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KersTIN P. HOFMANN

Ritual und Zeichen - Zum Umgang des Menschen mit
dem Tod anhand eines Fallbeispieles

ZUsAMMENFASSUNG: Der Tod ist ein Phanomen von genuin historischer und sozialer Relevanz. Als
biologischer Fakt und zugleich in hohem Mafle ein kulturelles Konstrukt stellen er und das post
mortem zentrale Fragen der Menschheit dar. Dabei spielen Rituale als symbolische Aktionen eine
grofSe Rolle. Es wird gezeigt, dass Friedhofe als kulturelle Texte aufgefasst werden konnen und
mehrere semiotische Bedeutungsebenen besitzen. Bei der anschliefenden Analyse des Fallbeispieles
- des jungbronzezeitlichen Urnenfriedhofes Barchel-Kattrepelsmoor - stehen die kategoriale Unter-
scheidung zwischen slebend« und >tot< und der damit verbundene Ubergang sowie die Konstruktion
der Folgewelt durch die Hinterbliebenen im Vordergrund des Interesses.

Einleitung

Der Tod - eine der wenigen universalen Erfahrungen menschlicher Existenz - ist,
trotz der (heutigen) Gewissheit seines Eintritts, ein fiir den Lebenden nicht nachvoll-
ziehbares Ereignis (von Barloewen 1996, 9). Gerade deshalb sind der Tod und das
post mortem zentrale Fragen der Menschheit (Whaley 1981, 1 ff.). Weil die Vorstel-
lungen, die sich Menschen einer bestimmten Zeit in einer bestimmten Region vom
Tod machen, immer in Bezug stehen zu ihrem Lebensentwurf und -vollzug, ist der
Tod ein Phanomen von genuin historischer und sozialer Relevanz. Die ars mori-
endi, die Kunst des Sterbens bzw. des Umgangs mit dem Tode, besteht nicht nur in
der Kulturleistung der Todesfeststellung (Schlich 2001, 35), sondern vor allem auch
in der Art und Weise, wie man mit den Sterbenden, den Toten und dem bevorste-
henden eigenen Tod umgeht. Die Frage nach dem Wandel im menschlichen Verhal-
ten gegeniiber dem Tod und den Toten sowie nach den sich dndernden Einstellun-
gen zum Tode wurde jedoch erst in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts von den
Sozial- und Geisteswissenschaften thematisiert (Vovelle 1978). Inzwischen kann in
diesen Fichern jedoch sogar von einer regelrechten »Todesmode« (Bose 1983) ge-
sprochen werden. Obwohl die Quelle »Grab« immer eine zentrale Rolle bei der Er-
forschung der Prahistorie spielte, fand die mentalititsgeschichtliche Fragestellung
(vgl. Sellin 1985, 587) nach der Einstellung der Menschen zum Tod und zu ihren To-
ten in der Archiologie bisher kaim Resonanz. Dies gilt insbesondere fiir die deut-
sche Ur- und Friihgeschichtsforschung. In der schon seit gut 30 Jahren international
diskutierten »Archiologie des Todes« wurde bisher tiberwiegend nur der sozialhisto-
rische Aspekt behandelt. Dem Pladoyer von Veit (1997) fiir eine Ausweitung der Fra-
gestellung auf das Verhaltnis einer Gesellschaft zum Tod und zu ihren Toten im wei-
testen Sinne folgend, sollen hier die sich im Totenbrauchtum symbolisch manifestie-
rende kategoriale Unterscheidung zwischen »lebend« und »tot« und der damit ver-
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bundene Ubergang sowie die Konstruktion der Folgewelt untersucht werden. Zu-
néichst gilt es allgemein auf den Tod und auf das Verhaltnis der Lebenden zum Tod
und zu den Toten einzugehen. Sodann stehen Rituale als symbolische Aktionen im
Vordergrund des Interesses. Brauch und Sitte werden voneinander abgegrenzt. An-
schliefend werden Griber und Friedhofe als kulturelle Texte definiert. Die gewon-
nenen Erkenntnisse sollen dann bei der Analyse des Fallbeispiels - des Urnenfried-
hofes von Barchel-Kattrepelsmoor - angewandt werden.

Der Tod - biologischer Fakt und kulturelles Konstrukt

Die Realitit des Todes kann aufgrund der Existenz der Leichname nicht geleugnet
werden. Zweifellos gibt es einen biologischen Tod und ein biologisches Sterben. Die
Aussage »Dieser Mensch ist tot« ist jedoch kulturspezifisch, da sie davon abhangt,
was es im jeweiligen Kontext bedeutet, ein lebendiges menschliches Wesen zu sein
(Schlich 2001, 18).

Die heute verbreitete Vorstellung, dass alle Menschen sterben miissen, findet sich
schon in den Schriftquellen der Antike. Sie erhielt jedoch wihrend der letzten Jahr-
zehnte in Europa durch die zunehmend biologische Erklarung des Todes ein noch
stiarkeres Gewicht. In indigenen Gesellschaften geht man dagegen zumeist davon aus,
dass niemand sterben muss, sondern dass der physische Tod externe Ursachen, z. B.
schwarze Magie, hat (Macho 1997, 939). Der Tod wird nicht als etwas Natiirliches,
sondern als etwas Fremdes angesehen (Condrau 1991, 359).

Die Grenzziehung zwischen Leben und Tod ist immer ein gesellschaftlicher Defi-
nitionsprozess. Selbst wenn sie ausnahmsweise absolut sein sollte, indem ein Leich-
nam als beliebiger Gegenstand ohne jegliche Attribute der ehemals lebendigen Per-
son betrachtet wiirde, lisst der biologische Sterbeprozess eine Zasur an mehreren
Stellen zu.

Die Fahigkeit »zu leben« ist im biologischen Sinne fiir das Individuum an den
Metabolismus gebunden (Rossler 1989, 1175). Die Kriterien und Methoden fiir die
Feststellung des biologischen Todes eines Individuums hangen von dem jeweiligen
medizinischen Erkenntnisstand ab. Die Individualitit des Menschen ist nach heutiger
Sichtweise an die intakte Funktion des Gehirns gebunden. Der Hirntod tritt unab-
hangig und vor der mit erheblicher Latenz folgenden Erloschung der iibrigen Kor-
perfunktionen ein (Gliser 1998, 6). Er kann nur klinisch diagnostiziert werden. Der
biologische Tod kann jedoch auch anhand anderer Zeichen ohne Vorstellung vom
genauen Ablauf des pathophysiologischen Sterbevorgangs festgestellt werden. Auf-
grund ethnographischer Untersuchungen und historischer Quellen gelten Pulslosig-
keit und Atemstillstand als die iltesten Todeskriterien (Hasenfratz 1983, 126 f.; Gla-
ser 1998, 4). Sie konnen voriibergehende Erscheinungen sein, sind sonst jedoch als
sichere Todeszeichen zu werten.

