-
sopotamische Vorstellungen® gelten, erwecken zugleich das Bild einer ,befes-
tigten* Unterwelt(stadt). Diesem Architekturbezug kann man die Vorstellung
hinzufligen, dass — nach Ausweis der hurritisch-hethitischen Bilingue des so
genannten ,Liedes der Freilassung” — die hurritische Unterweltsgéttin Allani
den Wettergott TeS3ub zu einem Fest einlédt, das in ihrem Palast in der Unter-
welt stattfindet. Das Prodmium des Textes beginnt wie folgt (KBo 32.13 Il 1—
3)%

,Erzéhlen will ich von Te33ub, dem groflen Kénig von Kummi,
preisen will ich die junge Frau Allani am Riegelwerk der Erde.”

Die Nennung des ,Riegelwerks" dlirfte hier eine (poetische) Umschreibung
des Tores der Unterwelt sein. Im weiteren Verlauf wird in diesem Text die Un-
terwelt ebenfalls als ,dunkle Erde” bezeichnet. Dieses Motiv der ,Dunkelheit’
wie auch das des Palastes ist dabei keineswegs auf den hethitischen Bereich
beschrankt, sondern ist auch den mesopotamischen und mediterranen Vor-
stellungen von der Unterwelt vertraut. ™

So wie Telipinus negative Eigenschaften und Emotionen in die Unterwelt ver-
bannt werden, zeigen auch Reinigungs- und Entsihnungsrituale, dass das
durch das Ritual entfernte Miasma der Unterwelt als Lagerstéitte anvertraut
wird. Hunde oder Schweine sind Transporttiere, die solche Unheilsubstanzen
symbolisch in die Unterwelt bringen. Dadurch gewinnt die Unterwelt im hethiti-
schen Denken eine ambivalente Konnotation, da sie als Ort der Unreinheit an-
gesehen wird, die zwar zum Kosmos gehért, aber die zugleich ein Bereich ist,
den man meiden méchte.

2. Mit der Unterwelt verbundene Gottheiten

Entsprechend der unterschiedlichen Zusammensetzung der Bevélkerung im
Hethiterreich ist es versténdlich, dass es auch mehrere Gottheiten gibt, die mit
dem Bereich der Unterwelt bzw. der Erde verbunden sind, wobei zwischen
.Unterwelt* und ,Erde” insofern flieBende Uberg&nge vorhanden sind, als Gott-

8 Cf. HuTTER (1985), 159—-161.
¢ Cf. Neu (1996), 30.
10 Cf. auch Neu (1996), 247 f.
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heiten der ,Erde“ neben ihrem Unterweltsbezug auch positiv in das Leben der
Erdbewohner eingreifen, wahrend diese Komponente bei ,nur* mit der Unter-
welt verbundenen Géttern fehit.

Diese beiden Seiten sind besonders gut bei der ,Sonnengéttin der Erde” zu
sehen. In luwischen Kontexten wird sie als tiyamma$$is °UTU-za bezeichnet,
dem Bezug zur luwischen Religion entspricht auch, das zu ihrem Kreis z.T.
Gottheiten luwischer bzw. kizzuwatnaischer Provenienz gehéren." Trotz dieser
,ethnischen” Genese wurde die Gottin auch synkretistisch mit der (hattischen)
»Sonnengdttin von Arinna“ bzw. Wurundemu gleichgesetzt, da beide Géttinnen
analoge Positionen innerhalb des Kosmos besetzen. Fur die Charakterisierung
als ,Sonnengéttin“ der Erde sind jedoch Paarbildungen zwischen dem Son-
nengott des Himmels und der Sonnengéttin der Erde aufschlussreich. Uber
diesen ,Erdbezug” kann das Untergehen der Sonne (und ihr néchtliches Ver-
schwinden in der Unterwelt) mit dem solar-himmlischen Aspekt gekoppelt wer-
den; dadurch wird die tagsiber lebensspendende Sonne (vom Himmel) mit
der chthonischen Lebenskraft verbunden, wenngleich auf zwei Gottheiten ver-
teilt. Die siidanatolische Herkunft der Sonnengéttin der Erde berthrt geogra-
phisch den urspriinglichen Wirkungsbereich der hurritischen Unterweltsherrin
Allani, deren Name auf das hurritische Wort alla(i)- ,Herrin“ zurlickgeht. Als
Unterweltsgéttin wohnt Allani in ihrem Palast, umgeben von den ,friiheren*
Géttern. Eine Beschreibung dieser Unterweltsszene liefert — wie erwahnt — das
so genannte ,Fest der Freilassung“. Trotz des Bezugs auf die ,dunkle Erde"“ ist
im Kontext des Festes bezliglich des Bildes von Allani festzuhalten, dass sie
als junge und attraktive Gottin geschildert wird, keineswegs als abschreckende
,Totengottin®. 2

Eine weitere Gottheit der Unterwelt, die in der hethitischen Uberlieferung ab
der Grofdreichszeit fassbar wird, ist Ere3kigal; die urspringlich sumerische
Gottin ist im 2. Jahrtausend in Mesopotamien die wichtigste Unterweltsgottin
gewesen.” In Hattusa wird sie mit dem Wettergott von Nerik verbunden, ihr
Unterweltsbezug bleibt daran sichtbar, dass fiir sie angemessene Opferplétze

