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VORWORT

Die Vorarbeiten zu diesem Buch reichen zuriick bis in meine Studienzeit. Schon
bei der Arbeit an meiner Dissertation liber Sonnenhymnen stiefS ich immer wie-
der auf Texte, die formal wie inhaltlich an Sonnenhymnen erinnerten, aber an
Tote gerichtet waren. Ich sammelte diese weitgehend unbekannten Texte, um von
ihnen ausgehend ein Buch tiber den agyptischen Totenglauben zu schreiben, denn
ich hatte den Eindruck, daf$ diese Texte die Entwicklung des agyptischen Toten-
glaubens wesentlich getreuer widerspiegelten als die Texte der Totenliteratur
- Pyramidentexte, Sargtexte, Totenbuch und spatere Kompositionen —, die, tiber
die Jahrhunderte und Jahrtausende hinweg immer wieder abgeschrieben, zu we-
nig Entwicklung sichtbar werden liefSen, um Aufschliisse tiber die Geschichte die-
ser Vorstellungswelt zu geben. Meine Arbeit an den agyptischen Hymnen hatte
mich gelehrt, daf$ die Texte umso verstandlicher werden, je eindeutiger sie sich in
eine chronologische Entwicklungslinie einordnen lassen. Selbst eine so fremde
Vorstellungswelt wie die agyptische Sonnenmythologie und -theologie erschliefSt
sich einem gewissen Verstandnis, wenn sie sich in die Kategorien von frither und
spater, Entstehung, Entwicklung und Innovation gliedern lafst. Auch das ist
schon eine Form des Verstehens, wenn ich zeigen kann, daf$ und warum ein Text,
ein Motiv oder ein Gedanke hundert Jahre friither nicht denkbar ware. Diese Er-
fahrungen gaben mir das Modell vor, wie mit den agyptischen Totentexten zu
verfahren sei. Im Jahre 1981 gab mir ein einjahriges Forschungsstipendium die
Gelegenbheit, die iiber 15 Jahre angehauften Materialien in die Form eines Buches
zu bringen. Ich scheiterte, weil sich auf keine Weise in den gesammelten Materia-
lien eine Entwicklungslinie abzeichnete, in den gesammelten Totenspriichen
ebensowenig wie in der kanonischen Totenliteratur. Ich wufSte nicht, wie ich die
Geschichte der agyptischen Totenreligion erzahlen sollte. Der Fall wirft Licht
einerseits auf die von Hayden White aufgezeigte Abhangigkeit der Geschichts-
schreibung von narrativen Mustern und andererseits auf die hermeneutische Be-
deutung der Zeitdimension. Die Abwesenheit oder Unzuganglichkeit dieser
beiden entscheidenden Leitfaden vereitelte auf viele Jahre hinaus alle weiteren
Versuche, mit der Niederschrift des lang geplanten Buches zu beginnen.

Die Einladung der Carl Friedrich von Siemens Stiftung, ein Jahr ungestorten
Forschens und Schreibens in Miinchen zu verbringen, bot dann 1999 endlich
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die Gelegenheit zu einem erneuten Anlauf. Der Durchbruch kam aber auch
hier, nach vielen verschiedenen Ansatzen, erst gegen Ende dieses Jahres. Vorher
schon hatte ich mich von dem Gedanken freigemacht, die gesammelten Texte
in eine umfassende Beschreibung, wie sie mir vorschwebte, zu integrieren, und
den Weg gewahlt, sie gesondert und in einer reprasentativen Auswahl mit
Ubersetzung und Kommentar zu edieren. Der erste Band dieser auf drei Bande
veranschlagten Edition geht gleichzeitig mit dieser Studie in Druck. Aber diese
Trennung zwischen Edition und zusammenfassender Darstellung allein wirkte
noch nicht befreiend. Entscheidend war der Entschlufd, die Suche nach der ver-
borgenen Entwicklungslinie aufzugeben und die zu beschreibenden Befunde
nicht in der Form einer fortlaufenden Erzahlung, sondern eher in der Form
einer Ausstellung anzuordnen, in vielen verschiedenen Raumen, die in beliebi-
ger Reihenfolge besichtigt werden konnen und durch keinerlei Logik der Ab-
folge miteinander verkntipft sind. In dem Augenblick, in dem ich mich vom
Zwang der Erzahlung losgesagt hatte, liefS sich das Buch in einem Zug nieder-
schreiben. Der erste Teil stellt neun verschiedene Todesbilder nebeneinander,
die zum Teil miteinander zusammenhangen, sich voraussetzen und erganzen,
zum Teil aber auch einander widersprechen. Manche dieser Bilder haben eine
Geschichte und sind in der Tat vor einem gewissen Zeitpunkt nicht nachweis-
bar und daher vielleicht tatsichlich «undenkbar», andere ziehen sich zeitlos
durch die gesamte agyptische Religionsgeschichte. Es kam mir mehr darauf an,
sie alle zu beschreiben und mit Beispielen zu illustrieren, als sie in ein koharen-
tes Gesamtbild zu integrieren. Der zweite Teil behandelt eine Auswahl von Ri-
ten, in denen solche Todesbilder in sprachliche und rituelle Handlung umge-
setzt werden. Auch hier spielt die Reihenfolge keine Rolle. Ich habe die
«Stundenwachen» nur deswegen vor dem «Opferkult im Grabe» behandelt, weil
der Tote erst einbalsamiert werden muf (bei welcher Gelegenheit dann die
Stundenwachen abgehalten werden), bevor er beigesetzt werden kann, und er
mufS erst beigesetzt werden, bevor ein Opferkult im Grab stattfinden kann.
Die Frage drangt sich auf, warum die historische Dimension, die im Falle der
Hymnen so deutlich in Erscheinung tritt und so viel zum Verstandnis dieser
Gattung beitragt, im Fall der Totentexte derart im Verborgenen bleibt. Philippe
Aries konnte die «Geschichte des Todes» im Abendland schreiben. Hat der Tod
in Agypten keine Geschichte? Die Antwort ist alles andere als einfach. Wir ha-
ben mit zwei verschiedenen Kraften der Fixierung zu rechnen. Die eine liegt in
der Natur des Rituals, das auf Konstanz und Invarianz angelegt ist. Das Ritual
wirkt auch im Bereich der Hymnen stabilisierend, und nur die Tatsache, dafs
sich die Abfassung von Hymnen im Neuen Reich vom Rahmen des Rituals
emanzipiert und viele Texte hervorgebracht hat, die nicht fiir kultische Zwecke
bestimmt waren, ermoglichte diese geradezu eruptive Ideenevolution, die ich in
meinem Buch Re und Amun nachzuzeichnen versucht habe. Im Bereich des To-
tenglaubens ist der fixierende Einfluf§ des Rituellen offenbar noch viel starker.
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Dadurch bleiben Texte, die bereits in den Pyramiden des Alten Reichs bezeugt
sind, bis in die Spatzeit hinein nicht nur in liturgischem Gebrauch, sondern
auch mafSgeblich, vorbildlich und normativ. Die andere Antwort liegt mog-
licherweise in der Natur der Sache bzw. des Menschen, d.h. in der Erfahrung
des Todes. Es ist nicht ausgeschlossen, dafs sich die kulturellen Ausgestaltungen
gerade dieser Dimension der menschlichen Erfahrung langsamer verandern als
andere. So hatte schon der im ersten Weltkrieg gefallene Soziologe Robert
Hertz, dem wir den ersten Ansatz zu einer kulturwissenschaftlichen Behand-
lung des Todes verdanken, vermutet, dafd sich «die Verbindungen, die der
Mensch mit seinem Tode unterhalt, nicht im gleichen Rhythmus, mit der glei-
chen Wirkung und mit der gleichen Geschwindigkeit verandern wie die ande-
ren Beziehungen in anderen Bereichen einer bestimmten sozialen Landschaft».!

Uns selbst ist diese Erfahrungsdimension ferngertickt, einerseits, weil die kul-
turellen Ausgestaltungen, die sie in unserer eigenen abendlandisch-christlichen
Tradition gefunden hat, verblaflt oder verschwunden sind, andererseits aber
auch, weil diese Tradition selbst, besonders im Protestantismus, aus theologi-
schen Griinden viele Formen unterdriickt und ausgeschlossen hat, die in ande-
ren Religionen und Gesellschaften zum Grundbestand der Totenreligion geho-
ren. Diese Eingrenzung und Reduzierung der Totenreligion beginnt schon im
Alten Testament und bleibt durch die ganze Geschichte des jiidischen, christ-
lichen und islamischen Monotheismus eine hoch-theologische Norm, gegen
die sich dann in den einzelnen Regionen urspriinglichere Formen des Umgangs
mit den Toten mithsam und mit sehr unterschiedlichem Erfolg halten oder wie-
der durchsetzen konnten. So erscheint uns Heutigen die agyptische Totenreli-
gion als das Unikum eines die gesamte Wirklichkeit bestimmenden, unendlich
komplexen, differenzierten und in seinen extremen Formen geradezu abstrusen
Phanomens. Dabei tritt hier nur auf eine freilich besonders elaborierte Weise in
Erscheinung, was zu den typischen Formen des Totenglaubens gehort, und es
ist eher unsere eigene Kultur, die mit ihrer Ab-, wenn nicht Ausblendung jegli-
chen Totenkults und ihrer allgemeinen Ausgrenzung des Todes aus der Kultur
eine Ausnahme darstellt. Daher kann uns die Begegnung gerade mit der agyp-
tischen Totenreligion vor Augen fithren, was wir aus dem Blick verloren haben.
Auferdem gibt es selbst von hier aus Verbindungslinien in unsere eigene Tradi-
tion. Die Vorstellungen von der Unsterblichkeit der Seele und einer jenseitigen
Belohnung und Bestrafung, die zu den christlichen Grundiiberzeugungen geho-
ren und in der Aufklarung noch zu den Elementen einer natiirlichen Religion
gerechnet wurden, sind in den agyptischen Texten zuerst greifbar. Da sie im Al-
ten Testament fehlen und auch in Mesopotamien, Griechenland und Rom we-
der urspriinglich, noch in vergleichbarer Ausformung und Geltungskraft ent-
wickelt sind, spricht vieles dafiir, daf§ sie von Agypten aus in die christliche
Religion eingedrungen sind. Es schien daher sinnvoll und an der Zeit, ein sol-
ches Buch zu wagen, nicht nur, weil die Totenreligion in der altagyptischen Kul-
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tur eine absolut zentrale und alles beherrschende Stellung einnimmt, sondern
weil sie auch fiir uns in der Situation unserer allgemeinen Todesvergessenheit
ein besonderes Interesse beanspruchen darf.

Tod und Jenseits im Alten Agypten ist ein dickes Buch geworden. Das hingt
damit zusammen, daf$ es einerseits auf iiber dreifSig Jahren eigener Forschungen
zu diesem Thema, andererseits auf tiber dreitausend Jahren agyptischer Ge-
schichte des Totenglaubens, der Grabbaukunst, Grabplastik, Totenliteratur und
Bestattungssitten beruht. So etwas laf3t sich nicht kurzgefafSt darstellen, wenn
der Gegenstand nicht alle Farbe verlieren soll. Ich habe mich aber bemtiht, jedes
der siebzehn Kapitel so zu fassen, dafs es auch fiir sich gelesen werden kann. Wo
es auf anderenorts Gesagtem aufbaut, wird ausdriicklich auf das entsprechende
Kapitel verwiesen. Man mufS sich also nicht von vorn bis hinten durch das
ganze Buch hindurchlesen, sondern kann an beliebigen Punkten einsteigen und
sich von dort aus zu tieferem Eindringen in die Welt der agyptischen Totenre-
ligion verfiihren lassen. Das ist einer der Vorziige, die das Modell der Samm-
lung oder Ausstellung gegentiiber dem der «grofSen Erzdhlung>» hat, bei der sich
alle behandelten Phanomene in den Entwicklungsverlauf einer Geschichte ein-
fligen lassen miissen und nur in ihrem Nacheinander verstandlich werden.