Die Grenze zwischen Leben und Tod verlauft fiir die Menschen der Moderne
anders als fiir die prihistorischen Menschen. Der biologische Tod des Organismus
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bzw. der Hirntod wird heute zumeist mit dem Tod der Person gleichgesetzt (Rossler
1989, 1175). Insbesondere durch das neurophysiologische Todeskriterium wird sugge-
riert, dass der Tod sich in einem Augenblick ereignet, als Uberschreitung einer di-
mensionslosen Grenze (Macho 1997, 945). Diese parmenideische Scheidelinie konnte
in der Prahistorie allein schon aufgrund der fehlenden medizinischen Moglichkeiten
nicht gezogen werden. Die Todesfeststellung stiitzte sich dann auf die Kriterien feh-
lende Atmung und fehlender Herzschlag. Es ist ferner aufgrund ethnologischer Er-
kenntnisse anzunehmen, dass in indigenen Gesellschaften das menschlich-personale
Leben weniger als natiirlich-biologische, sondern eher als sozial-kulturelle Gegeben-
heit betrachtet wird. Leben wird und wurde laut Hasenfratz (1983) demnach in pra-
modernen Gesellschaften tiber die Gemeinschaft definiert. Beim Tod handelt es sich
um den Abbruch personaler Beziechungen und der sozialen Interaktion, dieser muss
aber nicht zwangslaufig mit dem biologischen Tod zusammenfallen. So wird zum
Beispiel durch den Ahnenkult die personliche Machtigkeit eines biologisch Toten
gesteigert und damit sein personales Sein potenziert. Andererseits ist durch fehlendes
Gedenken aber auch der soziale Tod eines biologisch Toten moglich (Gladigow
1997, 121). Aufferdem kann auch ein biologisch Lebender als nicht-existent betrachtet
werden, wenn er aus der Gemeinschaft ausgeschlossen wird (Thomas 1975, 44 ff.).

Man wird zwar den heutigen Vorstellungen vom Tode in der westlichen Welt
nicht gerecht, wenn man sie vollstandig auf den Funktionsausfall des Gehirnes redu-
ziert, dennoch herrscht heute, anders als in vorgeschichtlicher Zeit, ein sehr abstrak-
tes Todesverstindnis vor (Macho 1997, 939).

Obwohl Sein und Nichtsein frither starker sozial bestimmt waren und der Tod
im Allgemeinen sowie der biologische Tod im Speziellen als kein derartiger Hiatus
empfunden wurden, muss der biologische Tod dennoch eine groffe Bedeutung ge-
habt haben, da er die Verwandlung eines lebendigen in einen leblosen Korper mit
sich bringt. Biologisch Tote werden in unserer heutigen westlichen Welt aus dem
Sichtfeld entfernt. Allein schon aufgrund der hohen biologischen Sterblichkeit in in-
digenen Gesellschaften spielten sie jedoch dort eine wichtige Rolle (Rieser 1991, 18).
Sie, nicht der Tod als solcher, sind eine Herausforderung, weil sie saimtliche Ord-
nung in Frage stellen. Leichname sind menschlich und unmenschlich zugleich, au-
Rerst vertraut und fremd, menschlicher Organismus und doch ein Ding. Sie sehen
niemanden an, ihr Blick zeugt von merkwiirdiger und strenger Distanz, sie sprechen
nicht und ihre Mienen bleiben verschlossen (Macho 1997, 939 f.). Ein direkter sozia-
ler Kontakt auf herkommlichem Wege ist nicht mehr moglich, obwohl sie doch noch
der Gemeinschaft angehoren.

Festzuhalten bleibt, dass der Tod bzw. das Sterben in vielen Kulturen nicht wie
bei uns geliufig punktuell, als kurzer Moment bzw. als irreversibles Ubertreten einer
Linie, sondern als linger andauernder Transformationsprozess begriffen wird (Hertz
1960). Er wird nicht als etwas Natiirliches, sondern als etwas Fremdes angesehen, ist
aber den Menschen dennoch aufgrund der hoheren Sterberate und der fehlenden
«Sterbeindustrie« niher als vielen heute lebenden Westeuropaern.



356 Kerstin P. Hofmann

soziale Stellung
(Alter, Gender, verwandtschaftliche
Beziehungen, ziviler Stand, Beruf,
_rechtliche" u. politische Stellung®)

......... Herkunft u. Ethnizitat
Zo5 ey inheimi < ner,
grabkultisches Konzept 5 T U N ( (Elnhelm::l’r:gerz)ugezoge
oo dotens.

/ \
Jenseitsvorstellungen ——p ;’ brauchtum ; 4— Individualitat

:‘ praktiziert von
! Angehdrigen
X / ~  biologische Einflisse
Ahnenverehrung =¥ \\ des Verstorbenen o 10108 ;
24 und der.Cemein-1 (Geschlecht, Alter, Krankheiten)
st schaft el
Totenfurcht \“-T-—"/ T Toolaaast

aktuelle Umstande
(Notsituation <> Wohlstand,
rituelle Ordnung,
Wetter, Jahreszeit etc.)

Abb. 1 Einfliisse auf das Totenbrauchtum.

Die Lebenden, der Tod und die Toten

Unter dem Kriterium »Einstellungen zum Tod und den Toten« werden die zwischen
Denken und Handeln angesichts des biologischen Todes angesiedelten Artikulatio-
nen von Mentalititen (vgl. Wilhelm-Schaffer 1999, 20) zusammengefasst, aber auch
individuelle Vorstellungen sind zu beriicksichtigen. Die jeweiligen Einstellungen zum
Tode und zum Jenseits im Allgemeinen und zum Verstorbenen im Speziellen sowie
die daraus resultierenden Handlungen variieren, und zwar sowohl zwischen und in-
nerhalb sozialer Gruppen als auch auf der Individualebene (van Gennep 1986, 142 f.).
Nicht nur religiose Vorstellungen, sondern auch die soziale Stellung, Todesart und
die aktuelle Situation sind hierbei pragend (Abb. 1). Die Einstellungen zum Tode
entstehen aus der dynamischen, sich verandernden Wechselwirkung zwischen Indi-
viduum und Umwelt und sind mit dem individuellen und kollektiven Bild von
Mensch, Natur und Gesellschaft verkniipft (Mischke 1996, 1).

Mit den Einstellungen zum Tode sind die Todeskonzepte (Wittkowski 1990, 44)
und die mit dem physischen Tod verbundenen Angste und Hoffnungen sowie die
Jenseitsvorstellungen verkniipft. Neben diesen eher dem Denken zuzuordnenden
Komponenten ist der praktische Umgang mit dem Sterben, den Sterbenden und Ge-
storbenen zu beleuchten. Von zentralem Interesse sind hier die unter dem Terminus
»Totenbrauchtum« zusammengefassten Riten, die meist bereits wihrend des Sterbe-
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prozesses einsetzen und noch tiber die Grablegung hinaus vollzogen werden. Sie sind
letztendlich Ausdruck symbolischer Bewiltigung des Todes durch den einzelnen
Menschen und die Gesellschaft (von Barloewen 1996, 10 f.).

Nahezu alle Kulturen kennen einen Glauben an ein postmortales Weiterleben,
entweder des Menschen als solchen oder eines oder mehrerer ihm zugehériger Teile.
Allein aufgrund der Tatsache, dass der Leichnam eine Reihe von Verinderungspro-
zessen durchlauft, wird in den meisten Kulturen eine durch den biologischen Tod
ausgeloste Trennung von Korper und Seele(n) angenommen. Hiufig wird sein Ein-
tritt als Beginn einer Transformation von einer Lebensform in eine andere, oder als
Antritt einer Reise in eine andere Welt begriffen. Dieser Ubergang zieht sich iiber
eine liangere, rituell festgelegte Zeit (Weiss 1985, 217). Die Modalititen des Weiter-
existierens werden oft durch die sozialen Rahmenbedingungen bestimmt (Gladigow
1997, 119).