" Cf. TARACHA (2000), 179 f.; HUTTER (2003), 227.
"2 Cf. auch Lorenz (2008) zu diesen Gottinnen.
¥ HuTTER 1985, 73-75.
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in die Erde gegrabene Gruben waren, in die das Blut von fiir sie geschlachte-
ten Opfertieren gegossen wurde. Die Einbeziehung der Géttin in das ,hethiti-
sche” Pantheon der Grof3reichszeit erlaubt zwar synkretistische Verbindungen
mit anderen Gottheiten, so etwa mit den — eigentlich zum Kreis der hurriti-
schen Allani gehérigen — uralten Géttern, ferner riickt ein Bauritual sie einmal
in die Nahe zu Géttinnen aus der Umgebung von Lelwani; solche Synkretis-
men lassen sich nie génzlich vermeiden, doch zeigt ein kleines Textfragment
fur die Reinigung eines Toten, dass man auch im 13. Jahrhundert diese Géttin-
nen nach wie vor voneinander getrennt hat; denn hier werden in einem Atem-
zug - als fir die Behandlung des Toten relevante Géttinnen — Ereskigal, Allani
und Lelwani nebeneinander genannt. '

Haben Allani und Ereskigal eindeutig ihren Funktionsbereich in der Unterwelt,
so ist die hattische Lelwani urspriinglich keine mit der Unterwelt verbundene
Géttin. Sie wird an vielen Stellen entweder als ,Herrin“ (GASAN) bezeichnet
bzw. ihr Name wird durch das Akkadogram Allatum wiedergegeben. Diese ak-
kadische Bezeichnung fir die Unterweltsherrin ist sprachlich vom hurritischen
Wort alla(i)- hergeleitet. Zu betonen ist aber, dass die akkadische Géttin Alla-
tum in der Religionsgeschichte Kleinasiens keine eigenstandige Rolle spielt,
sondern das Wort nur als Schreibweise fiir Lelwani vorkommt. Lelwani kann
man folgendermaRen charakterisieren: lhr ,Kultzentrum” ist das so genannte
hesti-Haus, eine Art Mausoleum fir den (kdniglichen) Ahnenkult; das anschei-
nend alljahrlich fur sie durchgefuhrte ,Jahresfest’ orientierte sich dabei aber
anscheinend nicht nur an den Toten, sondern hatte auch das Wohlergehen
des Konigs im neuen (folgenden Jahr) im Blick. Dementsprechend wird am elf-
ten Tag des Frihjahrsfestes AN.TAH.SUM als zentrale Haupthandlung das (al-
te) ,Jahr” in das hesti-Haus gebracht, um es der Goéttin zu opfern. Dass der
Goéttin auch anderwdrtig ,Jahre, Monate und Tage" geopfert wurden, betont
etwa ein Gellbde-Text der Kénigin Puduhepa fir die Gesundheit ihres Gatten
Hattusili."® Man opfert der Géttin die Jahre, weil man sich davon erhofft, dass
die Géttin ihrerseits dem Opfermandanten lange Jahre geben mdge. Auch in

' Cf. Torri (1999), 89.
s OTTEN/ SOUCEK (1965).
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einem Gebet wendet sich Puduhepa an die Géttin, damit diese dem Kdnig bei-
stehe (KUB 21.27+ iii 27-35)"%:
»Wenn du, Géttin, meine Herrin, ihn (Hattusili) lebendig erhéltst, und wenn du den
Géttern gegentiber gut (fur ihn) sprichst, wenn du diese schlechten Worte verwirfst
und sie vernichtest, nun von dir, meine Herrin Lelwani, soll das Leben des Hattusi-
li, deines Knechtes, und der Puduhepa, deiner Dienerin, vor den Géttern aus dei-
nem Mund kommen. Gib nun Hattusili, deinem Knecht, und Puduhbepa, deiner Die-
nerin, lange Jahre, Monate und Tage."
Anders formuliert hei3t dies aber, dass Lelwani - trotz ihres Bezugs zum
hesta-Haus und damit zum Bereich der Unterwelt - nicht nur als negativ mit
dem Jenseits verbundene Géttin gilt, sondern auch als Géttin, von der man
Leben erwartet.
In Analogie zur Teilung des Kosmos in die ,obere” und die ,untere” Welt kann
man noch eine weitere Gruppe von Géttern nennen, die mit der Unterwelt ver-
bunden ist, ndmlich die ,unteren” (katteres) bzw. ,friheren” (karuile$) Gétter. In
der Schreibertradition werden sie manchmal mit dem Akkadogramm ANUN-
NAKI geschrieben.'” Die Gétter gehéren einer friiheren, depotenzierten Gétter-
generation an, deren jetzt giltiger Seinsbereich die Unterwelt ist. Die frihesten
Textzeugnisse dieser Géttergruppe stammen allerdings erst aus der mittelhe-
thitischen Zeit,"® wobei es sich um keine fest geschlossene Gruppe von Gét-
tern handelt. Im Mythenkreis der Auseinandersetzung zwischen Kumarbi und
dem Wettergott Te$Sub werden namentlich folgende genannt: Nara, Nap$ara
(Namsara), Minki, Ammunki, Ammezzadu und Alalu.” Da die Namen teilweise
nach Syrien und Mesopotamien weisen, kann man fir die Entstehung der G6t-
tergruppe ableiten, dass sie liber den nordsyrischen Raum zunéchst in Kizzu-
watna Eingang gefunden haben und von dort weiter ins hethitische Kerngebiet
gebracht worden sind, wo sie locker dem Gétterkreis um die Sonnengéttin der
Erde hinzugefugt worden sind. Sie sind Beschiitzer der Eide, so dass sie in
Vertrdgen oder in Schwurformeln angerufen werden, sowie in manchen Be-
schworungstexten. Ihr Wohnort in der Unterwelt macht sie auch zu Herren
Uber das ,Unreine", das in die Unterwelt verbannt werden soll, wo die friheren

'8 Cf. SINGER (2002), 104; ferner van DEN HouT (1994), 40.
"7 Cf. LAROCHE (1974).