Tod und Jenseits ware ein noch dickeres Buch geworden, wenn ich nicht
rechtzeitig noch hitte Einblick nehmen diirfen in eine Arbeit, die dasselbe
Thema aus einem ganz anderen Blickwinkel behandelt. Ich danke John Taylor,
der mir die Druckfahnen seines Buches Death and Afterlife in Ancient Egypt zur
Verfligung gestellt hat. Hier wird das Thema «Tod und Jenseits» aus dem Blick-
winkel der Archdologie und auf der Grundlage der Schatze des Britischen Mu-
seums behandelt, so wie es sich in der reich entfalteten Grabkultur der Agypter,
in der Architektur, Dekoration und Ausstattung der Graber und der Geschichte
der Mumifizierung auspragt. In diesem tippig illustrierten Werk findet der Leser
eine detaillierte Darstellung der praktischen und materiellen Aspekte des The-
mas; das vorliegende Buch erganzt sie um die Welt der Texte und der Ideen. Die
materielle Kultur der agyptischen Totenreligion spielt zwar auch hier eine Rolle,
kann aber hier mehr am Rande stehen, weil sie in Taylors Buch den Mittelpunkt

bildet.

Mein Dank gebiihrt in erster Linie der Carl Friedrich von Siemens Stiftung und
ithrem Leiter Heinrich Meier, deren grof$ztigige Einladung mir die notige MufSe
verschafft hat, um den gewaltigen Stoff endlich in den Griff zu bekommen. Bei
der Auswahl und Beschaffung der Bilder halfen mir Eva Hofmann und Andrea
Kucharek. Im Verlag C.H.Beck profitierte das Manuskript erheblich von der
Sorgfalt Ulrich Noltes und Brigitte Schillbachs. Silke Moller hat das Sachregister,
Mathias Jehn das Namenregister erstellt. Auch ihnen sei hier herzlich gedankt.

Heidelberg, im Juli 2000



EINFUHRUNG

TOD UND KULTUR

Die These, die diesem Buch zugrundeliegt, 1afst sich auf eine sehr einfache For-
mel bringen: Der Tod ist Ursprung und Mitte der Kultur. Der Tod - das bedeu-
tet die Erfahrung des Todes, das Wissen um die Endlichkeit des Lebens, die
rituellen Rahmungen von Sterben und Trauer, die Spur der Graber, das Weiter-
leben der Toten, die Gemeinschaft der Lebenden mit den Toten, der symboli-
sche Austausch zwischen den Welten der Lebenden und der Toten, das Streben
nach Unsterblichkeit, nach Fortdauer in irgendeiner Form, irgendwelchen blei-
benden Spuren und Wirkungen, nach mehr Welt und mehr Zeit. Die Kultur -
das bedeutet ein allen Einzelkulturen zugrundeliegendes Prinzip, so wie «die
Sprache» allen Einzelsprachen zugrundeliegt. Der Mensch ist ein auf Kultur an-
gelegtes Wesen. Kultur gibt es freilich immer nur im Plural, so wie es auch die
Sprache nur in der Konkretheit der einzelnen Sprachen gibt. Und doch pragt
sich in allen einzelnen Kulturen wie in allen einzelnen Sprachen ein im Men-
schen angelegtes Prinzip der Kulturfahigkeit bzw. der Sprachfahigkeit aus, und
die Vermutung, von der ich ausgehe, zielt darauf, daf$ es einen Zusammenhang
gibt zwischen dem Prinzip der Kulturfahigkeit und der spezifisch menschlichen
Beziehung zum Tod. Diesen Zusammenhang mochte ich am Beispiel der alt-
agyptischen Kultur aufzeigen. «Die Kultur» im Singular ist ein theoretisches
Konstrukt und als solches Gegenstand der Kulturtheorie. Ich mochte dem po-
stulierten Zusammenhang jedoch mit den Mitteln der historischen Kulturwis-
senschaft nachgehen und mich daher an eine konkrete Kultur halten. Das alte
Agypten ist freilich ein extremes Beispiel, und die hier gemachten Beobachtun-
gen lassen sich gewif$ nur sehr bedingt verallgemeinern. Solche kulturtheore-
tischen Verallgemeinerungen strebe ich auch gar nicht an, sondern tiberlasse sie
fallweise dem nachdenklichen Leser, den ich in diesem Buch nicht mit theore-
tischen Generalisierungen, sondern mit moglichst konkret und detailliert be-
schriebenen Befunden konfrontieren mochte.

Mit diesem Buch verfolge ich also ein dreifaches Anliegen. Zum einen und
vor allem geht es mir darum, eine Einfithrung in die Vorstellungswelt der alt-
agyptischen Totenreligion zu geben, und zwar besonders anhand von Texten,
um von diesen ausgehend dann sowohl die Kontexte, also die Totenriten,
Grabanlagen, das heifSt Architektur, Dekoration, Funktion, Beigaben, Grabpla-
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stik usw. zu beleuchten, als auch Einblick zu gewinnen in die Ideenwelt, die
hinter all dem steht und zu der uns nun einmal die Texte einen privilegierten
Zugang erschliefSen.

Nun ist aber im Alten Agypten die Totenreligion nicht einfach ein Gebiet kul-
tureller Praxis neben anderen Gebieten, zum Beispiel im Sinne einer Unterab-
teilung der Religion, die ihrerseits neben anderen Praxisspharen und Vorstel-
lungswelten steht wie Wirtschaft, Recht, Politik, Literatur usw. Man hat es hier
vielmehr mit einem kulturellen Sinnzentrum zu tun, das in zahlreiche - fast
mochte man sagen: in alle — anderen Bereiche der altagyptischen Kultur ausge-
strahlt hat. So kann eine moglichst umfassende Behandlung des Themas «Tod»
zugleich eine Einfiilhrung in das Wesen der altagyptischen Kultur ganz allge-
mein darstellen. Das ist das zweite Anliegen, das ich mit diesem Vorhaben ver-
binde. Ich mochte von der Welt der Graber, Totenriten und Totentexte ausge-
hend immer wieder in andere Bereiche des agyptischen Denkens, Handelns und
Verhaltens wie zum Beispiel Ethik, GeschichtsbewufStsein, Kosmologie, Got-
tesvorstellungen usw. tibergreifen und fragen, in welchem Umfang sie von der
typisch agyptischen Praokkupation mit dem Todesthema gepragt sind.

Daraus ergibt sich das dritte Anliegen: die Frage, inwieweit das alte Agypten
nicht nur einen interessanten anthropologischen Sonderweg darstellt, sondern
sich uns hier Einblicke eroffnen in die Beziehung zwischen Tod und Kultur im
Singular. Mich interessiert das alte Agypten nicht nur um seiner selbst willen,
sondern auch im Hinblick darauf, was wir durch das Studium dieser sehr fri-
hen, langlebigen, reich dokumentierten und mit uns iiber verschiedene Uberlie-
ferungswege verbundenen Kultur tiber das Wesen der Kultur tiberhaupt lernen
konnen. Ich sehe eine und nicht die unwichtigste Aufgabe der Agyptologie
darin, einen Beitrag zur allgemeinen Kulturtheorie zu leisten. Daher stelle ich,
im Sinne einer Arbeitshypothese die Frage, ob und in welchem Sinne der Tod
und seine kulturelle Formung, Bearbeitung und Bewiltigung nicht vielleicht das
Sinnzentrum jeder Kultur, das heifSt der Kultur tiberhaupt, bildet. Dieses dritte
Anliegen méchte ich im Folgenden niher begriinden.

1. DER TOD ALS KULTURGENERATOR

Die Kultur, sagt man, ist die zweite Natur des Menschen, die er braucht, weil er
von seiner ersten Natur her noch nicht ausreichend ausgestattet ist mit den Fa-
higkeiten und Instinkten, die er als Lebewesen zum Uberleben braucht. Diese
negative Anthropologie, die den Menschen unter den anderen Lebewesen als
ein «Mangelwesen» definiert, darauf angelegt und angewiesen, seine nattir-
lichen Mangel durch kulturelle Errungenschaften zu kompensieren, geht auf die
Antike zurtick, zum Beispiel auf Platons Dialog Protagoras, ist im 18. Jahrhun-
dert vor allem von Herder vertreten worden, wurde Ende des 19. Jahrhunderts
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von Nietzsche aufgegriffen, bildete dann im 2o0. Jahrhundert die gemeinsame
Grundlage so verschiedener Denker und Forscher wie Martin Heidegger, Hel-
muth Plessner, Arnold Gehlen und beschaftigte unlangst durch die sogenannte
Sloterdijk-Debatte weiteste Kreise der deutschen Zeitungsleser. Wer den Men-
schen als ein Mingelwesen definiert, versteht die Funktion der Kultur als ein
Projekt der erganzenden und kompensatorischen Nachbesserung. Dem Men-
schen fehlt zwar die instinktgesteuerte Verhaltenssicherheit der Tiere, dafiir
aber hat er die Freiheit zur kulturellen Selbsterfindung, Selbstgestaltung, For-
mung, Zahmung und Ziichtung. So wird aus der Not eine Tugend und aus dem
Mangel ein Vorteil. An Stelle der fehlenden Einbindung in die Ordnungen der
Natur erhalt der Mensch eine Freiheit, die den anderen Lebewesen vorenthalten
ist. An die Stelle der optimalen Umweltanpassung, wie sie den Pflanzen und
Tieren eignet, tritt bei ihm die Freiheit zur Welt- und Selbstmodellierung. Diese
Freiheit ist so umfassend, dafs sich der Mensch immer zugleich auch genotigt
sah, eine Art Begrenzungswissen auszubilden, um nicht in einer ihn selbst ge-
fahrdenden Weise tiber die Strange zu schlagen. Um solches Selbstbegren-
zungswissen dreht sich auch die gegenwartige Debatte um Bioethik, Gentech-
nologie und den Menschenpark von tibermorgen.

Die Richtigkeit dieser anthropologischen Diagnose ist natiirlich nicht von
der Hand zu weisen. Man kann sie jedoch trotzdem etwas anders nuancieren,
indem man beim Menschen nicht von einem Zuwenig, sondern von einem Zu-
viel ausgeht. Dieses Menschenbild tritt uns in einigen altorientalischen Mythen
entgegen. Auch hier geht es um Wissen und Freiheit. Sie entspringen aber nicht
der Kompensation eines Mangels, sondern stellen einen dem Menschen eige-
nen Uberschuf§ dar, der aus der Welt der Gotter stammt und ihn der Welt der
Lebewesen entfremdet. Hier wird der Mensch als das Wesen gesehen, das nicht
zuwenig kann, sondern zuviel weifs.

Im Zentrum dieses iiberschiissigen, gottlichen, entfremdenden und daher
problematischen Wissens steht der Tod. Der Tod, das Sterbenmiissen, bildet
das gemeinsame Erbteil aller irdischen Wesen, das der Mensch mit Tieren und
Pflanzen teilt. Tiere und Pflanzen wissen jedoch nichts von diesem Schicksal. Sie
treffen keine Vorsorge und kennen keinen Totenkult. Sie leben in den Tag hin-
ein und reagieren nur auf aktuelle Reize und Gefahren, ohne sich um iibergrei-
fende Sinnperspektiven Sorgen zu machen. Das ist die ideale Wissensausstat-
tung fiir Wesen, die mit einer begrenzten Lebenszeit auskommen miissen. Die
unsterblichen Gotter dagegen diirfen sehr viel mehr, ja alles wissen. Sie miissen
ja nicht sterben. Daher kennen sie die grofSen Sinnzusammenhange, die im bi-
blischen Mythos als das Wissen von Gut und Bose zusammengefaf$t werden,
und die Weltzusammenhinge, die der babylonische Mythos als «die Geheim-
nisse von Himmel und Erde» zusammenfafst.

Der babylonische Mythos handelt von Adapa, dem Sohn des Ea.! Ea ist der
Gott der Weisheit. Er konnte seinem Sohn die Weisheit, aber nicht die Unsterb-
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lichkeit vererben. Eines Tages zerreifst der Siidwind dem fischenden Adapa das
Netz. Adapa verflucht den Stidwind, und da er das gottliche Wissen besitzt, ist
sein Fluch so kraftig, daf$ er dem Windgott die Fliigel bricht. Dadurch wird der
unhaltbare Zustand offenkundig: Ein sterbliches Wesen besitzt das Wissen der
Gotter und ist doch kein Gott. Adapa wird vor den Thron des Anu, des Got-
terkonigs, zitiert. Ea gibt ihm die Weisung mit auf den Weg, keine Nahrung an-
zurlihren, die ihm die Gotter anbieten. Es konnte die Nahrung des Todes sein.
So verweigert Adapa die ihm angebotenen Speisen. In Wirklichkeit handelte es
sich aber um die Nahrung des Lebens. Denn die Gotter wollten den unhaltba-
ren Zustand dadurch beenden, daf$ sie Adapa zu einem Gott machten. So aber
bleibt es fiir alle Zeiten bei dieser prekaren Verbindung von Wissen und Ster-
ben. Wohlgemerkt: Es geht in diesem Mythos nicht darum, daf§ Adapa um
seine eigene Sterblichkeit weif$ und mit diesem Wissen nicht leben kann, son-
dern nur darum, dafS er das Wissen der Gotter besitzt, das einem Menschen
nicht zukommt.