Die konkreten Jenseitsvorstellungen, wobei der Jenseitsglaube keinesfalls als an-
geborene anthropologische Konstante anzusehen ist (Hahn 2002, §75), sind mannig-
faltig und bleiben dem vergleichenden Blick entzogen, da jede Gemeinschaft ihr ei-
genes Weltbild mit Werten und Normen hat, die fiir das soziale, wirtschaftliche, poli-
tische und religiose Verhalten ihrer Mitglieder - auch tiber den Tod hinaus - rich-
tungsweisend sind (Gladigow 1974, 289 f.). So wirkt sich auch das Konzept der Per-
sonen auf die Vorstellungen vom postmortalen Dasein aus. Wahrend heute im Westen
die Vorstellung der Unteilbarkeit des Individuums und damit der homogene Ein-See-
len-Glaube vorherrscht, ging und geht man in vielen Kulturen von der Moglichkeit der
unabhingigen Koexistenz verschiedener Komponenten einer Person aus (Bloch
1988). Dies driickt sich tiblicherweise in einem pluralistischen Seelenkonzept aus.

So vielgestaltig wie die Vorstellungen vom Sterben, Tod und Jenseits sind auch
die im Rahmen des Totenbrauchtums praktizierten Handlungen. Obwohl sie auf-
grund ihres morphologischen Reichtums einen Vergleich kaum ermoglichen, weisen
sie bestimmte Wesensmerkmale auf, die in vielen Kulturen zu beobachten sind (Ma-
cho 1997, 951). Nach Bergesen (1998, 54 ff.) gehoren die Bestattungsriten zu den so
genannten Makroriten, die sich durch einen hohen Grad an Sakralitit und durch ei-
ne Differenzierung von Handlung und Akteur auszeichnen. Sie sind unabhangige Ze-
remonien mit einem Figenleben und besonderen Handlungen, die sich auf die Ge-
meinschaft als korporatives Ganzes bezichen. Sie haben ihre ecigenen Regeln, Orte
und Zeiten (ebd. 63 f.). Laut Grimes (1998, 131 ff.) handelt es sich beim Toten-
brauchtum um lirurgisches Handeln: Der Tod als allgemeines Abstraktum wird {ibli-
cherweise durch die Totenfeier auf das Sterben einer Person iibertragen und somit
personalisiert.

Generell ist festzuhalten, dass das in die rituelle Ordnung einer Gemeinschaft
und somit in ihre Lebenswelt eingebettete Totenbrauchtum durch Totenpflege, Be-
stattung, Totenmahlzeiten, -befragungen, besuchsfeste etc. die vielfaltigen Beziehun-
gen der Lebenden einer Gemeinschaft und ihrer Toten reguliert (Hasenfratz 1983,
128). Ein wesentlicher Aspekt der auf Bestattungen und Grab bezogenen Riten zielt
darauf ab, den Zusammenhalt der Familie, Gruppe oder Gesellschaft auch iiber den
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Tod hinaus aufrechtzuerhalten (Gladigow 1997, 119). Im Allgemeinen stellt der Tod
eines Menschen fiir die soziale Gemeinschaft durch die Anderung der Gruppenzu-
sammensetzung eine kritische Situation dar (Palgi/Abramovitch 1984, 397). Diese gilt
es mit Ubergangsriten soweit wie moglich zu kontrollieren (van Gennep 1986). Den
Umwandlungsprozess durchlauft beim Totenritual jedoch nicht nur der Verstorbene,
der ins Jenseits integriert werden soll, sondern auch die sich neu ordnende Gemein-
schaft der Hinterbliebenen. Andere Aspekte des Totenbrauchtums diirfen jedoch
nicht vergessen werden. So ist als Handlungsmotiv die Furcht vor den Toten nicht zu
unterschitzen, aber auch die Totenfiirsorge spielt eine zentrale Rolle. Das Totenri-
tual ist durch die Praxis des formalisierten Erinnerns stets auch ein making memo-
ries, ein Bestatigen und Schaffen gemeinsamer Vergangenheit (vgl. Hallam/Hockey
2001). Ferner konnen Totenrituale fiir die Anwesenden als eine Art Lebensbrevier
und Ermahnung dienen, wenn die aus dem irdischen Dasein bekannten Moraltheo-
rien und deren Erfiillung als Projektion auf das post mortem angewendet werden
(Lauf 1997, 88). Psychologisch haben viele Riten auch den Sinn, die Angst vor der
Trennung und die Trauer besser zu bewaltigen (vgl. Stubbe 1985). Totenbrauchtum
und Griaber sind demnach sowohl fiir die Toten als auch fiir die Lebenden da (Fle-

ming 1973).

Rituale - symbolische Aktionen

Die Erforschung von Ritualen hat eine lange Tradition, die Ritualistik ist hingegen
ein noch sehr junger Forschungszweig (Bell 1997, IX). Erstere begann mit der De-
batte tiber die Urspriinge der Religion, letzterer bildete sich heraus, als das Ritual
Ende der 1970er Jahre im Zuge der ritual studies zum inter- bzw. transdisziplinar zu
untersuchenden Phanomen sui generis wurde (Belliger/Krieger 1998, 7 f.). War Ri-
tual noch 1970 ein Ausdruck fiir leeren Konformismus und damit ein anstofSiges
Wort (Douglas 1974, 11), scheint es derzeit nahezu inflationar fiir jegliche Form so-
zialen Geschehens verwendet zu werden (Staal 1989, 61). Rituellen Handlungen wur-
den alle moglichen, sich z. T. widersprechende Funktionen und Wirkungsweisen at-
testiert, und sie wurden als multifunktionale Verfahren mit geradezu universeller
Probleml6sungskapazitit angesehen (Steuten 1988, 9 f.). Es ist daher erforderlich, die
im Rahmen der Untersuchungen von Totenbrauchtum verwendeten Begriffe niher
zu definieren.