® TorRrI (1999), 95 f.; TARACHA (2000), 183 f.

19 Cf. UNAL (1994), 829.
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Gotter es aufbewahren und dafiir sorgen, dass es keinen weiteren Schaden
mehr in der Welt der Lebenden anrichten kann. In einem Reinigungsritual
grabt der Ritualspezialist eine Grube am Flussufer und ruft die Sonnengéttin
der Erde an, damit diese Gotter aktiv werden kénnen (KBo 10.45 + ABoT
2.30)%:

,ich, ein Menschenkind, bin eben gekommen. So wie die Muttergéttin Hannahan-
na (die) Nachkommen zum Flussufer nimmt, so bin ich, ein Menschenkind, zum
Ufer gekommen, um die uralten Gétter zu rufen. So mdge die Sonnengéttin der
Erde das Tor 6ffnen und mdge sie die uralten Gotter und die Sonnengéttin der
Erde herauflassen: Aduntarri, den Seher, Zulki, die Seherin, Irpitiga, den Herrn des
Erde, Nara und Nam3ara, Minki und Ammunki, Abi — die lass herauf! ... [b]Jése Un-
reinheit, Blut, ... Meineid, Fluch, Trédnen und Angst sollt ihr reinigen. Das Bése sollt
ihr an FuRe und Hande (des Opfertieres) binden und es hinab in die dunkle Erde
schaffen!*

Um die Verbannung der Unreinheit in die Unterwelt zu sichern, werden vom
Ritualfachmann noch weitere Riten durchgefiihrt, u.a. verfertigt er aus mit Ho-
nig und Ol vermengtem Ton Figuren der angerufenen Gétter in Schwertform
und steckt sie am Flussufer in die Erde; in vergleichbarer Form ist im Felshei-
ligtum Yazilikaya auch der Gott Nergal dargestellt, dessen Unterkérper in ei-
nem Schwert endet. Am Ende des Reinigungsrituals werden die Gotter
schlieBlich aufgefordert, mitsamt dem Unheil in die Unterwelt zurliickzukehren,
von wo sie gekommen sind. Dies zeigt erneut die Ambivalenz des jenseitigen
Bereichs: Man bedarf zwar des Kontaktes zu Géttern der Unterwelt, méchte
aber die sichere Abgrenzung von ihnen haben, da ihre ambivalente Seite auch
Schaden zuftigen kann.

3. Der Tod im Lebenskreislauf
Im Gebet des Priesters Kantuzili lesen wir die grundlegende Formulierung, die
den Tod kiar in den Lebenskreislauf einbindet (KUB 30.10 Vs. 20 f.)":

.Das Leben ist mit dem Tod verbunden und der Tod ist mit dem Leben verbunden.
Der Mensch lebt nicht ewig. Die Tage seines Lebens sind gez&hit.”

Damit ist der Tod eine natirliche Erscheinung, die zum Leben gehért und des-
sen Eintritt keinen absoluten Endpunkt des Lebens darstellt. Denn hinsichtlich
der anthropologischen Vorstellungen kann man feststellen, dass der Mensch aus

2 Cf. MiLLER (2008), 209 f.; OTTEN (1961), 121; siehe ferner ToRRI (1999), 95.
21 Cf. SINGER (2002), 32.
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einem Korper und einer Seelensubstanz (i§tanza(n)-, ZI) besteht, wobei letztere
nach dem Tod im Jenseits weiterexistiert.? Diese Seele ist dabei individuell an
den Menschen gebunden und der entscheidende Lebensfaktor, so dass die
Rede von der ,Seele” gelegentlich sogar bei leblosen Substanzen zur (metapho-
rischen) Bezeichnung ihrer eigentlichen Wesensart gebraucht werden kann. Der
Tod trennt Kérper und Seele, wobei der Zeitpunkt des Todes als ,(Gunstiger)
Tag" (UD.SIGs) bezeichnet werden kann, auch als ,Tag des (eigenen) Ge-
schicks” oder als ,Tag der Mutter”. Der ,Gunstige Tag” ist dabei auch eine Um-
schreibung des Todes als Personifizierung, wobei dem personifizierten ,Gunsti-
gen Tag" auch Opfer dargebracht werden. Diese Sichtweise zeigt, dass der Tod
als naturliches Ereignis wahrgenommen wurde, solange er zur gunstigen Zeit
eintritt. Wenn vorhin von den ,langen Jahren“ die Rede war, verdeutlicht dies
eine solche Vorstellung. Stirbt man hingegen friih oder unerwartet, so sucht man
die Schuld dafir bei den Schicksalsgéttinnen (Gul$e$) oder im Zorn der Gétter,
der durch ein Fehlverhalten hervorgerufen wurde. Solchem géttlichen Zom -
und der Konsequenz eines davon abhangigen ,schlechten” Todes (henkan idalu)
— versuchte man durch Entsiihnungsrituale zu entgehen, in denen der Zom der
Gétter gegebenenfalls vom Menschen abgewendet und der Unterwelt Ubereig-
nen, ohne dass der Mensch davon Schaden tragt.? Dass ein ,gelungener’ Tod
nicht immer mdglich ist, scheint aus einer Jenseitsschilderung hervorzugehen,
die eine unerfreuliche Schilderung des Jenseits liefert (KBo 22.178 ii 4 — iii 7)%*:

,Der eine kann den anderen nicht erkennen, die Schwestern von der gleichen Mutter
kénnen (einander) nicht erkennen. Briider vom selben Vater kénnen (einander) nicht
erkennen. Die Mutter kann ihren Sohn nicht erkennen. Das Kind kann seine Mutter
nicht erkennen. ... Sie kénnen nicht von einem schdnen Tisch essen. Von einem
schénen Stuhl kénnen sie nicht essen. Aus einem schénen Becher kénnen sie nicht
trinken. Gutes Essen kdnnen sie nicht essen, gutes Getrank kénnen sie nicht trinken;
sie miissen Schmutz essen und schmutziges Wasser trinken.”