Um das Wissen des Sterbenmiissens und dessen Unertraglichkeit kreist aber
ein anderer babylonischer Mythos, das berlihmte Gilgamesch-Epos.2 Gilga-
mesch, Konig von Ur, erwirbt sich dieses iiberschiissige Wissen, das den Men-
schen aus der Bahn wirft und thn um sein Gleichgewicht bringt, weil er seinen
Freund Enkidu zu sehr liebt und daher dessen Tod zu intensiv miterlebt, so dafs
ihm tiber diesem wahrhaft traumatischen Erlebnis die natiirlichen Begrenzun-
gen seines Wissens zusammenbrechen und er sich seiner eigenen Sterblichkeit
inne wird. Seine weiteren Schicksale schildern den Lern- und Leidensweg, den
er zurticklegen mufS, um diesen Schock zu verarbeiten und mit diesem Wissen
zurecht zu kommen.

Gilgamesch weint bitterlich um seinen Freund Enkidu

und streift umher in der Wiiste.

Wenn ich sterbe, werde ich nicht wie Enkidu sein?

Sorge hat mein Herz befallen,

ich furchte mich vor dem Tode und streife durch die Wiiste.3

Seine Flucht vor dem Tod und Suche nach Unsterblichkeit fiihrt Gilgamesch
schlieSlich in das Gebirge am Rande der Welt, in dem die Sonne auf- und un-
tergeht. Dort trifft er Siduri, die gottliche Schankwirtin. Der klagt er sein Leid
und bittet: Moge ich den Tod nicht schauen, den ich fiirchte!

Darauf singt ihm Siduri ein Lied, wie es ahnlich auch die agyptischen Harfner
zum Gelage sangen und es in der Bibel der Prediger anstimmt:

Gilgamesch, wohin ldufst du?

Das Leben, das du suchst, wirst du nicht finden!
Als die Gotter die Menschen erschufen,

teilten den Tod sie der Menschheit zu

das Leben behielten sie fiir sich selbst.
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Du, Gilgamesch - dein Bauch sei voll,
ergdtzen magst du dich Tag und Nacht!
Mache jeden Tag zum Fest!

Tanz und spiel bei Tag und bei Nacht!

Deine Kleidung sei rein, gewaschen dein Haupt,
mit Wasser sollst du gebadet sein!

Schau den Kleinen an deiner Hand,

die Gattin freue sich deiner Umarmung!
Solcherart ist, was den Menschen zu tun bleibt.#

Siduri tritt hier als Sprachrohr einer in der ganzen antiken Welt verbreiteten
Weisheit auf, die den Tod und das Fest in engste Verbindung bringt. In der Bibel
liest sich das so:

Auf! I8 freudig dein Brot und trink vergniigt deinen Wein,

denn das was du tust hat Gott langst so festgelegt, wie es ihm gefiel.
Trag jederzeit frische Kleider,

und nie fehle duftendes Ol auf deinem Haupt.

Mit einer Frau, die du liebst, genief§ das Leben

alle Tage deines eitlen Lebens.

Denn das ist dein Anteil am Leben und an dem Besitz,

fir den du dich anstrengst unter der Sonne.

Alles, was dir vor Handen kommt zu tun, das tue frisch:

denn bei den Toten, dahin du fahrst, ist weder Schaffen noch Planen,
noch Erkenntnis und Weisheit mehr!s

Und die agyptischen Harfnerlieder verkiinden dieselbe Weisheit zum Beispiel
mit folgenden Worten:

Du aber erfreue dein Herz und laf§ dein Herz vergessen!
Gut ist es fiir dich, deinem Herzen zu folgen, solange du bist.

Tu Myrrhen auf dein Haupt,

kleide dich in weifSes Leinen,

salbe dich mit echtem Ol des Gotteskults,

vermehre deine Schonbheit, lafs dein Herz dessen nicht miide werden!

Folge deinem Herzen in Gemeinschaft deiner Schonen,

tu deine Dinge auf Erden, kranke dein Herz nicht,

bis jener Tag der Totenklage zu dir kommt.

Der Miidherzige> hort ihr Schreien nicht

und ihre Klagen holen das Herz eines Mannes nicht aus der Unterwelt zuriick.6

Das sind Lieder, die man in Agypten zum festlichen Gelage sang. Auch die Got-
tin Siduri ist nicht von ungefahr Schankwirtin. Das Buch Kohelet wird im Ju-
dentum zum Laubhiittenfest gelesen, das einen entsprechend festlichen Rah-
men bietet, bei dem auch das gesellige Weintrinken eine Rolle spielt.” Wein,
Weib und Gesang sind Mittel, den Menschen von der Todessorge abzulenken
und ihm sein inneres Gleichgewicht zurtickzugeben. Die Weisheit und Weisung
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dieser Festlieder zielt auf Vergessen. Dem Menschen bekommt sein Zuviel an
Wissen nicht. Er soll sein Gliick in dem finden, was ihm beschieden ist, aber
nicht in dem suchen, was ihm fiir immer vorenthalten ist. Das Fest soll ihm das
diesseitige Leben so steigern, daf$ er dartiber das jenseitige, unsterbliche Leben
vergifst. Gilgamesch findet sich mit dieser resignativen Weisheit nicht ab, son-
dern findet endlich Uta-napischti, den mesopotamischen Noah, den einzigen
Menschen, der die Flut iiberlebt hat und nicht nur das, sondern der auch in den
Kreis der Unsterblichen aufgenommen wurde. Von diesem erhalt er das Kraut
der Verjiingung, das ihm dann aber auf der Heimfahrt von einer Schlange wie-
der geraubt wird. So bleibt es auch hier bei dem menschlichen Dilemma, zuviel
zu wissen und zu kurz zu leben.

Der biblische Mythos vom Stindenfall 14st Adam und Eva vom Baum der Er-
kenntnis essen und dadurch wissend werden «wie Gott». Hier wird also, genau
wie im Adapa-Mythos, das tiberschiissige und von der Natur nicht vorgesehene
Wissen ausdriicklich als gottliches Wissen gekennzeichnet. Es ist den Men-
schen wie allen anderen sterblichen Wesen aus gutem Grunde vorenthalten,
weil es kein, mit Nietzsche zu reden, «lebensdienliches Wissen» ist. Es niitzt den
Menschen wenig, «wie Gott» zu werden. Sie hatten dann unbedingt auch noch
vom Baum des Lebens essen mussen, dessen Friichte thnen die Unsterblichkeit
verschafft hitten, die notwendigerweise zu diesem Wissen gehort, und der
nicht von ungefahr gleich neben dem Baum der Erkenntnis steht. Dazu hatten
sie aber keine Gelegenheit mehr. Bevor sie von diesem Baum essen konnten,
wurden sie aus dem Paradies vertrieben.

Alle diese Mythen handeln von einem Zuviel an Wissen und einem Zuwenig
an Leben. Im babylonischen Adapa-Mythos geht es um ein kosmisch-magi-
sches Wissen, um die Geheimnisse von Himmel und Erde, in der Bibel dagegen
um praktisches Urteilsvermogen, das Wissen um Gut und Bose, das heifSt: um
Nutzen und Schaden, das Zutrigliche und das Abtragliche, in beiden Fillen
aber um ein Wissen, das den Wissenden gottgleich macht, sicut Deus. Uber all
das hinaus aber, seien es nun die Geheimnisse von Himmel und Erde oder von
Gut und Bose, weifs der Mensch, und nur er, auch noch, dafs er sterben muf3.®
Das wissen die Gotter nicht, weil sie unsterblich sind, und es wissen die Tiere
nicht, weil sie nicht vom Baum der Erkenntnis gegessen haben. Den Menschen
aber droht dieses Wissen aus der Bahn zu werfen. Dieses Wissen schafft einen
unhaltbaren Zustand. Wer es hat, sollte nicht sterben miissen. Wer sterblich ist,
sollte dieses Wissen nicht besitzen, denn es ist das Wissen der Gotter.

Der Mensch hat an diesem gottlichen Wissen teil, aber sein Anteil bleibt na-
tirlich dem gottlichen Wissenshorizont weit unterlegen. Der Mensch wird
durch diesen Anteil am gottlichen Wissen nicht allwissend, sondern nur viel,
zuviel wissend. Dieses Wissen — wir konnen dafiir auch Worte wie Geist, Er-
kenntnis, Verstand, Vernunft, BewufStsein, Reflexion einsetzen — verbindet ihn
mit der Gotterwelt und trennt ihn von den Tieren. Seine Sterblichkeit dagegen
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verbindet ihn mit den Tieren und trennt ihn von der Gotterwelt. Der Mensch
steht also zwischen Gott und Tier. Er ist ein Mangelwesen nur in bezug auf die
Gotter, aber ein UberschufSwesen in bezug auf die Tiere.

Genau in diesem Sinne, als ein Zwischen- und Zwitterwesen, hat der Philo-
soph Marsilio Ficino im Florenz des 15. Jahrhunderts den Menschen bestimmt.
«Gluckselige Himmlische», ruft er in einem Brief aus, «die alles im Lichte erken-
nen! Sicher geschiitzte Tiere, die in Finsternis leben und kein Verstandnis des
Kiinftigen haben! Ungliickliche und angsterfiillte Menschen, die gewisserma-
8en dazwischen im Nebel wandeln!»10 Aus dem Zuviel an Wissen und dem Zu-
wenig an Leben resultiert ein Ungleichgewicht, das wie die «Unruhe» einer Uhr
den Menschen in innerer Bewegung halt. Marsilio Ficino nennt das die Unruhe
des Geistes, inquietudo animi. Damit greift er einen Begriff des Heiligen Augu-
stinus auf, der in seinen Bekenntnissen von der inquietudo cordis, der Unruhe
des Herzens, gesprochen hat: inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te -
«unruhig ist unser Herz, bis es ruhet in dir>.!! Diese Unruhe zeichnet den Men-
schen aus; die Tiere haben sie nicht. Diese Unruhe, meinte Augustin, geht von
Gott aus, der den Menschen auf sich hin geschaffen habe, so dafs er im Irdi-
schen kein Geniige finden kann, aber Marsilio Ficino hat sie scharfsinnig auf
den Tod bezogen und als Sehnsucht nach Unsterblichkeit gedeutet.

Diese Unruhe ist es, die Gilgamesch umtreibt, so daf$ er den wohlmeinenden
Rat der Gotterschenkin Siduri ausschlagt, das kurze Leben, das ihm zuteil ge-
worden ist, wenigstens nach Kriften zu geniefSen, und bis ans Ende der Welt
vordringt auf der Suche nach Unsterblichkeit. Aber das Wort «Unsterblichkeit»
gibt es im sumerischen und babylonischen Text gar nicht, das Wort dafiir ist
einfach «Leben». Seit Gilgamesch der Todesverfallenheit und Toddurchwirktheit
seiner irdischen Existenz inne geworden ist, gilt ihm diese nicht mehr als «Le-
ben». Als «Leben» erscheint sie nur dem, dessen Augen umschleiert sind oder
dem, der sich die Weisheit der Siduri hat zu eigen machen kénnen. Wem dieser
Schleier zerreifSt, den packt entweder die Verzweiflung, oder er macht sich
auf die rastlose Suche nach dem Leben. Diese Suche, englisch «quest», ist das
Thema des Gilgamesch-Epos.