Ritus, Riten und Rituale gelten haufig als Synonyme. Insbesondere Spiro (1982,
199) setzte sich jedoch fiir eine differenziertere Betrachtungsweise ein. Nach ihm soll
im Folgenden zwischen Riten als Bezeichnung fiir die kleinsten Sinneinheiten rituel-
len Handelns und dem Ritual als Begriff fiir das sich aus mehreren Riten aufbauende
Gesamtgeschehen unterschieden werden. Ferner ist der Ritus hier nicht als Singular
des Wortes Riten im oben definierten Sinne, sondern als die zur Regelform ge-
wordene Ablaufganzheit eines als korrekt geltenden Verhaltens zu verstehen (Miihl-
mann 1961). Er setzt sich aus mehreren Riten bzw. Ritualen zusammen. In seiner
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Konzeption ist dieser Begriff mit dem des »Brauchtums« vergleichbar, allerdings wird
seine Definition um einen zeremoniellen bzw. liturgischen Charakterzug erweitert.
Die Kategorie »Brauch«, wie sie in der deutschen Volkskunde Verwendung findet,
zeichnet sich durch eine enge Verwandtschaft zu dem vor allem auch fiir sakulare
Verhaltensweisen verwendeten Ritualbegriff aus (Werlen 1984, 53). Die zuerst in der
Soziologie erfolgte Differenzierung zwischen Sitte und Brauch wurde in der Archao-
logie bisher kaum rezipiert, und die Begriffe werden daher meist als synonym ange-
sehen. Folgt man der Volkskundlerin Weber-Kellermann (1985, 15), versteht man un-
ter Brauchen soziale Tatsachen, die Zeichen, in denen sich das in gewisser Regelhaf-
tigkeit ausgetibte, gesellschaftliche Leben einer Gemeinschaft manifestiert, wahrend
Sitte das tiiber den konkreten Handlungen stehende Werte- und Normensystem be-
zeichnet. Eine Unterscheidung der beiden Begriffe ist, meiner Ansicht nach, auch fiir
die Archidologie sinnvoll, da sich erstere durch archaologische Quellen noch ver-
gleichsweise gut erschlieffen lassen, letztere - wenn {iberhaupt - jedoch nur bedingt
fassbar sind (vgl. Scarre 1994).

Idealiter konnen Ritualdefinitionen formal, substantiell oder funktional sein
(Werlen 1984, 21). Die formale Definition, die vor allem in ethologisch orientierten
Arbeiten anzutreffen ist, bestimmt das Ritual als sich streng wiederholendes Hand-
lungsmuster. Eine Abgrenzung zu ahnlichen Verhaltensweisen wie Routinen, Ge-
wohnheiten etc. ist jedoch schwierig. Erst durch die Berticksichtigung des Inhaltes
der Handlungen wird eine Unterscheidung von lebenspraktischen Wiederholungen
moglich. Die substantielle Definition bezieht sich eben auf diesen Inhalt. Zumeist
werden Rituale auf religiose Handlungen beschrankt. Dies erfordert aber die Be-
stimmung des definiens Religion, ein Begriff, der bekannter Weise als dufSerst
schwer zu fassen gilt (Kehrer 1998, 418). Die dritte Art der Definition erfolgt tiber
die gesellschaftliche Funktion. Ritual wird dann oft als ein Mechanismus zur gesell-
schaftlichen Problembewiltigung bestimmt. Da jedoch heute neben der frither alles
dominierenden konservativen Funktion des Rituals auch zahlreiche andere diskutiert
werden, fiihrt dies entweder zu einer sehr weiten oder zu einer zu engen Definition
(Hauschildt 1993, 25).

Die im Folgenden fiir die Untersuchung von Totenbrauchtum vorgeschlagene,
kommunikationstheoretische Definition berticksichtigt alle drei Gesichtspunkte:

Ein Ritual ist eine Reihenfolge stilisierten sozialen Verhaltens. Als ein beson-
deres Ereignis wird es an einem besonderen Ort und/oder zu einer besonde-
ren Zeit, zu einem besonderen Anlass ausgefiihrt. In einer multimedialen Per-
formance werden mit Hilfe von Symbolen eine Vielzahl von Botschaften und
Reizen iibermittelt. Von denen, die das Ritual praktizieren, wird dadurch eine
Reihe von meist latenten, selten offenkundigen, strategischen Zielen erreicht
bzw. versucht zu erreichen (vgl. Platvoet 1998, 187).
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Griber und Friedhofe als kulturelle Texte

Griber und Friedhofe sind die sichtbarsten, eindeutigsten und vor allem dauerhaf-
testen Spuren der Auseinandersetzung des Menschen mit dem Tod. Fiir die Archéo-
logen bilden sie die Hauptinformationsquelle bei der Beantwortung der Frage nach
dem Verhaltnis einer Gemeinschaft zum Tod und ihren Toten. Im Folgenden werde
ich mit Enninger und Schwens (1989) aus einer kultursemiotischen Perspektive her-
aus versuchen, Bestattungsplitze als »kulturelle Texte« (vgl. Lotman 1981, 34 ff.) zu
beschreiben und ihre Bedeutung bei der Konstruktion einer Folgewelt aufzuzeigen.
Dabei wird materielle Kultur in Anlehnung an Peirce (1982) und de Saussure (1998)
als Zeichentriger und/oder als kodierter Bedeutungstrager angesehen. Es wird be-
tont, dass Zeichen nicht losgelost, sondern nur auf Handlungen bezogen untersucht
werden diirfen (Spittler 1993, 180). Dementsprechend ware die Aufgabe der Archao-
logen die jeweilige Entschliisselung der Bedeutung(en), die den Objekten im Rahmen
einer allerdings erst zu ermittelnden Handlung zugrunde liegt bzw. liegen. Als Pro-
blem erweist sich, dass die iiberlieferten Befunde und Funde meist nur indirekt auf
bestimmte historische Zustinde und Prozesse verweisen. Aus scheinbar nebensachli-
chen empirischen Daten miissen komplexe Realititen aufgespiirt werden, die nicht
direkt erfahrbar sind - ein Erkenntnismodell, das nach Ginzburg (1995) als Indizien-
paradigma bezeichnet wird.

Jede AuSerung und Handlung im Rahmen des Bestattungsbrauchtums besitzt po-
tentiellen Zeichencharakter. Wire die Behandlung des Leichnams rein auf praktisch-
instrumentelle Zwecke ausgerichtet, hitten wir es allein mit Komponenten von Indi-
kations- und Signifikationsprozessen, intrinsisch kodierten Anzeichen, zu tun. Da der
Umgang mit dem toten menschlichen Korper jedoch fast immer in irgendeiner Form
kulturell geregelt ist und die Leichenbeseitigung Restriktionen unterliegt, spielen Sym-
bole eine Rolle im Rahmen des Bestattungsvorganges. Die wie auch immer motivierte
und geartete Uberformung von Handlungen und Objekten durch kulturspezifische
Einschrinkungen hebt eine Teilmenge der bei Bestattungen und auf Graberfeldern
vorkommenden Zeichen von der Ebene der interkulturell interpretierbaren intrinsi-
schen Anzeichen auf die Ebene extrinsisch kodierter Zeichen (Enninger/Schwens
1989, 141 ff.).

Auf Graberfeldern wird die Herstellung so genannter semiotischer Artefakte
durch zwei verschiedene, teils kontrare Anforderungen bestimmt. Zum einen handelt
es sich um die aus hygienischen und 6konomischen Gesichtspunkten notwendige
Beseitigung des Leichnams. Die hierauf ausgerichteten Titigkeiten miissen nicht in
kommunikativer Absicht geschehen. Dennoch kénnen etwaige Beobachter den
Handlungen oder deren Resultaten Bedeutung beimessen. Zum anderen werden von
den Bestattenden bei ihren Titigkeiten sowohl eigene als auch die Erwartungen rele-
vanter anderer Personen beriicksichtigt. Diese Tatigkeiten entsprechen - zumindest
zu groflen Teilen - den jeweiligen kulturellen Orientierungen, Sitten und Traditio-
nen. Dabei lassen sich, in Hinblick auf Zeichenprozesse, zwei wichtige Beweggriinde
unterscheiden. Einerseits érfiillt der Handelnde die an ihn gestellten kulturellen An-
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forderungen, ohne bewusst eine Botschaft tibermitteln zu wollen. Auch hier ist es
wiederum moglich, dass ein Beobachtender den nicht als Nachrichten intendierten
Handlungen und/oder ihren Resultaten Bedeutungen beimisst. Andererseits kann
der den kulturellen Anforderungen gerecht werdende Handelnde auch in kommuni-
kativer Absicht agieren. Zudem konnen an Gribern auch Artefakte erfahren und in-
terpretiert werden, die keinem Sender zugeordnet werden konnen, z. B. eine verwit-
terte Grabinschrift. Neben Kommunikation und Signifikation ist also auch Indikation
von Bedeutung (Enninger/Schwens 1989, 136 ff.; 150 ff.).