Diese Vorstellung durfte tber hurritische Vermittiung oder vielleicht sogar als di-
rekte Ubemahme aus Mesopotamien entlehnt sein, sie zeigt aber indirekt, dass
ein nicht-gelungener Tod die Familienbande und das Zusammensein mit den Ah-
nen unmdglich macht; vor der zitierten Textstelle ist ndmlich auf den Weg in die

2 Cf, OTTEN (1958), 122 f.; KAMMENHUBER (1964), 154—168; cf. ARCHI (2007), 180 f.
 Cf. Kapetus (2010), 432-435.
2 Cf. UNAL (1994), 860; HorrNER (1988), 191 f.; femer: TARACHA (2009), 159 f.
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Unterwelt angespielt, in dem der Tote wiinscht, den Weg zur Wiese zu gehen,
und nicht den schlechten Weg, der ein unerwiinschtes Schicksal im Jenseits be-
deutet.®

Die Seele des Sterblichen, die den Weg ins Jenseits finden muss, wird durch
die Durchfiihrung des Bestattungsrituals unterstltzt. Texte aus Hattusa liefern
dabei relativ gute Kenntnisse iiber den Verlauf des kéniglichen Totenrituals.?
Das Ritual dauert 14 Tage. Obwohl es als Teil des Staatskults ist, darf man die
dabei fassbaren Vorstellungen wohl auch auf ,gewéhnliche” Sterbliche Uber-
tragen, deren Tod ebenfalls ein Ubergangsritus (rite de passage) vom Status
eines Lebenden zu einem Toten ist. Eine Bestattung eines ,gew&hnlichen”
Menschen ist aber wohl rituell wesentlich weniger aufwendig gewesen; die im
Folgenden genannten Tage des Ritualverlaufs beziehen sich lediglich auf das
konigliche $alli§ wastais Ritual, das Ritual, das den Tod des Kdnigs als ,groes
Unheil“ ($alli§ wastais) bezeichnet. Nach vorbereitenden Riten pragt eine am
zweiten Tag angefertigte Statue des Verstorbenen den Ritualverlauf; diese
steht im Mittelpunkt zahlreicher Handlungen, die durchgefiihrt werden, um im-
mer wieder die Beziehung zwischen dem Ritual und der zu behandelnden Per-
son herstellen. In der Nacht vom zweiten auf den dritten Tag wird der Leich-
nam verbrannt, am dritten Tag werden die Knochen und der Leichenbrand ein-
gesammelt und ins Mausoleum (E.NA,) gebracht. Am vierten Tag wurde wahr-
scheinlich der neue Herrscher inthronisiert. Neben der rituellen Behandlung
des Leichnams finden Opfer und kultische Aktivitaten statt, die sich auch am
textlich schlecht bezeugten fiinften und sechsten Tag fortsetzen. Der siebte
Tag ist von Opfern fiir die Statue des Verstorbenen geprégt; bis zum letzten Tag
des Rituals, an dem die Statue wahrscheinlich verbrannt wird,? finden die Ritual-
handlung zugunsten des Toten in Bezug auf seine Statue statt. Man opfert ein
Rind und acht Schafe - fir mit der Unterwelt verbundene Gétter, fir den ,Glnsti-
gen Tag“ und die Ahnen des Toten; des Weiteren findet ein Totenmahl statt. Am
8. Tag ist davon die Rede, dass dem Toten ein Stiick Wiese ubereignet wird, und
die Sonnengéttin (der Unterwelt) wird angerufen, so dass niemand dem Kénig

2 Cf. ARcHI (2007), 174.
2 KassIAN/ KoroLEv/ SIDEL'TSEV (2002).
2 TARACHA (1998), 193.

170



Jenseitsvorstellungen im hethitischen Kleinasien

diese Wiese in der Unterwelt streitig macht. Das Bild erinnert an die agrarische
Sphére, d.h. ein wesentlicher Faktor der hethitischen Lebensgrundlage pragt
dieses Bild vom Jenseits. Auch Ritualhandlungen der folgenden Tage greifen die
Symbolik der agrarischen Sphére auf, wenn u.a. Handlungen mit einem Pflug
und auf einem Dreschplatz vollzogen werden, oder wenn am 12. Tag das Abha-
cken eines Weinstocks zu den zentralen Ritualhandlungen z&hlit. Die lahanzana-
Vogel, die im Mittelpunkt des 13. Tages stehen, dienen schlief3lich dazu, um den
endgliltigen Ubergang der Seele des Verstorbenen vom Diesseits ins Jenseits
zu gewdhrleisten; am 14. Tag werden die Vogel getétet. Damit ist auch der Ab-
schluss des Bestattungsrituals erreicht, wodurch auch die Seele endgdltig ihren
neuen Platz im Jenseits erreicht hat.?® — Der komplexe Verlauf des Rituals macht
deutlich, dass der Ubergang vom Diesseits ins Jenseits offensichtlich ein Pro-
zess ist, der langer andauert. Denn auch wenn bereits durch die erste Ritual-
handlung die Trennung der Seele vom Kérper verdeutlich wird, bleibt die Seele
wéhrend des ganzen Bestattungsrituals im Umfeld des Toten. Daher kann man
das ganze Ritual als rite de passage sehen, durch das der (kénigliche) Tote den
.Weg zur Mutter" (zuriick)geht. Dies driickt ein Ritualfragment treffend aus, das
den Tod eines Menschen so beschreibt (KUB 30,28+ Rs. 9-13)%:

,FUr ihn ist der Tag seiner Mutter gekommen (annaswa-§$i UD-az [arad]), sie hat
ihn bei der Hand genommen und ihn begleitet.