Diese altorientalischen Mythen bestimmen das Problem der menschlichen
Existenz von einem Zuviel anstatt einem Zuwenig her. Dieses Zuviel hat den
Menschen aus den Begrenzungen herausfallen lassen, die die Welt des Tieres
bestimmen. Beide Traditionen, die des Zuwenig und die des Zuviel, sind sich
aber einig darin, daf§ der Mensch durch eine Unruhe gekennzeichnet ist, die ihn
nach Besserem bzw. Hoherem streben laft. Es geht auch in beiden Fillen
darum, einen Mangel auszugleichen. Dieser Mangel aber wird auf eine grund-
satzlich verschiedene Weise gedeutet. Einmal geht es um einen Mangel an Um-
weltanpassung und Instinktsicherheit, ein andermal dagegen um den Mangel
an Unsterblichkeit bzw. Leben. In jedem Fall mufS sich der Mensch, der entwe-
der durch sein Zuwenig an Instinktausstattung oder durch sein Zuviel an Wis-
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sen aus den Ordnungen der Natur herausgefallen ist, eine kiinstliche Welt er-
schaffen, in der er leben kann. Das ist die Kultur.

Es diirfte einleuchten, daf$ beide anthropologischen Traditionen recht haben
und sich keineswegs gegenseitig ausschliefSen. Die eine beleuchtet das Wesen
der Kultur vom Problem des Uberlebens her, die andere vom Problem des To-
des. Dieser Tradition zufolge entspringt die Kultur dem Wissen um den Tod
und die Sterblichkeit. Die Kultur stellt den Versuch dar, einen Raum und eine
Zeit zu schaffen, in der der Mensch tber seinen begrenzten Lebenshorizont
hinausdenken und die Linien seines Handelns, Erfahrens und Planens ausziehen
kann in weitere Horizonte und Dimensionen der Erftillung, in denen erst sein
Sinnbediirfnis Befriedigung findet und das schmerzliche, ja unertragliche Be-
wufStsein seiner existenziellen Begrenzung und Fragmentierung zur Ruhe
kommt. Ohne Fantasmen der Unsterblichkeit oder doch zumindest einer ge-
wissen Fortdauer tiber den allzu engen Horizont unseres Erdendaseins hinaus
kann der Mensch nicht leben: Sie bilden den von Illusionen umstellten Hori-
zont, in dem allein menschliches Handeln sich als sinnvoll erfahren kann, jene
«Hamletlehre», wie sie Nietzsche im siebten Kapitel seiner Geburt der Tragddie
bestimmt:

Die Erkenntnis todtet das Handeln, zum Handeln gehort das Umschleiertsein durch die I1-
lusion - das ist die Hamletlehre, nicht jene wohlfeile Weisheit von Hans dem Traumer, der
aus zu viel Reflexion, gleichsam aus einem Uberschuf} von Moglichkeiten nicht zum Han-
deln kommt; nicht das Reflectieren, nein! — die wahre Erkenntniss, der Einblick in die grau-
enhafte Wahrheit tiberwiegt jedes zum Handeln antreibende Motiv, bei Hamlet sowohl als
bei dem dionysischen Menschen.!2

Ein agyptischer Text zihlt das Wissen um das Sterbenmiissen zu den vier gro-
8en Wohltaten des Schopfers:

Ich habe vier gute Taten vollbracht im Innern der Schwelle des Lichtlands:
Ich habe die vier Winde geschaffen,

damit jedermann atmen kann zu seiner Zeit.

Das ist eine der Taten.

Ich habe die grofSe Flut geschaffen,
damit der Arme wie der Reiche dartiber verfligen moge.
Das ist eine der Taten.

Ich habe einen jeden wie seinen Nichsten geschaffen

und habe verboten, dafs sie Unrecht tun.

Aber ihre Herzen haben sich dem widersetzt, was ich befohlen habe.
Das ist eine der Taten.

Ich habe es eingerichtet, daf$ ihre Herzen den Westen nicht vergessen konnen,
damit den Gottern der Gaue Opfer dargebracht wiirden.
Das ist eine der Taten.13
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Dieser Text postuliert einen engen Zusammenhang zwischen dem Todeswissen
und der Religion. Hier sind es die Gotter, die von diesem Wissen profitieren.
Ohne die Erinnerung an den «Westen», das heif$t die Region der Griber und
den Tod als Endziel des Lebens, wiirden die Menschen den Gottern keine Op-
fer darbringen. Der Gedanke an den Tod 1afSt sie auch an die Gotter denken,
von denen sie sich Hilfe und Rettung erwarten, nicht vor dem Tode, aber — wie
in den folgenden Kapiteln gezeigt werden soll - aus der Todeswelt.

Der 9o. Psalm betet: «Lehre uns unsere Tage zdhlen, auf daf§ wir ein Herz von
Weisheit bekommen».1* «Unsere Tage zahlen» bedeutet: Jeden einzelnen Tag
im Wissen um die Endlichkeit des Lebens wert halten. Vom Ende her haben die
Tage ihren Wert, weil wir sterben miissen, «zahlen» unsere Tage. Der Tod gibt
dem Leben seine Kostbarkeit, und Weisheit besteht darin, dieser Kostbarkeit
des Lebens inne zu werden. Auch hier geht die griechische Tradition den genau
umgekehrten Weg. Eine der kulturstiftenden Wohltaten, die Prometheus den
Menschen brachte, besteht im genauen Gegenteil dieser vom Tode her gewon-
nenen Klarsicht:

Prometheus:

Ich nahm’s den Menschen, ihr Geschick vorauszusehn.
Chorfiihrerin:

Sag, welch ein Mittel fandest diesem Ubel du?

Prometheus:
Die blinde Hoffnung lief$ ich einziehn in ihr Herz.15

Das Geschick, dessen genaue Voraussicht Prometheus den Menschen wohl-
tatig verschleiert, ist ihr kiinftiges Leiden, vor allem aber die Art und Stunde
ihres Todes. Das Wissen um den Tod ist nur in solcher Verhtillung ertraglich.
Die «blinde Hoffnung» ist das Gegenstiick zur sehenden Verzweiflung der Kas-
sandra. Die blinde Hoffnung schafft das «Umschleiertsein von Illusion». Auch
dies gehort unabdingbar zur conditio humana. Aber die orientalischen Mythen
betonen die andere Seite: das Todes-Wissen, das den Menschen auszeichnet
und umtreibt.

Nur Petosiris, ein Griechenfreund, der sich in frithptolemaischer Zeit ein
Grab in grazisierendem Stil anlegen und ausschmiicken liefs, schlief$t sich der
griechischen Weisheit an:

Die Kunst Gottes ist es, die Herzen vergessen zu lassen,
den Tag zu erkennen.!6

An die altere Denktradition, die, wie wir gesehen haben, in verschiedenen My-
then des alten Orients und der Bibel verankert und vermutlich wesentlich alter
und verbreiteter ist als der griechisch-aufklarerische Mythos vom Menschen als
Maingelwesen, mochte ich ankniipfen und sie fiir die Kulturtheorie fruchtbar
machen. Die Kultur erscheint dann nicht unter dem Aspekt der Prothese, unter
dem Freud sie gesehen hat, als Ersatz fiir die dem Menschen fehlende Instinkt-
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ausstattung und Umweltanpassung, sondern unter dem Aspekt eines Raumes,
in den hinein sich der Mensch mit dem Zuviel seines Wissens und der Unruhe
seines Geistes entwerfen, iiberschreiten und zumindest fiir eine gewisse Zeit ins
Gleichgewicht bringen kann.

Die Kultur erschliefSt und begrenzt zugleich einen Sinnhorizont jenseits der
Grenzen unseres diesseitigen Lebens. Dieser Horizont hat einen individuellen
und einen kulturellen Aspekt. Der individuelle Aspekt besteht in einer Art Un-
sterblichkeits-Sinn, -Trieb oder -BewufStsein, ohne den oder das der Mensch in
schwere Depressionen verfallen wiirde. Davon wissen die Psychiater und The-
rapeuten. Der kulturelle Aspekt besteht in der Konstruktion eines kulturellen
Gedachtnisses, das unsere individuellen Erinnerungen, Erfahrungen und Erwar-
tungen pragt und eingliedert in Horizonte und Perspektiven, die nicht nur Jahr-
tausende, sondern unter Umstanden auch jenseitige Raume umfassen. Selbst
wer den Tod fiir das absolute Ende von allem halt und zutiefst davon tiberzeugt
ist, mit seinem Ende ins Nichts zu versinken, investiert sich doch in Handlun-
gen, deren Folgen ihn iiberdauern und deren Planung den Horizont seiner Exi-
stenz sowohl in der Sozialdimension synchroner Vernetzung als auch in der
Zeitdimension diachroner Verankerung tiberschreiten. Der Tod oder besser:
das Wissen um unsere Sterblichkeit ist ein Kultur-Generator ersten Ranges. Ein
wichtiger Teil unseres Handelns, und gerade der kulturell relevante Teil, Kunst,
Wissenschaft, Philosophie, Wohltatigkeit, entspringt dem Unsterblichkeitstrieb,
dem Trieb, die Grenzen des Ich und der Lebenszeit zu transzendieren.” So
schreibt etwa der bekannte Literaturwissenschaftler und Kulturkritiker George
Steiner in seinen Anmerkungen zur Neudefinition der Kultur:

Das Zentrum jeder echten Kultur bildet ein bestimmter Standpunkt im Verhaltnis der Zeit
zum individuellen Tod. Der Willensdrang, welcher Kunst und objektives Denken hervorruft,
sowie jene engagierte Antwort, die allein deren Ubermittlung an andere Menschen und an
die Zukunft gewihrleisten kann - sie wurzeln in einem gewagten Spiel mit der Transzen-
denz. Der Schriftsteller oder der Denker will, daf$ die Worte seines Gedichts, die Kraft seiner
Argumente, die Personen seines Dramas das Leben ihres Schopfers iiberdauern, daf$ ihnen
also das Geheimnis autonomer Prisenz zuteil werde. Der Bildhauer tibertragt gegen und
liber die Zeit jene Lebenskrifte auf den Stein, die der eigenen Hand nur zu bald entgleiten
werden. So wenden Kunst und Denken sich an jene, die noch gar nicht sind, und tun dies
sogar auf das wohlweislich eingegangene Risiko hin, von den Lebenden gar nicht erst wahr-
genommen zu werden.!8

Steiner hat hier nur den Kiinstler, Schriftsteller und Denker im Blick, also eine
schmale Elite. Auch Gilgamesch und Adapa sind extrem herausgehobene Per-
sonlichkeiten. Zweifellos hatte Kurt Schwitters recht, wenn er feststellte: «Un-
sterblichkeit ist nicht jedermanns Sache.» Wir haben es bei dieser «Suche» mit
einem elitaren Unternehmen zu tun, einer Grenzsituation im Bereich mensch-
licher Moglichkeiten. Kultur - an dieser Tatsache 14t sich wohl schwer riitteln —
hat nun einmal einen normativen, anspruchsvollen Aspekt, der weit tiber die all-
taglichen Bediirfnisse hinauszielt und die Menschen - keineswegs seit je, aber
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seit einer bestimmten, vielleicht fiinf-, vielleicht zehntausend Jahre zuriicklie-
genden Zeit — in immer neue Gipfelregionen kultureller Leistungen vorantreibt.
Dieser Aspekt — das «Zentrum jeder echten Kultur», wie Steiner sagt — hat et-
was mit dem Tod zu tun. Hinter dieser faustischen Suche und Unruhe steht, das
ist meine These, nicht der Mangel an natiirlicher Ausstattung, sondern der mit
der Natur nicht mehr ins Gleichgewicht zu bringende Uberschufl an Bewuf3t-
heit und Wissen. Diese Unruhe ist «jedermanns Sache», aber nur wenigen ge-
lingt es, entweder zu einer Weisheit zu finden, die Ruhe bringt, oder zu bewufs-
ten Projekten der Selbsttranszendierung vorzudringen und damit in jenes
«Zentrum jeder echten Kultur», von dem Steiner schreibt. Der Tod macht zwar
alle gleich, aber in der Einstellung zum Tode entfaltet sich ein ungeheueres
Spektrum kultureller und individueller Differenzen.