Obwobhl alle korperlichen Sinne zur Wahrnehmung von Zeichenkérpern auf Gri-
berfeldern genutzt werden, sind die verschiedenen Sinneskanile doch von unterschied-
licher Bedeutung. So spielt zum Beispiel der gustatorische Kanal bei Totenmahlen
und der olfaktorische Kanal bei der Vermittlung von Blumendiiften oder Verwesungs-
geriichen eine Rolle, gemeinhin dominieren jedoch visuelle Wahrnehmungen (vgl.
ebd. 136 ff.). Dies hat Konsequenzen fiir die zu erwartenden Zeichenklassen: Nach
Jakobson (1964) beherrschen in visuell wahrgenommenen Systemen Indizes und Ikons
das Bild. Ferner ist die raumliche Dimension wichtiger als die zeitliche. Demnach
miissten in Fliche und Raum simultan vorhandene Indizes und Ikons gegeniiber den in
zeitlicher Abfolge verketteten Symbolen auf Griberfeldern in Uberzahl sein (Enninger/
Schwens 1989, 139). Dennoch darf die zeitliche Dimension nicht unterschatzt werden.
Denn nicht nur durch den bewussten Riickgriff auf alte Formen - wiederbelebte Tradi-
tionen -, sondern z. B. auch durch die zeitliche Existenz von Zeichenkorpern kénnen
den moglichen Deutungen weitere hinzugefiigt und andere unméglich gemacht wer-
den (Koch 1989, 128 f.), wie z. B. beim Zerfall von Grabhiigeln oder -markierungen.

In jeder Gemeinschaft gibt es fiir die Anlage von Gribern und Bestattungsplatzen
Restriktionen, die die mogliche Zeichenvielfalt beschrinken und so fiir die Bildung
jeweils eigenstiandiger Zeichenrepertoires mit Signal- und Bedeutungsraumen sorgen,
denn Bestattungsplitze und Griber sind nicht willkiirlich, sondern iiblicherweise be-
stimmten - allerdings einen gewissen Freiraum gestattenden - Regeln folgend ange-
legt und ausgestattet (Fischer 2000, 27). Die vorkommenden Zeichenkorper gehoren
verschiedenen Zeichensystem an. Neben Architektur und Proxemik konnen z. B.
auch Sprache und bildende Kunst eine Rolle spielen. Die Zeichen manifestieren sich
wiederum in verschiedenen Ausdruckssubstanzen, z. B. Holz, Stein, Erde. Das heifit,
wir haben es mit multikodalen und multimedialen Texten zu tun. Aus verschiedenen
Zeichensystemen stammende und in verschiedenen Medien realisierte Zeichen kon-
nen dabei funktional dquivalent sein, denn »Friedhofstexte« sind in der Regel redun-
dant kodiert (Enninger/Schwens 1989, 136; 154; 174 ff.).

Die Realisierung des auf Informationsweitergabe ausgerichteten kulturellen Textes
»Griberfeld« ist mit hohem Aufwand verbunden, der sicherlich nicht erfolgt wire,
wenn Bestattungsplitze nur Stitten zur Beseitigung der Leichname wiren (Koch 1989,
127). Neben den Arbeiten zur Herstellung, Gestaltung und Erhaltung des Griber-
feldareals und den Kosten fiir die Zeichentrigermaterialien sind hier auch der Auf-
wand fiir deren Formung und gegebenenfalls Verzierung zu nennen. Grundsitzlich
scheinen Griberfelder auf Bestindigkeit angelegt und gegen Beschadigung und Ver-
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anderung meist durch besondere kulturelle Normen geschiitzt zu sein. Sie sind daher
auf der Signalseite fast immer als bewahrenswerte Texte ausgezeichnet. Bedeutung
haben sie nicht nur innerhalb des praktizierten Totenrituals, sondern dariiber hinaus.
Sie sind Zeichenkomplexe, mit deren Hilfe Gesellschaften und deren Untergruppie-
rungen ihre Konstruktion von Folgewelten manifestieren. Es handelt sich also nicht
um private subtextuelle Mitteilungen, die allerdings ebenfalls, meist jedoch nicht so
offentlich im Rahmen von Bestattungen vorkommen konnen, sondern um kulturelle
Texte, die zur Veranschaulichung eines Teiles des geltenden Weltbildes der Gesell-
schaft und ihrer Subgruppen dienen (vgl. Enninger/Schwens 1989, 174 ff.).

Griber werden, wie zuvor ausgefiihrt, von den Lebenden fiir Tote und Lebende
errichtet. Innerhalb des dreiphasigen Modells der Ubergangsrituale konnen sie - so-
weit sie als permanente Bestattungen geplant sind - als Komponente der dritten und
letzten Phase, der rites d’agrégation, angesehen werden. An semantischen Merkma-
len bzw. Merkmalsbiindeln kommen neben »Ubergang« und »Integration«, Darstel-
lungen der Vorwelt, der Um- und Mitwelt sowie der Folgewelt vor (vgl. Schiitz 1974,
198 ff.; Abb. 2). Die Folgewelt kann auf unterschiedliche Weisen konstruiert werden:

— Inspektiv, d. h. die Handlungen und Zeichensetzungen der Uberlebenden sind auf
die Replizierung ihrer Umwelt und Mitwelt in der Totenwelt der Friedhofe ausge-
richtet; sie entspringen gegenwartsbezogenen So-ist-es-Motiven; die Folgewelt wird
als Umwelt und Mitwelt konstruiert.

— Prospektiv, d. h. die Uberlebenden richten ihre Handlungen und Zeichensetzun-
gen auf das Fortleben der Verstorbenen in einer Folgewelt eigener Art aus; sie
entspringen zukunftsbezogenen Um-zu-Motiven.

— Retrospektiv, d. h. die Uberlebenden richten ihre Handlungen und Zeichensetzun-
gen auf das vergangene Leben des Verstorbenen und auf ihre eigene Trauer tiber
den erlittenen Verlust aus; sie entspringen vergangenheitsbezogenen Warum-Moti-
ven; die Folgewelt wird als erinnerte Vorwelt konstruiert.

— A-spektiv, d. h. es wird auf eine Explizierung einer Folgewelt verzichtet; man ver-
meidet dauerhafte Zeichensetzungen, ist sich tiber die Folgewelt nicht sicher, ne-
giert sie oder wiinscht Anonymitat.