Kehrt der Tote somit zur ,Mutter* zurlick, so wird deutlich, dass durch den Tod
die (groR)-familidren Bande nicht vollstéandig zerbrechen. Dieses Zusammenge-
horigkeitsgefihl zeigt sich auch noch in der Namengebung, wo wir beobachten
kénnen, dass GroRvater und Enkel denselben Namen tragen. Dass der Tod eine
Jfamilidre” Angelegenheit ist, geht auch aus einem Textbeleg hervor, aus dem wir
erfahren, dass der Gatte sich darum zu kimmern hat, dass Brot und Bier fiir das
Totenritual fur seine Gattin bereitgestellt werden kénnen, die an der so genann-
ten ,I8hara-Krankheit®® gestorben ist. — Die Weiterexistenz im Jenseits ermdg-
licht dabei nicht nur die schon genannten ,Familienbande®, sondern es kann da-
durch auch notwendig werden, zu Gunsten der Verstorbenen Opfer darzubrin-
gen, um diese noch nachtraglich zu entstihnen, wenn sie etwa Unrecht erlitten

2 Cf. auch ARrcHI (2007), 179-181.
2 Cf. ebd., 189; van DEN Hout (1994), 42; PunvEL (1969), 59.
% Haas (1994), 398 f.
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hatten oder einem innerweltlich nicht gesuhnten Mord zum Opfer gefallen waren.
Diese sogenannten mantalliya-Opfer® bringen dabei den Verstorbenen im Jen-
seits Befriedigung, so dass sie nicht zur Ruhelosigkeit verbannt sind.

Diese Familienbande bringen ferner mit sich, dass es zu den wichtigen Funktio-
nen des Hausherrn gehdrt, Sorge fir den Ahnenkult zu tragen, da die Bezie-
hung zwischen den Toten und den Lebenden das Familienband zusammenhilt,
sowohl in der privaten wie auch in der 6ffentlichen Religion mit der Verehrung
der ,dynastischen Ahnen“.® Die toten Ahnen bleiben ein Teil der Familie, die
durchaus auch positiv auf das Leben der Hinterbliebenen einwirken kdnnen,
wenn man ihnen die Opfer und Verehrung nicht vorenthélt. Fur die Toten Sorge
zu tragen, ist ein allgemeines Ph&nomen, das natirlich auch die kleinasiatische
Religionsgeschichte kennt. Manches aus dem vierzehntégigen Totenritual fur
den Herrscher als Teil des Staatskult, darf dabei durchaus auch fur die rituelle
Behandlung von ,Normalsterblichen* angenommen werden; dies ist auch da-
durch belegbar, dass es auch Texte zu hethitischen Totenritualen gibt, die nicht
fur die rituelle Behandlung des Herrschers, sondern fur Personen auferhalb des
Konigshauses bestimmt waren, auch wenn diese wohl ebenfalls der Oberschicht
angehorten.® Eines dieser Rituale fur einen ,gewéhnlichen” Toten dauert dabei
nur sieben Tage, d.h. private Religionsaustlibung geschieht offensichtlich einfa-
cher, als dies im kodniglichen Totenkult der Fall ist, ohne dass man jedoch die
grundsétzliche Idee der Verehrung der Ahnen auf den offiziellen Staatskult be-
schranken darf. Vielmehr ist zu sagen, dass der kénigliche Ahnenkult und das
kénigliche Totenritual die Ubertragung der allgemeinen Sorge fur die Toten und
die Ahnen auf die religionspolitische Ebene des Kénigshauses zum Wohlerge-
hen nicht nur der kéniglichen Familie, sondern des ganzen Landes ist.*

4. Der kdnigliche Tod und die hethitische Gesellschaft

Das schon erwéhnte kdnigliche Totenritual gibt noch weiteren Einblick in die Jen-
seitsvorstellungen in der hethitischen Gesellschaft. Fir die Konigsideologie ist
dieses Textcorpus von Bedeutung, da darin die kultische Verehrung des Koé-

31 UnaL (1975/6), 179-183; TaracHa (2000), 197.

32 Gf. Haas (1994), 243-248; TaracHA (2000), 192-200.
% Cf, OTTeN (1958), 98-103.

3 Cf. dhnlich auch Nignr (2012) fir Syrien.
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nigs nach seinem Tod, seine Stellung als ,bevorzugter Ahne“, aber auch die
Bedeutung des Totenkultes fiir den Wohistand des Landes deutlich wird. Der
Ritualtext beginnt mit folgender einleitender Formulierung: ,Wenn in Hattusa
grofRes Unheil geschieht, indem Konig oder Kénigin Gott wird.” (KUB 30.16 + i
1 f.)®. Diese Ausdrucksweise charakterisiert gleich zu Beginn des Rituals die
Verbundenheit der ganzen Begrébniszeremonien mit dem Land. Es ist nicht
nur die koénigliche Familie vom Tod des Herrschers betroffen, sondern ganz
Hattusa, d.h. das Land selbst wird in dieses Unheil hineingezogen. Sprachlich
driickt der Begriff wastai ,Unheil“ einen grundsétzlichen ,Mangel“ aus, d.h.
durch den Tod des Herrschers fehlt dem Land Wesentliches.