2. LEITUNTERSCHEIDUNGEN IM VERHALTNIS
VON TOD UND KULTUR

Im Anschluf$ an diese ganz allgemeinen Bemerkungen zum Verhaltnis zwischen
Kultur und Tod, die sich nicht speziell auf Agypten oder die alte Welt, sondern
auf einen Begriff von Kultur iiberhaupt beziehen, mochte ich im folgenden
einige Unterscheidungen innerhalb dieses Verhaltnisses von Kultur und Tod
einfithren, die dazu dienen sollen, die altagyptische Kultur darin praziser zu ver-
orten.

a) Diesseits und Jenseits als lebenszeitiibergreifende Erfiillungshorizonte

Die erste Unterscheidung betrifft die Richtung der menschlichen Selbsttran-
szendierung, wie sie sich aus dem je spezifischen Sinnhorizont einer Kultur er-
gibt. Hier gibt es zwei grundsatzliche Moglichkeiten, die sowohl allein, als auch
miteinander kombiniert auftreten konnen. Die eine Moglichkeit situiert diesen
die individuelle Lebenszeit tibergreifenden Sinnhorizont in einer jenseitigen
Welt, in die der Tote eingeht, um dort unter verschiedenen Bedingungen wei-
terzuleben. Die andere Moglichkeit leugnet die Existenz einer jenseitigen Welt,
die allenfalls als ein Schattenreich vorgestellt wird, in dem die Toten weniger
weiterleben als vielmehr ihr Totsein verbringen und das in keiner Weise als
Sinn- oder Erflillungshorizont des diesseitigen Lebens fungiert, weil von dieser
Vorstellung keinerlei Trost und Orientierung ausgeht. Diese Unterscheidung ist
mir sehr wichtig. Jenseits ist nicht gleich Jenseits. Der Unterschied liegt darin,
ob ich mir das Jenseits als einen Bereich vorstelle, in dem die Toten tot sind, das
heif$t eine Existenz fiihren, die durch die Abwesenheit alles dessen gekenn-
zeichnet ist, was in einer jeweiligen Kultur unter «Leben» verstanden wird, oder
ob ich es mir als eine Sphare des ewigen Lebens denke, in der man vom Tode
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erlost, errettet und denkbar weit entriickt ist. Daher liegen Welten zwischen der
babylonischen Unterwelt, der biblischen Scheol, dem griechischen Hades einer-
seits und der agyptischen Duat andererseits. Die agyptische Unterwelt ist
eigentlich kein Totenreich im strengen Sinne, weil man darin nicht «tot» ist. Es
ist ein ersehnter Ort, und wer dorthin gelangt ist, ist dem Tode entronnen.
Scheol, Hades und das «Land ohne Wiederkehr» dagegen sind Orte, denen nie-
mand entrinnen kann, das heif$t sie sind der verraumlichte Tod selbst. Aber
auch Gesellschaften, die im Banne solcher negativen Jenseitsbilder stehen, stre-
ben nach Fortdauer und Selbsttranszendierung. Hier ist es die Geschichte, die
Generationenfolge, die Nachwelt, in die hinein sich der Sinnhorizont des dies-
seitigen Lebens erstreckt. Die christliche Kultur und die gnostischen Bewegun-
gen mogen den ersten Typus reprasentieren; hier werden Diesseits und Nach-
welt kleingeschrieben, aber die Seele, Unsterblichkeit und Jenseits grofs. Israel
(die alttestamentliche Religion), Mesopotamien und Griechenland dagegen
konnen als Beispiele des zweiten Typs gelten; hier ist die Welt der Toten nichts
als ein sinn- und gottesfernes Schattenreich, und das Weiterleben erfillt sich
entweder in der Generationenfolge der Kinder und Kindeskinder (Mesopota-
mien und Israel) oder im Gedichtnis der Nachwelt (Griechenland).!® Agypten
gehort natiirlich unbedingt zum ersten Typus, zu den Kulturen mit positiven
Jenseitsvorstellungen, in denen das Jenseits als ein Ort der Todesferne, der Got-
tesnahe und des gesteigerten Lebens gilt. Aber dabei springt doch zugleich
auch die Tatsache ins Auge, daf$ die Agypter offenbar alles daran gesetzt haben,
hier auf der Erde im Gedachtnis der Nachwelt prasent zu bleiben. Wozu sonst
hatten sie sich so aufwendige Graber gebaut? Allem Anschein nach haben die
Agypter beide Moglichkeiten verbunden. Mehr noch: Beide Moglichkeiten sind
hier kulturell in einer ganz einzigartig elaborierten Weise ausgebildet. Wir fin-
den hier sowohl einen starken Unsterblichkeits- und Jenseitsglauben, als auch
eine mindestens ebenso stark entwickelte Vorstellung von, und Hoffnung auf,
ein Weiterleben sowohl in der Generationenfolge der Kinder und Kindeskinder
als auch, und vor allem, im Gedachtnis der Nachwelt.

Diese Unterscheidung zwischen Jenseits und Geschichte bzw. Unsterblich-
keit und Nachwelt als Sinn- und Erfillungshorizonte irdischen Lebens und
Handelns lohnt wohl einen kleinen historischen Exkurs. Sie geht namlich bis
ins 17. Jahrhundert zuriick und gehort zu den frithesten Errungenschaften der
modernen Religionswissenschaft. Schon 1624 hatte Lord Herbert of Cherbury
den Glauben an die Unsterblichkeit der Seele als eine der fiinf allen Religionen
gemeinsamen Grundannahmen ermittelt, aus denen er die Elemente einer na-
tiirlichen Religion gewinnen wollte.2? Es kam Lord Herbert vor allem darauf an
zu zeigen, dafs auch die Heiden an die Unsterblichkeit der Seele und an ein Jen-
seits glaubten, ohne das Kultur und Religion nicht denkbar seien. Umso grofSer
war aber dann der Schock, als kein Geringerer als Baruch de Spinoza ein halbes
Jahrhundert spater schliissig nachwies, daf$ ausgerechnet in den mosaischen
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Offenbarungsschriften, der Grundurkunde des westlichen Monotheismus, von
Jenseits und Unsterblichkeit mit keinem Wort die Rede ist.2! Sowohl Juden wie
Christen hatten tiber mehr als anderthalb Jahrtausende lang die ihnen selbstver-
standliche Wahrheit von der Unsterblichkeit der Seele in die hebriische Bibel
hineingelesen. Jetzt wurde zweifelsfrei klar: Es stand nichts davon drin. Wer die
Unsterblichkeit der Seele predigte, waren die Heiden, allen voran die Agypter.

Spinoza ging aber noch einen Schritt weiter. Er zeigte nicht nur, daf$ den al-
ten Israeliten bzw. den mosaischen Schriften die Idee der Unsterblichkeit fehlte,
sondern auch, dafS sie etwas anderes an deren Stelle setzten. Das war der Ge-
danke, daf$ der Mensch in seinen Kindern und Kindeskindern weiterlebt. Die
Rechnungen, die in diesem Leben nicht aufgehen, erfiillen sich in der Ge-
schichte, in der Folge der Generationen. Damit war gleichzeitig und erstmals
der diametrale Gegensatz in den Blick getreten, den Agypten und Israel in dieser
Frage einnahmen. Bekanntlich hat ja noch Simone Weil das alte Agypten geprie-
sen fiir seinen Unsterblichkeitsglauben und Israel kritisiert fiir den Materialis-
mus seiner Losung, die Geschichte an die Stelle von Jenseits und Unsterblich-
keit zu setzen.?2 In der Tat gibt es in der alttestamentlichen Welt nicht nur kein
sinnerfiilltes Jenseits, sondern auch keinen diesseitigen heiligen Raum der
Dauer, wie ihn die Agypter mit den Mitteln steinerner Monumentalitit errich-
ten; das Gottliche und der Tod werden in grofStmogliche Distanz zueinander
gertickt, der Mensch ist Gott nah nur wahrend seines irdischen Daseins, alle
Rechnungen der Gerechtigkeit miissen im Diesseits aufgehen, von Unsterblich-
keit kann keine Rede sein, und doch wird das einzelne Leben umfaf$t von einem
gewaltigen Horizont der Erinnerung und VerheifSung, die zwar nicht ins Jen-
seits, daftir aber in die Kette der Generationen ausgreift. Hier ist es die historia
sacra, in deren Horizont der Unsterblichkeitstrieb sein Sinnbedtrfnis befrie-
digt - eine Idee, die Agypten wiederum vollig fremd ist. Mit dieser brillanten
Entdeckung erbrachte Spinoza zugleich einen glanzenden Beweis filir unsere
These, daf§ ohne die Grundannahme eines Weiterlebens in irgendeiner Form
menschliches Leben nicht gelingen kann und dafS die kulturellen Losungen die-
ses Problems sehr verschieden sein konnen.

b) Der angestiickte Tod und das toddurchwirkte Leben

Eng verwandt mit der Unterscheidung zwischen diesseitsorientierten und jen-
seitsorientierten Formen der Selbsttranszendierung ist die zwischen zwei Kon-
zeptionen der Beziehung zwischen Tod und Leben. Die eine sieht den Tod als
das Andere des Lebens. Leben und Tod schliefSen sich gegenseitig aus, wo das
Leben ist, hat der Tod nichts zu suchen und umgekehrt. Der Tod erscheint als
beziehungslos ans Leben angefiigt. Diese Theorie verbindet sich in der Tradi-
tion vor allem mit dem Namen Epikurs, der die Sorge des Gilgamesch aus der
menschlichen Welt verbannen wollte. Mit dem Tod soll der Mensch sich ge-
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danklich nicht beschiftigen, denn solange er lebt, ist der Tod nicht da, und
wenn der Tod da ist, lebt der Mensch nicht mehr; Leben und Tod haben nichts
miteinander zu tun. Das Leben verdrangt den Tod, so wie der Tod das Leben
vernichtet. In ihrer rationalistischen Ausformulierung erscheint die Lehre Epi-
kurs extrem, aber dahinter steht eine weitverbreitete Grundeinstellung, die
wohl weitgehend auch unsere eigene Zeit und ihr Verhaltnis zum Tode kenn-
zeichnet und die Martin Heidegger in dem beriihmten Todeskapitel von Sein
und Zeit als «das alltagliche Sein zum Tode» verallgemeinert hat. Hier ge-
braucht Heidegger auch den Begriff der «Anstlickung». Zum Dasein, das sich in
der Zeit entfaltet, gehort immer ein «Noch-nicht», das ihm aber nicht «fortlau-
fend angestiickt» wird, sondern ihm immer schon konstitutiv zugehort. «Da-
sein existiert je schon immer gerade so, daf$ zu ihm sein Noch-nicht gehort.»23
Diese Zugehorigkeit des Noch-nicht zum Dasein postuliert Heidegger auch fur
den Tod. Er ist dem Dasein nicht «angesttickt», sondern ihm «<immer schon» zu-
gehorig.

Was sich der philosophischen Reflexion als der Gegensatz zwischen «alltag-
lichen» und «eigentlichen» Formen eines «Seins zum Tode» darstellt, begreift
der Kulturwissenschaftler als unterschiedliche kulturelle Konstruktionen des
Todes. Den alten Agyptern und vielen anderen Kulturen und Epochen wire die
von Heidegger als «alltaglich» unterstellte Auffassung vermutlich sehr fremd er-
schienen. Die andere Konzeption, die ganz im Gegenteil Leben und Tod aufs
engste aufeinander bezogen und ineinander verwoben sieht, war und ist in der
Kulturgeschichte mindestens ebenso verbreitet. «Mitten wir im Leben sind von
dem Tod umgeben», heifdt es im Kirchenlied. Das Leben ist grundiert von dem
Wissen um unsere Endlichkeit, und der Tod wirkt vom Ende her sinngebend,
richtungweisend, aber auch sinnzerstorend, auflsend, krank machend in unser
Leben hinein. Das ist die Position Gilgameschs, der sich auf die Suche nach dem
«Leben» macht, seitdem ihm sein Dasein als eine Krankheit oder ein Vorlauf
zum Tode erschien, ganz im Sinne von Kierkegaard und Heidegger, die dieses
Todesverhiltnis in der Neuzeit wiederentdeckt haben und in dieser Hinsicht be-
sonders weit gegangen sind.