Mit Ausnahme der letztgenannten ist eine Kombination der verschiedenen Konstruk-
tionsweisen moglich.

Ein Weg zur Identifizierung von im weitesten Sinne durch das Totenbrauchtum ko-
dierten Zeichen ist es, anhand von typologischen und dispositionalen Untersuchungen
Regelmafigkeiten festzustellen (Ravn 2000, 283). Nach derzeitigem Kenntnisstand
lassen sich bei Grabern mindestens fiinf verschiedene semiotische Bedeutungsebenen
unterscheiden: 1) Lage des Bestattungsplatzes, 2) Innere Struktur des Bestattungsplatzes,
die erst nach Analyse der anderen semiotischen Dimensionen betrachtet werden kann,
3) Bestattungsform und Grabbau, 4) Grabausstattung unter besonderer Beriicksichti-
gung des Zustands und der Lage sowie 5) die Gestalt der Arte fakte: Form, Farbe und
Verzierung, Diese fiinf, miteinander in Beziehung stehenden und sich erginzenden Di-
mensionen sollen im Folgenden anhand des Fallbeispicles niher betrachtet werden.
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Fallbeispiel - Der Urnenfriedhof von Barchel-Kattrepelsmoor

Der Urnenfriedhof von Barchel-Kattrepelsmoor, Gde. Oerel, Lkr. Rotenburg/Wiimme,
befindet sich im Elbe-Weser-Dreieck, in der siidlichen Randzone des FEinflussberei-
ches des Nordischen Kreises (vgl. Hofmann 2000; im Druck). Der kleine, weit-
gehend ungestorte Bestattungsplatz wurde 1968 entdeckt und 1976 vollstandig ausge-
graben. An Befunden dokumentierte man insgesamt 25 Urnengraber, drei Stein-
pflaster, zwei Fiillgruben, zwei Feinsandgruben, eine Brandgrube, eine Aschegrube
und eine Feuerstelle sowie zwei nicht naher ansprechbare Steinkonstruktionen
(Abb. 3). Der Urnenfriedhof datiert in die Periode IV nach Montelius, absolut-
chronologisch in die Zeit um 1000 v. Chr. Aufgrund der anthropologischen Daten
(Caselitz im Druck) ist mit einer Belegungsdauer von ca. 100 Jahren zu rechnen.

Lage des Graberfeldes

Die Lage von Bestattungsplatzen als eine semiotische Bedeutungsebene des Totenri-
tuals spielte in der Forschung lange Zeit nur eine untergeordnete Rolle. Erst in den
letzten Jahren, im Zuge der landscape archaeologies, wurde verstarkt die emische
Perspektive der historischen Okologie beriicksichtigt. Danach gilt es, nicht nur die
naturgeographische Lage eines Bestattungsplatzes, sondern auch seine kulturhisto-
rische Topographie zu beschreiben.

Der Urnenfriedhof von Barchel befindet sich auf einer Landzunge, die von einem
Moor und einem Fluss begrenzt wird. Der Bestattungsplatz liegt 16 m . NN in son-
niger Hanglage und befand sich aufSerhalb der hochwassergefiahrdeten Zone. Er liegt
am auflersten Ende eines Grabhiigelfeldes, welches sich von der 20,5 m Isohypse
hangabwirts entlang zieht.

Zum raumlichen Verhaltnis zwischen Urnenfriedhof und zeitgleichen Kulturele-
menten - Siedlungen, Kultplatze, Wege etc. - konnen fiir Barchel leider keine Aussa-
gen getroffen werden. Eine Uberschneidung des jungbronzezeitlichen Bestattungs-
areals mit frither genutzten Flichen, z. B. Siedlungen, wurde nicht festgestellt.

Die Lage des Bestattungsplatzes spricht fiir eine bewusst dauerhafte Zeichenset-
zung. Dies schliefSt eine a-spektive Konstruktion der Folgewelt aus. Man wahlte wohl
einen Platz aus, der von der Welt der Lebenden, der Siedlung, separiert lag und nur
tiber einen Weg gut zuganglich war. Moglicherweise wollte man dadurch die dauer-
hafte Integration der Verstorbenen in die Gemeinschaft der Toten proxemisch aus-
driicken und sich zugleich vor den Toten schiitzen. Der Bezug zu alteren Grabanla-
gen konnte ein Zeichen fiir Kontinuitat und Tradition sein, ein Nutzen der sozialen
Ressource Vergangenheit (Bradley 1987, 3 ff.), welches gewohnlich zur Stabilisierung
und Legitimierung von Besitzanspriichen dient (de Coppet 1985). Eventuell spielte der
Bestattungsplatz als Konstante innerhalb eines mobileren Siedlungsgefiiges auch fiir
die Identitat der Bestattungsgemeinschaft eine Rolle (Roymans/Kortlang 1999, 40).
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Bestattungsform und Grabbau

Bei den Grabern des Friedhofes von Barchel handelt es sich um Brandbestattungen,
und zwar ausschliefSlich um Urnenflachgraber. Jeder Tote erhielt seine eigene Urne,
die in einer separaten Grube deponiert wurde. Bestattet wurden Kinder, Jugendliche
und Erwachsene beiderlei Geschlechts; Sauglingsbestattungen sind nicht belegt. Die
meisten Graber wiesen umfangreichen Steinschutz auf. Vereinzelt gibt es Hinweise
auf Markiersteine, sichere Belege fehlen jedoch. Es besteht eine positive Korrelation
zwischen der Grofle der LeichenbrandgefifSe und dem Alter der Verstorbenen. Im
Vergleich zu zeitgleichen Urnenfriedhofen der Nordischen Bronzezeit wurde der Lei-
chenbrand recht sorgfaltig ausgelesen. Eine regelmafSig wiederkehrende Schichtung
des Leichenbrandes innerhalb der Urnen (vgl. Gramsch in diesem Band) konnte
nicht festgestellt werden.

All dies deutet eher auf eine inspektive und prospektive Konstruktion der Folge-
welt hin. Die umfangreichen Steinsetzungen konnten als VorsichtsmafSnahmen zum
Schutz der Lebenden gedient haben. Denkbar wire z. B. aber auch, dass sie die
Grenze des Grabraums, des Diesseits vom Jenseits markierten.

Grabausstattung

Unter dem Begriff »Grabausstattung« seien hier die intentional wihrend des Bestat-
tungsrituals in den Grabkontext gelangten Artefakte bzw. ihre Uberreste gefasst. Es
lassen sich anhand der Funktion Grabbauelemente bzw. -gefiafSe sowie Beifunde un-
terscheiden. Bei den das Fundbild dominierenden Urnen und Deckgefiflen handelt
es sich um Gebrauchskeramik, die einst zum Zubereiten oder Darreichen von Spei-
sen verwendet wurde. Alle Beifunde befanden sich in den Urnen. Unterschieden
werden kann zwischen den durch Feuereinwirkung deformierten Knochennadeln, die
am chesten als Totentrachtbestandteile anzusprechen sind, und den auf dem Lei-
chenbrand niedergelegten Grabbeigaben. Sie sind mit Ausnahme einer Bernsteinperle
aus Bronze. Es handelt sich um Werkzeuge und Gerite sowie Tracht und Schmuck.
Sie weisen ebenfalls Gebrauchsspuren auf.