Das Ritual umschreibt mit ,Gott werden” (DINGIR"“™ ki$-) euphemistisch das
Sterben des Kénigs, so dass diese Formulierung besondere Betrachtung ver-
dient, da bei Tod von ,Privatpersonen” nur allgemein von ,Sterben” (ak-) die
Rede ist. Die Formulierung ,Gott werden” bezieht sich somit offensichtlich auf
Mitglieder der kéniglichen Familie, allerdings nicht ausschlieflich auf das Herr-
scherpaar, da in einem Totenritualtext fir ein Kind aus der K&nigsfamilie auch
vom ,Gott werden* die Rede ist.*® Die Formulierung driickt den ,bevorzugten®
Tod aus, wodurch der Kénig zu einem (vergéttlichten) Ahnen wird, der auch in
die kultische Verehrung einbezogen wird. Allerdings bedeutet das ,Gott werden®
des Herrschers keine Vergéttichung in dem Sinne, dass er etwa den grof3en
Gottern gleichgestellt ware.¥” Auf kultischer Ebene ist dabei allerdings hinsicht-
lich der Verehrung des toten Konigs als vergéttlichter Ahne &ufRRerlich kein Unter-
schied zur Verehrung von Géttern zu beobachten, so dass wir im Ritual mehr-
fach beobachten, dass die Seele des Konigs ,getrunken” wird, so wie auch die
Gotter ,getrunken” werden, und die Statue des Toten ist Empfanger von Opfern.
Dass die toten Kénige in den Ahnenkult miteinbezogen werden und daher deren
Statuen in (Toten-)Tempeln aufgestellt sind, zeigen auch verschiedene Festritua-
le.38

% Cf. Kassian/ KoroLEV/ SIDEL'TSEV (2002), 46 1.

% OT7EN (1958), 51.

3 TARACHA (2000), 196; ferner van DEN Hour (1994), 46.

% Cf. die Opferlisten bei Haas (1999), 195; TARACHA (2000), 197 mit Lit.; HUTTER-BRAUNSAR
(2001), 268 f.; SINGER (2009),174.180.
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In Bezug auf die Bedeutung des Rituals fiir die hethitische Gesellschaft sind
noch zwei Punkte zu erwshnen. Das ,Gott werden* und die Uberfiihrung des
Konigs in den Status der géttlichen Ahnen sind nicht nur fiir den toten Kénig
wichtig, sondern ist auch ein religiés begriindeter Stabilisationsfaktor der Ge-
sellschaft.®® Die Durchfiihrung des Rituals soll ndmlich auch die Position des
Thronerben sichern und Glick und Schutz des Vorg&ngers fur den neuen K&-
nig garantieren. Darauf nimmt etwa KUB 30.19 iv 1-6 Bezug, ** wenn davon ge-
sprochen wird, dass der (tote) Kénig seine Kinder segnet — allen voran den
Thronfolger. Dass dem Totenkult eben legitimierende Kraft zukommt, sieht
man genauso —wenngleich aufgrund negativer Formulierung — im Vertrag zwi-
schen Tudhaliya IV. und Kurunta von Tarhuntas3a; darin hei’t es, dass Kurun-
ta der ,besténdigen Felsanlage* (hekur SAG.US) nicht nahe treten darf (§
10). Mit dieser Felsanlage®' ist ein Totentempel flir Muwattalli Il., den Vater
Kuruntas, gemeint. Mit dem Verbot verhindert Tudhaliya in diesem Vertrag,
dass Kurunta den (dynastischen) Totenkult fiir seinen Vater ausiiben kénnte,
und dadurch Anspriche auf den hethitischen Thron erheben kdnnte. Anders
formuliert: Das Totenritual, die damit verbundene Bestattung des Leichen-
brands des Toten im Mausoleum und die legitime Ubernahme der Regierung
durch den Thronerben gehéren zusammen. Dadurch gewinnt die richtige
Durchfiihrung des Rituals zugleich gesellschaftlich-politische Relevanz.

Dies zeigt ein weiteres Element des Rituals, ndmlich die Statue als Sitzbild
des Toten. Bilder und Ersatzfiguren des (lebenden) Kénigs spielen in den Er-
satzkénigriten und sog. taknaz da-Ritualen eine wichtige Rolle.*? Diese Figu-
ren sollen das den Kénig (und den Staat) bedrohende Urteil ibernehmen, um
so den Konig der Macht der Unterwelt zu entreilen. Dieselbe Bedeutung
schreibt Taracha auch dem Bild des (toten) Kénigs im Totenritual zu, das —
endgliltig bei der Vernichtung durch Verbrennung am 14. Tag — den toten Ké-
nig aus der Macht der Unterwelt befreit und ihn zu einen (vergéttlichten / ,seli-
gen“) Ahnen macht; dadurch wird — analog zu den Ersatzritualen — auch hier

% Cf, HUTTER-BRAUNSAR (2001), 271.

0 KassiaN/ KoroLEV/ SIDEL'TSEV (2002), 514 f.

4 OTTEN (1988), 43; HUTTER-BRAUNSAR (2001), 271; vAN DEN HouT (1994), 50; BaLza/ MORA
(2011), 220 f.

“2 TARACHA (1998), 194 f.
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die vom Bereich des Todes / Sterbens ausgehende Gefahrdung auf das Abbild
Ubertragen, um dadurch diese Gefahr von Konig und Gesellschaft fernzuhal-
ten. Somit dient das Totenritual nicht nur dem individuellen jenseitigen Wohler-
gehen des Herrschers, sondern ist zugleich Ausdruck staatlich gelenkter religi-
6ser Praxis zur Sicherung politischer Interessen.