Im Licht dieser Unterscheidung werden wir die alten Agypter unbedingt dem
zweiten Typus zuordnen. Sie haben den Tod nicht verdrangt, sondern ihm ganz
im Gegenteil ein ungeheures Maf$ an Sorge und Aufmerksamkeit zugewendet.
Er spielte vor allem auf zwei Weisen in ihr Leben hinein: einmal als Motiva-
tionsquelle fir eine grofSe Menge kultureller Anstrengungen, und zum anderen
als standig gegebene Moglichkeit der Lebensminderung, und zwar vor allem
durch Auflésung der Sozialbeziehungen. Die Agypter haben Leben und Tod an-
ders definiert als wir. Fiir sie waren Leben und Tod quantifizierbare GrofSen,
man konnte mehr oder weniger lebendig und auch mehr oder weniger tot bzw.
«todesbefallen» sein. Der Tod war sowohl als das Ende des Lebens wie auch als
lebensdurchwirkende Todesbefallenheit den Agyptern immer gegenwirtig und
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forderte sie zu Investitionen heraus, die den Lebensanteil steigern und den To-
desanteil vermindern sollten. Zu diesen Investitionen gehorte vor allem, sich
ein Grab anzulegen und sich «konstellativ zu vertauen», d.h. sich unausloschbar
und unwegdenkbar einzugliedern in die sozialen Konstellationen der Gesell-
schaft. Auch das Grab war ein Medium solcher «konstellativen Vertauung» und
sollte dem Einzelnen fiir alle Zeiten einen Ort im sozialen, geographischen und
kulturellen Raum der Gruppe sichern. Das Grab dient dem Leben, nicht dem
Tode, heif$st es schon in der altesten agyptischen Weisheitslehre, der Lehre des
Djedethor:

Du sollst dein Haus bauen fiir deinen Sohn.

Dann ist dir ein Ort geschaffen, an dem du sein wirst.
Statte reichlich aus dein Haus des Totenreichs

und richte deinen Platz im Westen wirkkriftig her.
Beherzige: gering gilt uns der Tod,

beherzige: hoch steht uns das Leben.

Doch das Haus des Todes gilt ja dem Leben.24

Diese Maxime ist in Agypten durch die Jahrtausende bekannt geblieben und wird
noch in Texten der romischen Kaiserzeit zitiert.2S Doch ist die Lehre des Ani aus
der Ramessidenzeit die einzige in der reichen Tradition der agyptischen Weis-
heitslehren, die dasselbe Thema ausfiihrlich und in eigenen Worten behandelt:

Geh nicht nach drauflen aus deinem Haus,

ohne zu wissen, wo du dich ausruhen kannst.26

Gib, daf$ man den Ort kennt, den du dir erwahlt hast,
damit du erinnert wirst, indem man dich kennt.

Nimm es dir vor als den einzuschlagenden Weg,

indem du bezeugt bist in dem, was du gefunden hast.
Statte wohl aus deinen Platz im Totental

und die «Unterwelt» (Sargkammer), die deinen Leichnam bergen wird.
Stell dir das vor Augen unter deinen Geschaften.

Ebenso, was die grofSen Alten betrifft:

mogest du in(mitten) ihrer Grabkammern ruhen.

Kein Tadel trifft den, der so handelt;

gut hat es, wer derart geriistet ist.

Wenn dein (Todes)bote kommen wird, dich zu holen,

soll er dich bereit finden.

Wahtlich, er wartet nicht auf dich.

Sage: «Hier kommt einer, der sich auf dich vorbereitet hat»
und sage nicht: «Ich bin zu jung, als dafs du mich holst.»
Du kennst ja deinen Tod nicht!

Der Tod kommt, er raubt das Kind aus den Armen seiner Mutter
ebenso wie den, der ein hohes Alter erreicht hat.2”

Der rechtzeitige Bau eines Grabes stellt dem Menschen sein Lebensziel vor
Augen und gibt ihm die GewifSheit, mit dem Tode nicht aus dem Lebenszusam-
menhang des Landes als eines zugleich sozialen, geographischen und kulturel-
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len Raumes herauszufallen, sondern einen Ort zu haben, an dem er Uiber den
Tod hinaus prasent bleibt und eingebunden in die Gemeinschaft der Lebenden.

Diese Finbindung in die Gemeinschaft gilt den Agyptern als die wichtigste und
wirkungsvollste Form, das Leben zu steigern und die Todesbefallenheit zu ver-
meiden. Ein agyptisches Sprichwort lautet: «Der eine lebt, wenn der andere ihn
leitet.»28 Ein Lebender ist erst dann im vollen Sinne lebendig, wenn ein anderer
ihn leitet. Ein entscheidender Aspekt der menschlichen Personlichkeit entwickelt
sich nach Auffassung der Agypter nicht von innen nach aufSen, sondern um-
gekehrt: von auflen nach innen. Die Agypter haben die entscheidende Unter-
scheidung innerhalb der Gesamtperson nicht zwischen Leib und Seele, sondern
zwischen einem Korperselbst und einem Sozialselbst getroffen (siche hierzu be-
sonders Kapitel 4). Zum Korperselbst bzw. zur Leibsphare gehoren als Korper-
seelen der «Ba» und der Schatten, zum Sozialselbst bzw. zur Sozialsphare der «Ka»
und der Name. Die Unversehrtheit und Lebendigkeit des Sozialselbst ist ebenso
lebenswichtig wie die Unversehrtheit und Gesundheit des Korperselbst. Mit der
Geburt des Korpers ist das Leben nur als Moglichkeit gegeben, verwirklicht wird
es erst durch die Ausbildung eines Sozialselbst im Prozef$ der Sozialisation.

Daher kann nach diesem Verstandnis das Leben auch schon vor dem biolo-
gischen Tod enden: wenn namlich dieses Geleit abbricht und ein Mensch ver-
einsamt. Dann geht ein Mensch an den Beschadigungen seines Sozialselbst zu-
grunde und ist, wie die Agypter sagen, <lebendig tot». Andererseits kann das
Leben aber auch tiber die Schwelle des physischen Todes hinaus andauern, denn
der Eine kann den Anderen auch tiber diese Schwelle hinweg geleiten und das
Sozialselbst kann den Zerfall des Korperselbst tiberstehen. Die einzigartig ela-
borierten Totenriten und -brauche der alten Agypter zielten darauf ab, den
Menschen auch nach seinem Tode konstellativ einzubetten, und zwar sowohl
im Diesseits, in der Gemeinschaft der Nachwelt, als auch im Jenseits, wo ihn die
Gotterwelt in ihre Konstellationen aufnehmen sollte. Die Darstellung eines der-
artig «konstellierten» Totendaseins war Sache einer reich entfalteten Ikonogra-
phie und vor allem der Sprache, die den Verstorbenen sowohl in der Form der
kultischen Rezitation, als auch, und vor allem, in Form der Schrift, die diese Re-
zitation gewissermafSen einfrieren und auf Dauer stellen sollte, unablassig an-
zureden und zu beleben trachtete.

«Leben» ist daher eher eine Sache der Kultur als der Natur. Darin sehen die
Agypter die grofle Chance, das Leben durch kulturelle Anstrengungen auch
tiber seine biologische Grenze hinaus zu verlangern.

c) Welt der Lebenden, Welt der Toten: Grenzverkebhr und Ausgrenzung

Eng verwandt wiederum mit dem Gegensatz zwischen Kulturen der Todes-
verdrangung und Kulturen der Todessorge ist die Unterscheidung von For-
men, wie Kulturen sich die Beziehungen zwischen der Welt der Lebenden und
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der Welt der Toten vorstellen. Wenn wir von unserer eigenen Kultur ausge-
hen, erscheint schon eine Formulierung wie «die Welt der Toten» fragwiirdig.
Gibt es das tiberhaupt? Darf man von einer Welt der Toten nicht nur dann
sprechen, wenn man davon tberzeugt ist, daf$ die Toten in irgendeiner Form
weiterexistieren? Ein Blick auf die Kulturgeschichte zeigt, daf$ unsere eigene
Kultur in dieser Frage einen extremen Standpunkt einnimmt. Das hangt mit
der Ausbiirgerung der Toten zusammen, die Jean Baudrillard und Jean Ziegler
so eindrucksvoll beschrieben haben.?? Unsere Gesellschaft hat eine Kultur
der Ausblendung, Leugnung, Verdrangung und Nichtanerkennung der Toten-
welt entwickelt. Altere Epochen wie auch die meisten traditionalen Gesell-
schaften unserer Tage sind davon tiberzeugt, daf$ es so etwas wie eine «Welt
der Toten» gibt und daf$ es wichtig ist, sich von Seiten der Lebenden zu dieser
Welt in eine kulturell geformte und geordnete Beziehung zu setzen. Die Vor-
stellung einer Welt der Toten als Gegenwelt zur Welt der Lebenden ist die all-
gemeinste und verbreitetste Vorstellung tiberhaupt, ganz unabhangig von der
Frage, ob man sich diese Totenwelt als ein lebens- und sinnfernes Schatten-
reich vorstellt oder als eine Sphare gesteigerten Lebens, als Holle, Fegefeuer
oder Paradies. Es gibt wohl keine Gesellschaft auf der Welt, die nicht auf
irgendeine Weise mit ihren Toten in Verbindung steht, und selbst in unserer
aufgeklarten Gesellschaft leben solche Vorstellungen noch in unzahligen sur-
vivals fort, von den Fotografien an der Wand oder auf dem Sekretar bis zu
kirchlichen Festen wie Allerseelen oder dem irischen Fest Halloween, wo die
Kinder den Einfall der Totenseelen in die Welt der Lebenden inszenieren. In
Japan wird der 15. August als ein Tag begangen, an dem die Totengeister
fur einen Tag zur Riickkehr ins Diesseits eingeladen werden. Jede Familie be-
reitet sich auf den Empfang ihrer Toten vor und geleitet sie anschliefSend wie-
der auf den Friedhof.

In Mesopotamien spielte die Furcht vor dem «Wiederganger» eine grofSe
Rolle, dem Totengeist (etemmu), der im Diesseits herumspukt, weil er nicht or-
dentlich begraben wurde oder einen «schlimmen Tod» gestorben ist. Solche
Angste sind weit verbreitet. Der Grenzverkehr zwischen der Welt der Lebenden
und der Welt der Toten gilt solchen Gesellschaften als kulturell nie ganz zu be-
waltigen; gerade hier gibt es weite Bereiche einer «Wildnis», die der Kultur ver-
schlossen ist. In Agypten spielen solche Angste nur eine ganz geringe Rolle. In
der Lehre des Ani widmet sich eine Maxime dem «Ach», ein Wort, das wir sonst
als «verklarter Geist» tibersetzen, das in diesem Kontext aber ganz eindeutig die
Bedeutung «Totengeist» im Sinne des mesopotamischen etemmu hat.3

Eine neuagyptische Erzahlung, die uns leider nur fragmentarisch erhalten ist,
handelt von der Erscheinung eines solchen Totengeistes. Das sind aber Ausnah-
men, die die Regel nur bestatigen, spate Zeugnisse, die auf babylonischen Ein-
flufd weisen. Die Regel aber geht dahin, daf in Agypten der Grenzverkehr zwi-
schen der Welt der Lebenden und der Welt der Toten aufs intensivste kulturell
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geregelt ist. Dieser Bereich erscheint vollkommen kolonisiert und weist kaum
noch Aspekte unkontrollierbarer Wildnis auf. Darauf werden wir im Zusam-
menhang des Totenkults noch mehrfach zurtickkommen.