Die Zeichensetzung ist vergangenheitsbezogen, eventuell zugleich aber auch pro-
spektiv, d. h. auf das Fortleben der Verstorbenen ausgerichtet.

Zur fiinften semiotischen Dimension konnen fiir Barchel keine Aussagen getrof-
fen werden. Form, Farbe und die sparlich vorkommenden geometrischen Verzierun-
gen der Artefakte ermoglichen keine weiterfithrenden Deutungen.

Innere Struktur des Graberfeldes

Die kleine Nekropole vermutlich eines Einzelgehoftes erstrecke sich auf einer Flache
von gut 400 m2 Die genaue Belegungsabfolge ist leider anhand des Befund- und
Fundmaterials nicht zu bestimmen. Betrachtet man den Ubersichtsplan (Abb. 3), las-
sen sich auf Anhieb keine RegelmafSigkeiten erkennen. Die Abstinde zwischen den
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einzelnen Urnenbestattungen variieren z. T. stark. Auffillig ist, dass um das Grab -
Befundnummer 36 - mit den meisten Beigaben ein gewisser Freiraum gelassen wurde.
Ferner weisen die besonders dicht beieinander liegenden Griber oft Gemein-
samkeiten in Grabarchitektur und -keramik auf. Gewisse Tendenzen einer raumlichen
Ordnung auf dem Griberfeld lassen sich anhand des inneren Grabaufbaues erken-
nen. Die geschlossenen Steinsetzungen und -packungen kommen iiberwiegend im
zentralen Bereich des Friedhofes vor, wihrend in der Peripherie verhaltnismafSig viele
Bestattungen mit keinem oder nur geringem Steinschutz dokumentiert wurden
(Hofmann 2000, Plan 2). Als Urnen verwendete Kriige fand man vor allem im Westen
des Graberfeldes (ebd. Plan 3).

Die archiologisch-anthropologischen Ergebnisse zeigen: Es gab keine getrennten
Areale fiir Frauen und Manner, aber es zeichnet sich eine altersspezifische Verteilung
der Bestattungen ab. Die Kinder wurden iiberwiegend im Westen, die Jugendlichen
im Norden beerdigt (Hofmann 2000, Plan §).

Es kann eher von einer sozialen als von einer chronologischen Horizontalstrati-
graphie geredet werden. Dies ist ein retrospektives Element, das sowohl bei einer
inspektiven als auch bei einer retrospektiven Konstruktion der Folgewelt sinnvoll ist.

Festzuhalten bleibt demnach, die noch iiberlieferten Zeichen sprechen dafiir,
dass die jungbronzezeitliche Bestattungsgemeinschaft mit Hilfe von sehr unterschied-
lichen Mitteln eine Folgewelt eigener Art konstruierte, dabei allerdings gleichzeitig
Bezug nahm auf die Um- und Mitwelt sowie auf die Vergangenheit. Wichtig scheint
fiir Art und Ort der Bestattung vor allem das Alter der Toten gewesen zu sein.

Ablauf des Bestattungsrituals

Im Folgenden soll versucht werden, einen Eindruck vom Ablauf des Bestattungsritu-
als zu gewinnen, um die iiberlieferten Relikte wieder in ihren Handlungskontext ein-
ordnen zu kénnen. Die fiir die Barcheler Brandbestattungen durchgefiihrte Zeremo-
nie lasst sich in drei Abschnitte einteilen. Die erste Phase, die Aufbahrung des Toten,
ist anhand archiologischer Quellen kaum fassbar, und iiber die zweite Phase, die
Kremation, konnen fiir Barchel nur anhand des Leichenbrandes und der in das Grab
gelangten Scheiterhaufenriickstinde Aussagen getroffen werden. Fiir ihre Rekon-
struktion miissen demnach ethnologische Analogien und experimentelle Untersu-
chungen herangezogen werden.' Im letzten Abschnitt des Bestattungsrituals erfolgt
die eigentliche Grablegung. Obwohl auch hier ein Teil der begleitenden Handlungen
archiologisch nicht nachvollziehbar ist, lassen sich durch den Grabbefund eine Reihe
von Geschehnissen erschliefen.

Fiir die Barcheler Bestattungsgemeinschaft war die Verbrennung des Leichnams
an einem vom Begrabnisplatz gesonderten Ort obligatorisch. Da weder Mehrfachbe-
stattungen noch Beimengungen von Skelettelementen anderer Individuen nachgewie-

1 Wahl 1981; Wahl u. Wahl 1983; 1984; McKinley 1989.
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sen sind, scheint jeder Einzelne auf seinem eigenen Scheiterhaufen verbrannt worden
zu sein.

Die eigentliche Verbrennung mit Dauerhdchsttemperaturen von ca. 650 °C zog
sich tiber Stunden hin. Hierbei konnte z. B. das Totenmahl abgehalten werden. Fiir
regelrechte Scheiterhaufenbeigaben fehlen in Barchel jegliche Belege. Allerdings
konnten die im Leichenbrand gefundenen Knochennadelfragmente darauf hin-
weisen, dass die Toten bekleidet eingedschert wurden.

Uber den Vorgang der Auslese des Knochenmaterials und der darauf folgenden
Behandlung ist archdologisch kaum etwas aussagbar. Der in Barchel geborgene Lei-
chenbrand ist im Mittel relativ geringfiigig verunreinigt. Es ist also davon auszugehen,
dass das Knochenmaterial bewusst von den iibrigen Resten des Scheiterhaufens ge-
trennt wurde.

Fiir die eigentliche Beisetzung wurde auf dem Bestattungsplatz in den anstehen-
den Boden eine Grube ausgehoben. Jeder Tote erhielt seine eigene Grabgrube. Fiir
fast alle Bestattungen mussten Steine herbeigeschafft werden. Je nach Art des Stein-
schutzes handelt es sich um Feldsteine oder grofSe Granitblocke, die man noch spal-
ten musste. Obwohl fiir die Bestattung aufSer dem Brennholz und etwaigen Steinplat-
ten keine Giiter extra produziert werden mussten, ist insgesamt mit einem erhebli-
chen Zeitaufwand zu rechnen. Fiir den Bestattungsvorgang vom Eintreten des Todes
bis zur endgiiltigen Beisetzung kann eine Mindestdauer von zwei Tagen angenom-
men werden. Vermutlich erstreckte sich der Bestattungsritus jedoch tiber einen we-
sentlich lingeren Zeitraum.

Nachdem der Bestattungsablauf schematisiert beschrieben wurde, ist die Frage
nach dem Bedeutungsgehalt der einzelnen Handlungen und des Gesamtkomplexes
zu stellen. Was kann iiber die Einstellungen der Bestattungsgemeinschaft zum Tod
und den Toten ausgesagt werden?