5. Zur Kontinuitédt hethitischer Vorstellungen in den neo-hethitischen
Staaten in Siidostanatolien und Nordsyrien in der Eisenzeit

Der Zusammenbruch des hethitischen Reiches zu Beginn des 12. Jahrhun-
derts bedeutet kein abruptes Ende der kulturellen und geistigen Komponenten
des Hethiterreiches. Im syro-hethitischen Raum ist eine relativ groRe Anzahl
von Grabdenkmaélern erhalten geblieben, in denen sich nicht nur ein Kontinu-
um anatolischer Vorstellungen zeigt, sondern zugleich wird hier teilweise auch
nordsyrisches und mesopotamisches Gedankengut aufgegriffen. Diese Pro-
zesse der gegenseitigen Akkulturation setzen sich zu Beginn des ersten Jahr-
tausends durch die Aramaer fort. Als Konsequenz ergibt sich daraus, dass sich
in diesen spéthethitischen Staaten eine eigene Identitat fassbar wird, die durch
das IneinanderflieBen luwischer und aramdischer Vorstellungen bestimmt
wird.** Daraus ergeben sich folgende Vorstellungen in Bezug auf den Umgang
mit dem Tod.

In vielen Inschriften und Bildern auf Grabdenkmaélern stellt sich der Tote selbst
als Stifter des Denkmals dar, um dadurch sein Andenken zu bewahren, aller-
dings ist genauso deutlich, dass es zu den Pflichten gehért, eine solche Ge-
déachtnisstelle zu errichten. Bei weiblichen Toten, die zu Lebzeiten als Ehefrau
und Mutter fir ihre Familie verdienstvoll gewirkt hat, ist zu beobachten, dass
darin offensichtlich ein wichtiger Grund dafiir liegt, dass sie Uber ihren Tod hin-
aus ein ehrendes Gedenken in der Familie erfahrt.** Zumeist Gbernimmt dabei
der Sohn die Durchfuhrung dieser Pflicht, seltener die Tochter bzw. der Ehe-
mann. Zugleich entstehen dadurch aber auch iiber den Tod hinausgehende
soziale Bande, wobei diese Bande — nach Ausweis der Inschriften — beson-
ders zwischen Frau und Mann bzw. Mutter und Kindern fassbar werden. Sol-

43 Cf. HUTTER (1996), 116 f.
“ Cf. BonaTz (2000), 160.
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che ,frauenbezogene” Inschriften sind z.B. MARAS 2, KARKAMIS A 5a; ME-
HARDE; SEIZAR oder TILSEVET.* Die meisten Personen, deren soziale Stel-
lung durch die Inschriften deutlich wird, sind eher der oberen Gesellschafts-
schicht — aber nicht nur dem Herrscherhaus — angehdrig, so dass man daraus
»allgemeine” Jenseitsvorstellung (und nicht nur die des Staatskultes) ablesen
kann. Der familidre Bezug dieser Familiengrabdenkmaéler der Eisenzeit kann
dabei zugleich als gesellschaftlicher Grundwert der Zeit angesehen werden,
der offensichtlich auch fir die Gesamtgesellschaft als wertvoll betrachtet wur-
de, indem der luwisch-stdmmige Kénig Kula(n)muwa von Sam’al im neunten
Jahrhundert in einer araméischen Inschrift das Familienbild in seine ,staatstra-
gende* Rolle rezipiert, wenn er sagt, er sei dem einen Vater, dem anderen
Mutter, dem dritten Bruder gewesen (KAI 24,10 f.)*,

Neben dem Aspekt des Gedéchtnisses wird der Tod auch mit kultischen Feiern
begangen, in deren Verlauf dem Toten und den Géttern Opfer dargebracht
werden.* Dabei zeigen Bild- und Textinhalte, dass der Tote in der Unterwelt
essen und trinken soll. Interessant an dieser Vorstellung ist dabei nicht die all-
gemeine Idee, dass der Tote auch im Jenseits Nahrung braucht, sondern viel-
mehr der Aspekt, dass der Tote / die Seele des Toten, gemeinsam mit einer
Gottheit in der Unterwelt isst und trinkt. Diese Vorstellung ist dabei sowohl aus
aramédischen als auch aus hieroglyphen-luwischen Inschriften bezeugt (KULU-
LU 2; KAI 214). Einige Grabstelen, die den Toten beim Totenmahl zeigen, dirf-
ten dabei wohl auf solche gemeinsamen Opfer fir die Gottheit und den Ver-
storbenen zu beziehen sein; genauso ist jener Fundkomplex aus Tell Halaf zu
erwadhnen,*® der ein Ehepaar, einen Altar und den Wettergott als gemeinsames
+Kultensemble“ ausweist — offensichtlich als Darstellung einer gemeinsamen
Opfersituation.

Ein weiterer Aspekt der Jenseitsvorstellungen, den die Inschriften fur den slid-
anatolischen Raum zeigen, ist die Sorge um die Totenruhe bzw. die reichhalti-
ge Formulierung von Flichen gegen denjenigen, der den Toten stért. Ahnlich
sind dabei nicht nur lykische Fluchformeln, sondern die Vorstellung von sol-

* Fr Edition und Ubersetzung dieser Texte, cf. HawkiNs (2000); ferner PAvnE (2012).
8 Cf. BoNaTZ (2000), 162.

47 Cf. HUTTER (1996), 120,

46 Cf. NIEHR (2006), 130 f.
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chen Flichen gegenulber denjenigen, der die Totenruhe stort, dirfte auch den
Phrygern vertraut gewesen sein, so dass hier zweifellos ein gemeinsamer —
oder allgemeiner — Strang vorliegt. Somit zeigt sich teilweise, dass manche
Kontinuitét und Gemeinsamkeit vorliegt, daneben aber nie das Eigensténdige
der Vorstellungen im 1. Jahrtausend unbericksichtigt bleiben darf.