Die Unterscheidung zweier Welten, einer Welt der Lebenden und einer Welt
der Toten, die in Agypten zugleich auch die Welt der Gotter ist, wurde im Zu-
sammenhang des von Konig Amenophis IV.-Echnaton durchgefiihrten religio-
sen Umsturzes, der Amarnazeit (1360-1340) radikal in Frage gestellt. Dieser Fall
beleuchtet die Bedeutung dieser Unterscheidung fiir die gesamte Struktur einer
Religion. Echnatons Umsturz stellt das erste Beispiel einer Religionsstiftung in
der Geschichte der Menschheit dar. Er tragt Ziige sowohl einer radikalen Auf-
klarung als auch eines exklusiven Monotheismus. In den Texten dieser Epoche,
die im Ganzen der agyptischen Religionsgeschichte nur eine kurze Episode von
allenfalls zwanzig Jahren darstellt und doch die agyptische Religion tiefgreifend
verandert hat, gibt es nur noch eine Welt: die vom Sonnengott beleuchtete ge-
genwartige Wirklichkeit. Weder von der mythischen Urzeit, als die Welt ent-
stand und aus vielfaltigen Wandlungen und Griindungen, von denen die My-
then erzihlen, die heutige Welt hervorging, noch von einer jenseitigen Welt, in
die die Toten hintiibergehen, ist hier die Rede. Diese Verschweigung ist so auf-
fallig, daf$ man sie als eine systematische AusschliefSung zu verstehen hat. Ech-
natons Monotheismus ist eine radikale Ein-Welt-Lehre. Die Amarnareligion hat
das Jenseits abgeschafft. Die Toten leben auch hier weiter, aber sie wohnen im
Grab, nicht in der Unterwelt, ergehen sich am Tag in unsichtbarer oder verwan-
delter Gestalt in den Tempeln von Amarna und kehren bei Nacht in ihr Grab
zurtick.3! Als nach dem Scheitern der Amarna-Religion die traditionelle Reli-
gion wieder zur Geltung gebracht wurde, hat man gerade jene von Echnaton
besonders verfolgten und ausgegrenzten Aspekte in den Mittelpunkt gestellt
und ausgebaut. So erfahrt jetzt die Gattung der «Unterweltsbiicher», in der das
Wissen um die andere Welt systematisch kodifiziert und tradiert wurde, einen
ungeheuren Aufschwung. Dem klassischen Werk, das unter dem Namen «Am-
duat» bekannt ist und zur Dekoration der Sargkammer in den Konigsgrabern in
der 18. Dynastie verwendet wurde, treten nun eine Reihe ahnlicher Komposi-
tionen zur Seite, die alle mit den Mitteln des Bildes und der Schrift die jenseitige
Welt darstellen: das «Pfortenbuch», das «anigmatische Buch», das «Hohlen-
buch», das «Buch von der Erde», das «Nutbuch», das «Buch von der Himmels-
kuh», das «Buch vom Tage» und das «Buch von der Nacht».32 Alle diese Biicher
sind mit der Aura des striktesten Geheimnisses umgeben: sie kommen im
Neuen Reich so gut wie ausschliefSlich in Konigsgrabern vor, die an verborge-
ner Stelle im Tal der Konige angelegt wurden und von keines Menschen Fufs je
betreten werden sollten.

Wir sehen aus diesen dramatischen, die agyptische Welt im Laufe von weni-
ger als 50 Jahren tiefgreifend verandernden Vorgingen, daf$ es Zusammen-
hange gibt zwischen Weltentzauberung und Ein-Welt-Lehren, wie sie uns auch
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aus der abendlandischen Geistesgeschichte vertraut sind, und daf$ der Tod bei
der Entstehung und Ausgestaltung von Vorstellungen einer «anderen Welt»
eine entscheidende Rolle spielt. Ebenso deutlich zeigen uns die agyptischen Be-
funde, dafs diese andere Welt, die man mit den Toten verbindet, von der Aura
des Geheimnisses umgeben ist. Der Tod wirkt als Geheimnis-Generator, er er-
scheint zugleich als die Schwelle zur anderen Welt als auch als Schleier, der sie
verhiillt. Diesen Aspekt des Todes wird das neunte Kapitel behandeln. Die
Amarnazeit hatte mit der radikalen Leugnung einer Jenseitswelt auch den Tod
seines Geheimnisses beraubt. So riickt im Gegenzug der Begriff des Geheim-
nisses ins Zentrum des agyptischen Totenglaubens. Die Kenntnis dieser Ge-
heimnisse erscheint jetzt als der Konigsweg zur Unsterblichkeit, und die Konigs-
graber werden zu Archiven dieses erlosenden Wissens ausgestaltet.

d) Bilder und Gegenbilder. Tod und Gegenwelt

Waren die Agypter auf den Tod fixiert und dem Leben abgewandt? Oder haben
sie im Gegenteil den Tod nur verdrangt unter der Masse kultureller Formen und
Symbole? Vielleicht kann man auch in dieser Hinsicht zwei kulturelle Idealtypen
unterscheiden: Kulturen der Todeshinnahme und Kulturen der Todesaufleh-
nung.33 Kulturen der Todeshinnahme werden dazu tendieren, dem Menschen un-
ter den Lebewesen keine Sonderstellung einzuraumen, sondern ihn mit allem,
was lebt, auf eine Stufe zu stellen und ihn als ein Teil der Natur zu sehen, das aus
Staub geboren zu Staub zerfallt und zuriicksinkt in den grofSen Kreislauf des na-
tirlichen Werdens und Vergehens. Kulturen der Auflehnung dagegen werden den
Menschen als Geistwesen verstehen und ihn in scharfem Gegensatz zur tibrigen
Natur sehen. Einzigkeit, Geistigkeit und Unsterblichkeit gehéren zusammen und
kennzeichnen das Menschenbild solcher Kulturen. Ebenso wie die beiden Grund-
einstellungen sind auch die beiden Kulturen — Kulturen der Hinnahme und Kul-
turen der Auflehnung gegentiber dem Tod - als Idealtypen zu verstehen, die in
dieser reinen Auspragung in der geschichtlichen Wirklichkeit nicht vorkommen.
Hier mischt sich immer alles, weil auch innerhalb einer Kultur die Menschen ver-
schieden sind, die Epochen, die Schichten, Regionen, aber auch die Zeiten des
Festes und des Alltags usw. Im Hinblick auf diese idealtypische Unterscheidung
mochte ich drei Thesen aufstellen, die die agyptische Welt gewissermafSen kon-
trastdiagnostisch charakterisieren sollen.

Meine erste These ist, dafl Agypten zu den Kulturen der Auflehnung gehort,
zu jenen Gesellschaften, die den Tod nicht hingenommen haben und daher in
ihrem Menschenbild eine scharfe Grenze gegeniiber der tibrigen Natur gezogen
und Geist, Unsterblichkeit und Einzigkeit grofSgeschrieben haben. Haben sie
das wirklich? Hier meldet sich gleich ein gewichtiger Einspruch: Was ist mit
dem Kult der Tiere? Wie wir wissen, haben die Agypter massenhaft auch viele
Tierarten mumifiziert und offenbar auch den Tieren Unsterblichkeit zugeschrie-
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ben. So scharf kann also die Grenze nicht gewesen sein, die sie zwischen Tier
und Mensch gezogen haben. Dazu ist zu bemerken, daf$ es nicht darauf an-
kommt, ob diese Grenze zwischen Mensch und Tier gezogen wird, sondern
darauf, dafS zwischen Sterblichem und Unsterblichem oder Verganglichem und
Unverginglichem unterschieden wird. Der Agypter hat diese Grenze woanders
gezogen als wir; die Tiere gehorten fiir ihn unter Umstanden mit hinein in den
Kreis des Unsterblichen, Geistigen, Unverganglichen. Entscheidend ist die Grenze
als solche.

Ein anderer Einwand betrifft die einzigartige Prasenz des Todes in der agyp-
tischen Kultur. Der Tod mufl die Agypter unablassig beschiftigt haben — mit
dem Bau von Pyramiden fiir die Konige und riesiger Grabmonumente fiir die
hohen Beamten, mit der Dekoration und Ausstattung dieser Graber, Kenota-
phe und Gedenkkapellen, mit der Herstellung von Statuen, Stelen, Opfertafeln,
Sarkophagen, Holzsargen, Totenbiichern, mit der Produktion von Totenopfern
und der Durchfiihrung der Totenriten — und man fragt sich, wie eine Gesell-
schaft, die sich den Tod so unablassig und vielfaltig als das Ziel aller moglichen
Handlungen vor Augen stellte, den Tod nicht hingenommen haben soll. Dazu
kommt, dafl ein vornehmer Agypter ja in der Regel viele Jahre seines Lebens auf
die Anlage und Ausstattung eines monumentalen Grabes verwendete. Wie
kann ein Mensch, der den Tod nicht hinnimmt, so viel Lebenszeit in den Tod in-
vestieren, von den materiellen Mitteln ganz abgesehen.

Hier muf$ man spezifizieren. Die Agypter haben den Tod zwar nicht hinge-
nommen, aber sie haben ihn auch nicht verdrangt. Er stand ihnen vielmehr tat-
sachlich in vielfaltigster Form vor Augen, anders als uns, die wir ihn ja ebenfalls
nicht hinnehmen. An der agyptischen Kultur kann man wie an kaum einer an-
deren beobachten, was es heifSt, den Tod nicht hinzunehmen und ihn dennoch
in den Mittelpunkt allen Sinnens und Trachtens, allen Planens und Handelns zu
stellen und ihn in vielfaltigster Weise zum Thema kultureller Gestaltung zu ma-
chen. Die Agypter hafSten den Tod und liebten das Leben. «So wahr ihr den Tod
hafSt und das Leben liebt ...»: mit dieser Formel werden die Grabbesucher be-
schworen, dem Grabherrn ein Opfergebet zu sprechen. «Gering gilt uns der
Tod, aber hoch steht uns das Leben», heifst es in der Lehre des Djedefhor, der al-
testen Weisheitslehre, die uns erhalten ist und die dann bezeichnenderweise
fortfihrt: «aber das Haus des Todes (das Grab) gilt dem Leben!»34 Die Agypter
haben den Tod gehafSt und ihre Graber gewissermafSen gegen ihn angebaut.
Wenn uns der Tod im alten Agypten in zahllosen Bildern entgegentritt, in Mu-
mien, Statuen, Bildern, Bauwerken und Texten, intensiver als in jeder anderen
Kultur, dann handelt es sich nicht um Bilder, sondern um Gegenbilder des
Todes, um Artikulationen seiner Negation, nicht der Affirmation. Das ist die
zweite These. Wenn wir etwas iiber die Erfahrung des Todes in Agypten her-
ausbekommen wollen, miissen wir die Bilder umkehren. Die Bilder zeigen uns
den Toten wie im Leben: fein gekleidet, festlich geschmiickt, in jugendlicher Fri-
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sche, immer in Begleitung seiner Ehefrau, oft auch seiner Kinder, in der Aus-
{ibung seiner Amter, in der Verehrung der Gotter, im Verfolg adliger MufSebe-
schaftigungen wie der Jagd auf Fische, Vogel und Wild, sie zeigen sein Leben im
Grabe, wie er reiche Opfergaben empfangt, die Texte schildern seine Rechtfer-
tigung im Totengericht, seine Aufnahme in die Gotterwelt, seine Fahigkeit, sich
zu verwandeln und in vielfaltigsten Gestalten auf die Erde zuriickzukehren, sein
Haus zu besuchen, in seinem Garten zu lustwandeln, an den Festen teilzuneh-
men und vor allem tiberall, im Himmel, in der Unterwelt und in den Tempeln
auf Erden, den Gottern nahe zu sein. Das konnte uns dazu verfiihren, anzuneh-
men, daf} der Tod fiir die Agypter nichts anderes als der sanfte Ubergang in ein
noch schoneres, erfiillteres, reicheres Leben sei. Das war er vielleicht auch, aber
nicht von selbst und ohne weiteres, sondern nur als Fernziel ungezahlter Bemtu-
hungen, ohne die der Tod genau das Gegenteil von alledem war: Einsambkeit,
Abbruch, Ende, Verschwinden, Finsternis, Schmutz, Mangel, Gottesferne, Zer-
fall, Zergliederung, Auflosung, kurz alles das, was den strahlenden Bildern ver-
klarten Daseins als Gegenbild zugrundeliegt. Die agyptische Erfahrung des
Todes war gewifs nicht viel anders als tiberall sonst auf der Welt, aber die er-
staunliche und in dieser Weise wohl einzigartige Haltung, die die Agypter zu
dieser Erfahrung einnahmen, basierte auf dem Vertrauen in die Macht der Ge-
genbilder oder vielmehr in die Macht der Sprache, der Darstellung und der
rituellen Handlung, diese Gegenbilder Wirklichkeit werden lassen und im
Medium der Symbole eine Gegenwelt errichten zu konnen.