Dreh- und Angelpunkt ist die Kremation. Der Gedanke, dass mit der Leichen-
verbrennung eine regelrechte Entmaterialisierung des Toten einherging, ist als eher
unwahrscheinlich zu betrachten (Bergmann 1973, 72). Die ersten Brandgraber unter-
scheiden sich in Aufbau und Ausstattung nicht grundlegend von den Korperbestat-
tungen (vgl. Nitschke 1996). Auch den nur noch als Leichenbrand materiell existie-
renden Toten billigte man offenbar noch Bediirfnisse zu. Die sorgfiltige Auslese der
Knochen und der betriecbene Aufwand fiir die Grablegung sprechen ebenfalls gegen
die These der Entmaterialisierung. Letzterer widerlegt auch die Hypothese Grislunds
(1994, 21), die eigentliche Grablegung sei in der jiingeren Bronzezeit nur von unter-
geordneter Bedeutung gewesen. Moglich wire, dass man glaubte, die im Jenseits wei-
terlebende, freie Seele entweiche erst bei Verlust der Korperlichkeit. Nach Erkennt-
nissen der vergleichenden Religionswissenschaft wird Feuer und Rauch oft eine ver-
geistigende Kraft zugeschrieben, so dass die so genannte »Korperseele« bei der
Verbrennung in den Himmel steigt. Mit der Grabgrube, dem Steinschutz und den
Grabgefiflen konnte man dann versucht haben, die Trennung von Kérper und Seele
aufrecht zu erhalten (Kaliff 1992, 141; Lauf 1997, 88). Die ins Grab gelegten Gegen-
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Kremation Beisetzung
— —
—_ —_
— —
— —
sozial gesteuerter, rituell begleiteter Tod
biologischer Tod
dtherische Halfte chthonische Hilfte

Abb. 4 Interpretationsschema fiir Brandbestattungen (mit leichten Modifikationen nach Nebelsick
1997, 374 Abb. 1)

stande konnten dann das irdische Leben des Verstorbenen symbolisieren. Moglich
wire auch, dass sie aufgrund des engen Bezugs zum Toten als unrein’ galten (vgl.
Harke 2003, 109 ff.).

Die zuvor besprochenen Deutungen gehen vor allem von unterschiedlichen Jen-
seitsvorstellungen aus. Im Zentrum des Interesses steht dabei der Verstorbene. Einen
anderen Blickwinkel wihlten Hertz (1960), van Gennep (1986) und Turner (1989).
Sie fragten bei der Untersuchung von »Ubergangsriten« u. a. nach der Bedeutung des
Todes fiir die Gemeinschaft. Thre Uberlegungen griff Nebelsick (1995; 1997) auf. Das
von ihm fiir urnenfelder- bis hallstattzeitliche Bestattungsrituale entwickelte Interpre-
tationsschema kann mit leichten Modifikationen auch auf Barchel iibertragen werden
(Abb. 4).

Die Handlungssequenz beginnt mit einem aufferen Eingriff in ein geordnetes Sys-
tem. Durch den Tod wird der strukturell und emotional in ein soziales Umfeld ein-
gebundene Mensch mehr oder minder plotzlich aus dem Gruppenzusammenhang
gerissen. Es entsteht ein soziales Ungleichgewicht, eine Art chaotischer Zustand, der
je nach Bedeutung des Verstorbenen fiir die Gemeinschaft und fiir einzelne Mitglie-
der unterschiedlich stark empfunden wird. Die Riten helfen, diesen Zustand zu be-
wiltigen und eine neue Ordnung fiir die Gesellschaft und den Verstorbenen zu
schaffen. Als erster Schritt in einer Kette von Transformationen steht die Vorberei-
tung des Leichnams fiir die Verbrennung, Es wird Ordnung in das Chaos gebracht.
Die Leiche wird hergerichtet und aufgebahrt. Die Sache transformiert somit zum Ar-
tefakt. Vermutlich wurden auch Attribute zur Schau gestellt, die Teilaspekte des Ver-
storbenen symbolisieren sollten. Die vielseitigen Bezichungen und Rollen des ehema-
ligen Mitglieds der Gemeinschaft werden reduzierend und interpretierend darge-
stellt. Durch die anschliefende Verbrennung wird der biologische Tod auch auf kul-
tureller Ebene durch die Gemeinschaft nachvollzogen. Es entsteht auch diesmal wie-
der ein Chaos, das Artefakt wird wieder zur Sache und der Tote ist auf Asche und
Knochen reduziert und somit anonymisiert. Erst durch die erneute Gestaltung bei
der Grablegung entsteht wieder ein Bezugssystem. Durch Grabaufbau und -beigaben
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wird der nun auch kulturell Tote wieder mit Attributen versehen und erneut und
endgiiltig zum Artefakt. Wahrend bis einschlieflich der Kremation das atherische
Schicksal des Toten beeinflusst wurde, wird nach der Verbrennung das chthonische
Schicksal bestimmt. Zur Metamorphose wurde das Feuer genutzt, welches auch bei
Opferhandlungen in der jiingeren Bronzezeit eine bedeutende Rolle spielte. Versucht
man, diesen Ablauf mit den drei von van Gennep (1986) postulierten Phasen in Ein-
klang zu bringen, so wiirde die Aufbahrung und das Anziinden des Scheiterhaufens
zur Trennungsphase gehoren. Der Tote befinde sich bei der Kremation in einem
Schwellenzustand. Mit Beendigung der Grablegung ist die Angliederungsphase des
Verstorbenen an das Jenseits mehr oder minder abgeschlossen. Innerhalb dieses
Zeitraumes sollte sich weitgehend auch eine neue Struktur und ein neues Gleichge-
wicht in der Bestattungsgemeinschaft eingestellt haben, die nun wieder zu einer ge-
ordneten Lebensgemeinschaft werden muss. Dabei kann die Trauerzeit einzelner In-
dividuen der Gemeinschaft selbstverstandlich linger andauern, sie miissen zum Ende
dieser Phase wieder durch Riten in die Welt der Lebenden integriert werden.

Fazit

Die sich in den jungbronzezeitlichen Bestattungen von Barchel-Kattrepelsmoor aus-
driickenden Einstellungen zum Tode unterscheiden sich von den heutigen in West-
europa dominierenden. Vermutlich wurde der Tod als linger andauernder Trans-
formationsprozess begriffen, der kulturell begleitet werden musste. Der Tod war 6f-
fentlich. Er war nah und zugleich fremd. Die groffe Bedeutung des Todes und der
Toten fir die Gemeinschaft spiegelt sich in einem aufwindigen Totenritual wider.
Man konstruierte fiir die Toten eine Folgewelt eigener Art, die jedoch in Beziehung
zur Vor- und Mitwelt stand. Das Alter der Toten spielte dabei eine grofle Rolle.

Friedhofe und Graber sind »kulturelle Texte«. Die Bedeutung und das Potential
dieser Aussage konnte hier nur angedeutet werden. Mit Hilfe der Erkenntnisse der
Ritualistik und Kultursemiotik lassen sich jedoch selbst aus so sprodem Befundmate-
rial wie dem der jiingeren Bronzezeit neue Erkenntnisse zum Umgang der damaligen
Menschen mit dem Tod und ihren Toten gewinnen. Sicherlich lisst sich iiber den
einzelnen Zeichengehalt mancher auch im archiologischen Befund dokumentierter
Details nur spekulieren. Es erscheint mir jedoch trotzdem sinnvoll, mogliche Inter-
pretationen zusammenzutragen und gegeneinander abzuwigen, um Geschichtsbilder
zu entwickeln und damit neue Fragen an das zur Verfiigung stehende Quellenmate-
rial zu stellen.
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