Dass anscheinend auch in den Herrscherhdusern des 1. Jahrtausends ein Ah-
nenkult stattfand, wird aus den Inschriften deutlich. Ob es dabei allerdings
ebenfalls gesellschaftsstabilisierende Totenrituale zur Sicherung der Thronfol-
ge und der Stabilitét im Staat — vergleichbar der hethitischen GroRreichszeit —
gegeben hat, geht aus den Quellen nicht eindeutig hervor, kann aber auch
nicht ausgeschlossen werden. Zeugnisse fiur einen koniglichen Toten- und Ah-
nenkult liefern dabei einige Funde aus Sam’al, wo wir ein IneinanderflieRen
von luwischen und aramaischen Inschriften — und den Ubergang von luwischer
zu aramaischer Kulturdominanz im 8. Jahrhundert — beobachten kénnen. Eine
Kénigsstatue aus der ersten Hélfte des 9. Jahrhundert,* die auf einem Sockel
steht, der mit zwei Léwen und einer Figur im Knielaufschema geschmiickt ist,>
ist wohl als Objekt von Kulthandlungen zu sehen, da die Statuenbasis Schalen
bzw. Napflécher aufweist, die zur Aufnahme von Libationen dienten. Vergleich-
bar ist eine Hadad-Statue aus Gercin,® sieben Kilometer von Sam’al entfernt,
die auch mit einer aramaischen Inschrift versehen ist; diese betont, dass die
Errichtung der Statue im Zusammenhang mit der Nekropole des Herrschers
Panamuwa und der Grabkammer steht. Weiter erfahren wir aus dieser Inschrift
Anweisungen fur die Durchfihrung des Ahnenkultes, ndmlich man soll Pana-
muwas Namen vor dem Wettergott Hadad nennen und den toten Kénig zur
Opferfeier einladen. Insgesamt wurden dabei in Gercin Reste von finf (K§-
nigs-)Statuen gefunden, d.h. man kann annehmen, dass Gercin ein Kultplatz
fur den kéniglichen Ahnenkult von Sam’al war.%2 Vergleichbar ist diesem Fun-
densemble auch die 83 cm hohe Sitzstatue eines verstorbenen Herrscherpaa-
res aus Tell Halaf sowie die ein Meter hohe Statue des Wettergottes Hadad -

% |pem (2004), 313; (2006), 112—115.
% WARTKE (2005), 29.

5 Ebd., 68; NiEHR (2006), 116 f.

52 Ders. (2004), 314; (2006), 119.
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beide sind im sog. Kultraum von Tell Halaf gefunden worden,* in dem das tote
Herrscherpaar gemeinsam mit Hadad Opfer erhélt. Der Fund stammt aus dem
letzten Viertel des 9.Jh. und durfte wohl mit der Regierung des (araméischen)
Herrschers Kapara zu verbinden sein, der hier auf ein luwisches Erbe zuriick-
gegriffen hat. Solche Details reichen zwar nicht aus, um den Ritualablauf (ana-
log zu den hethitischen Totenritualen) genau zu rekonstruieren, aber es ist un-
schwer eine Kontinuitét dieses Elements der religiésen Einbettung des Herr-
schers zu beobachten, allerdings wird man in Rechnung stellen missen, dass
in dieser anatolisch-syrischen Schnittstelle auch Elemente syrischer kénigli-
cher Totenkulte des 2. Jahrtausends eingeflossen sind.

Ein religionspolitischer Aspekt muss aber noch hervorgehoben werden, den
Niehr zu Recht betont hat,> wenn er formuliert; ,Der kénigliche Totenkult stellt
in diesem Zusammenhang ein wesentliches Element der Kontinuitat und Sta-
bilitdt dar, welches das araméische Erbe der nun auf den Thron gelangten
Kleinviehnomadenscheichs nicht beinhaltete. ... Somit konnte in den luwi-
schen und aramédischen Konigreichen ein dynastischer Anspruch entspre-
chend dem der hethitischen Kénige erhoben werden.” Somit sind diese Bei-
spiele des ,Totenrituals* fir die Herrscher zugleich geeignet, darauf zu verwei-
sen, dass im 1. Jahrtausend im stidéstlichen Anatolien anatolische Religion
weiterwirkt, aber durch die Begegnung mit araméischen und anderen syri-
schen Elementen in einer Wechselwirkung stand, was hinsichtlich der religi-
6sen Funktion des Kénigs bedeutet, dass auch Neuerungen und Verénderun-
gen gegenilber dem 2. Jahrtausend zu beobachten sind.*® Man wird dabei
kaum fehlgehen, wenn man annimmt, dass auch unter der allgemeinen Bevol-
kerung Vorstellungen bzgl. des Todes und des Jenseits aus der hethitischen
Zeit weitergelebt haben, die aber ihrerseits ebenfalls mit lokalen nordsyrischen
Traditionen verbunden worden sind. Denn die Symbiose, die in Nordsyrien
zwischen Anatoliern und Syrern im téglichen Leben in der frihen Eisenzeit
festzustellen ist, hat dabei auch die scharfe Abgrenzung hinsichtlich der geisti-
gen Komponenten im Umgang mit dem Tod Uberwunden.

53 Ders. (2004), 418 f.; (2006), 129 f.
% Cf. DEers. (2004), 410.

% Ebd.

% Cf. HUTTER-BRAUNSAR (2006), 109 f.
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