In gewisser Weise ist dies die spezifische Funktion der Religion iiberhaupt.
Wenn es die Aufgabe der Literatur, Dichtung und Philosophie ist, dem Men-
schen einen Spiegel vorzuhalten, die menschliche Situation auszuleuchten, der
Kultur ein Auge einzusetzen, mit dem sie sich selbst beobachten kann, und Bil-
der, Formen, Symbole zu schaffen, die in erster Linie der Erhellung des Daseins
dienen, eine Aufgabe, die natiirlich oft genug auch die Religion wahrnimmt,
dort, wo sie unterschiedslos in Kunst tibergeht, so ist die Aufgabe der Religion
die Bebilderung des Entzogenen, die Figuration des Anderen, die Artikulation
des Entgegengesetzten und die Vision des im Gegebenen allenfalls als Negation
Angelegten, auch dies eine Aufgabe, die ihrerseits in sdkularisierten Formen
wahrgenommen wird, die dann allerdings oft weniger mit Kunst als mit Kitsch
zu tun haben. Die Religion schafft Gegenwelten, das gilt fiir primare oder Ver-
sOhnungsreligionen (die den Menschen in dieser Welt beheimaten wollen)
ebenso wie fiir sekundare oder Erlosungsreligionen (die den Menschen dieser
Welt entfremden wollen).35 Mir ist klar, daf§ das eine These ist, die bei Theolo-
gen und Religionswissenschaftlern auf Widerspruch stofSen mufS. Deshalb will
ich hier ein paar erklarende Worte einschalten, bevor ich zum Thema zurtick-
kehre. Der Begriff «Gegenbilder» klingt nach kompensatorischen Fiktionen,
nach «Opium des Volkes». So ist es nicht gemeint. Gegenbilder der Erfahrungs-
welt miissen keine Trugbilder oder Liigenfiktionen sein. Wer sagt uns, dafs un-
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sere Erfahrungswelt alles ist? Die neueste Hirnforschung zeigt, dafl unsere
Sinne viel mehr wahrnehmen, als der Bildschirm unseres BewufStseins reprasen-
tieren kann. Die Menschen haben immer zwischen der erscheinenden und der
verborgenen Wirklichkeit unterschieden. Uns ist der Sinn fiir das Geheimnis
abhanden gekommen, aber diese Mentalitat diirfen wir nicht in friihere und
andere Gesellschaften hineinprojizieren. Was ich hier mit Begriffen wie Gegen-
bilder und Gegenwelt umschreibe, sind Figurationen der verborgenen Wirklich-
keit, die sich zwar nicht «zeigt», so wie die phanomenale Wirklichkeit, und die
dennoch Geist, Phantasie, Imagination, Sehnsucht und Erinnerung der Men-
schen beschaftigt.

So ist auch die Welt der agyptischen Totenreligion eine Gegenwelt. Das Be-
sondere, vielleicht Einzigartige dieser agyptischen Gegenwelt ist aber, dafS sie
nicht mit den Mitteln der Phantasie und des Glaubens errichtet ist, sondern mit
den Mitteln der Planung, der Baukunst sowie aller moglichen weiteren Kiinste
einschliefSlich der Anatomie, Pharmakologie, Leinenweberei und was sonst zur
Mumifizierung gehort, ins Werk gesetzt wird, sichtbar, handgreiflich, massiv bis
zum Kolossalen und konsequent bis in alle Folgelasten und Begleiterscheinun-
gen. Ein so diesseitiges Jenseits hat es wohl nie sonst gegeben, diesseitig nicht
in dem Sinne, daf$ man sich das Paradies wie die Muslime nach Art eines irdi-
schen Freudenhauses vorstellt, sondern in dem Sinne, daff man im Diesseits alle
Hande voll damit zu tun hat, es zu bauen, konzeptuell zu kolonisieren und ri-
tuell in Gang zu halten. Freilich war die Religion immer und tiberall ein aufwen-
diges Geschaft, was tibrigens (beziiglich der materiellen Aufwendungen) fiir
primare oder Versohnungs-Religionen noch in weit hoherem MafSe gilt als fiir
sekundare oder Erlosungs-Religionen, in denen die blutigen Opfer abgeschafft
sind und die Sprache die Hauptrolle spielt.

Aber in Agypten ist die Religion viel stirker auf den Tod und die Toten hin
zentriert als anderswo, die Gegenwelt, die hier errichtet wird, ist in allererster
Linie eine Negation des Sterbenmiissens. Der Tod bildet die Mitte, das Sinnzen-
trum der agyptischen Kultur, ganz im Gegensatz etwa zu Israel, dessen Religion
mit dem Tod nichts anfangen kann und ihr Sinnzentrum vielmehr in der Ge-
schichte, der Geschichte des Volkes wie der Lebensgeschichte des einzelnen
hat. Darauf sind wir bereits eingegangen und konnen jetzt eine Vermutung an-
schliefSen: Wie die israelitische Religion mit dem Tod, so konnte die agyptische
Kultur mit der Geschichte zunichst nichts anfangen. Beide haben erst allmah-
lich gelernt, die von ihnen abgeblendete Sinndimension aufzuhellen (Agypten
im Neuen Reich und die Bibel im Neuen Testament). Sollen wir daraus schlie-
8en, dafS es einen Zusammenhang gibt zwischen der agyptischen Totenreligion
und dem agyptischen Geschichtsverstandnis? Wir werden im vorletzten Kapitel
auf diese Frage zurlickkommen.

Die agyptische Kultur, so hatten wir als erste These festgestellt, gehort zu je-
nen Gesellschaften, die den Tod nicht hingenommen, sondern sich mit allen
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Kriften gegen diese Erfahrungstatsache aufgelehnt haben. Die Form nun, die
diese Auflehnung bei thnen angenommen hat, ist die Form der Religion, das
heif$t die Errichtung einer Gegenwelt. Das war unsere zweite These. Ich meine
nun aber nicht, daf§ diese von der Religion entworfenen Gegenbilder die Erfah-
rungswelt tiberdecken und zum Verschwinden bringen; im Gegenteil erzeugen
sie eine Spannung zu der stets mitbedachten und in dieser Spannung nur umso
scharfer beleuchteten Welt des Gegebenen. Das gilt ganz besonders auch fiir die
agyptische Todesreligion. Auch hier wird die urspriingliche Erfahrung des To-
des in keiner Weise tiberdeckt und verdrangt von den Gegenbildern der Reli-
gion. Diese Gegenbilder machen das, was sie negieren, die finsteren Aspekte
des Todesthemas, nur umso scharfer bewuf$t. Neben den verklarenden Texten
der Totenreligion, die die grofartigsten Gegenbilder entwerfen und sprachlich
ausgestalten, gibt es andere Texte, in denen von Einsamkeit und Finsternis,
Mangel, Entbehrung und Starre die Rede ist. Die dunkle Seite des Todes wird
nicht tiberdeckt, sondern bleibt daneben bestehen. Die Gegenbilder erzeugen
eine Spannung, die zum Handeln aufruft. Dieser Impuls ist das Besondere der
agyptischen Religion. Wo andere die Hande in den Schof$ legen und die Dinge
auf sich zukommen lassen, nehmen die Agypter die Dinge selbst in die Hand.
Der Tod war fiir sie Anlaf$ zum Handeln, Ausgangspunkt und Ziel eines grofSen
Bereichs kultureller Praxis. Meine dritte These besagt daher, dafd die Agypter
die Gegenbilder, die sie der Erfahrung des Todes gegeniiberstellten, nicht in
einem fernen Jenseits ansiedelten, sondern mit den ihnen zur Verfligung stehen-
den Mitteln im Diesseits realisierten und daf§ sie damit den Tod, wenn nicht
tiberwinden, dann doch zumindest «behandeln» zu koénnen glaubten, behan-
deln im Sinne der Heilung, der Uberfiihrung in eine kulturell heilvolle Form.
Alle Kulturen l6sen dieses Urproblem der menschlichen Existenz auf ihre
Weise, und es gibt gewif$ keine Kultur, die sich nicht als Losung dieses Problems
verstehen und auf diese Kernfrage hin analysieren liefSe. Die jeweiligen Losun-
gen aber sind grundverschieden voneinander. Hier gibt es keine Universalien.
So einférmig der Tod sich aus biologischer Perspektive ausnehmen mag, so tau-
sendfiltige Formen nimmt seine kulturelle Uberformung und Bewiltigung an.
Vielleicht wird es einmal eine kulturwissenschaftliche Thanatologie geben,
die theoretische Grundlagen und vergleichende Perspektiven entwickelt fur die
Formen, in denen die Kulturen den Tod bewaltigen, indem sie das Wissen um
die Begrenztheit des Lebens in tibergreifende, sinngebende Zusammenhange
einbinden. Dafir ist es zunachst einmal wichtig, einzelne Kulturen auf diese Fra-
gen hin zu untersuchen. Dabei sollte man in zwei Schritten vorgehen. In einem
ersten Schritt sollte man sich auf die kulturspezifische «Geschichte des Todes»
konzentrieren, auf Todesbilder und Totenriten, Jenseitsvorstellungen und Un-
sterblichkeitsbegriffe, Sterbeformen, Trauerriten, Grabdenkmaler, kurz, alles
das, was in einer gegebenen Kultur im engeren Sinne mit Tod, Sterben und Un-
sterblichkeit zusammenhingt. In einem zweiten Schritt ware dann zu erfor-
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schen, ob und in welchem Sinne dieser Komplex eine Mitte darstellt, auf die hin
oder von der ausgehend sich die gesamte Kultur in ihren spezifischen Profilen
beschreiben lafdt, auch in jenen Aspekten, die auf den ersten Blick nichts oder
wenig mit dem Thema Tod zu tun haben. Diese beiden Schritte bilden die bei-
den ersten der drei eingangs genannten Vorhaben, die ich mit diesem Buch ver-
folge.

Die Kultur ist in ihren zentralen und normativen, anspruchsvollen Aspekten
und Motiven nichts anderes als die symbolische Realisierung eines umgreifen-
den Horizonts, ohne den die Menschen nicht leben kénnen. Das gilt auch fiir
Gesellschaften, die in allen Punkten das Gegenteil dessen flir wahr halten, was
den Agyptern als Wahrheit gilt. Das ist die kulturtheoretische Hypothese, die
diesem Buch zugrundeliegt. Um sie zu begriinden, bedarf es vergleichender
Untersuchungen, und diese wiederum miissen auf «dichten Beschreibungen»
kulturspezifischer Phanomene aufbauen. Dieser Schritt soll hier in Angriff ge-
nommen werden. Er kann auf Vorarbeiten, aber nicht auf Vorbildern aufbauen.
Ein zusammenfassendes Buch tiber die agyptische Totenreligion gibt es bislang
nicht. Das grundlegende, vielzitierte und als klassisch geltende Buch von Her-
mann Kees, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Agypter, ist eine
reiche, vor allem philologische Materialsammlung ohne Konturen und Per-
spektive und beschrankt sich im Wesentlichen auf das Alte und Mittlere Reich.
Die erste Auflage von 1926 muf$ heute als veraltet gelten, weil viele entschei-
dende Quellen damals noch unpubliziert waren. Wenigstens die seit 1938 er-
scheinenden Sargtexte hat Kees dann nach Kraften in die zweite Auflage von
1956 eingearbeitet, wodurch seine Darstellung aber viel an Lesbarkeit einge-
biifSt hat. Jan Zandees Buch Death as an Enemy ist eine Phraseologie, die nur
einen kleinen Ausschnitt der Todesbilder erfafSt. Die verdienstvolle Disserta-
tion von Gretel Wirz, Tod und Vergdanglichkeit, beschrankt sich auf die literari-
schen Quellen und lafst die Riten und Rezitationen des Totenkults aufer Be-
tracht, die im Mittelpunkt meines Buches stehen. A. J. Spencers Buch Death in
Ancient Egypt behandelt das Thema einseitig aus der Sicht des Archaologen.3
Hier geht es in der Form einer bewufSt «flachen», die Welt der Texte aufSer Acht
lassenden Beschreibung um ein Brauchtum und seinen Niederschlag in Form
archaologischer und architektonischer Spuren. Sehr viel umfassender, aber
ebenfalls konzentriert auf die materielle Kultur der agyptischen Totenreligion
ist das neue Buch von J. Taylor, Death and Afterlife in Ancient Egypt, das an-
hand von Beispielen aus dem Britischen Museums den ganzen Reichtum der
Objektwelt ausbreitet, in der sich der agyptische Totenglauben manifestiert.
Das vorliegende Buch versucht dagegen in die Bereiche der kulturellen Seman-
tik vorzustofSen, aus denen sich dieses vielfaltige Brauchtum speist. In dieser
Hinsicht ist Erik Hornung am weitesten vorangegangen in den Einfiihrungen
und Kommentaren seiner verschiedenen Texteditionen und Anthologien.3” Die
Essays von Alan Gardiner,38 Constantin Sander-Hansen,3? Philippe Derchain#0



VERHALTNIS VON TOD UND KULTUR 25

und vielen anderen*! beschranken sich auf einzelne Aspekte. An Literatur zum
Thema fehlt es nicht,*? aber an der umfassenden Darstellung eines Phano-
mens, das nicht nur an sich bedeutend genug ist, sondern dariiber hinaus Ein-
blicke allgemeinerer Tragweite eroffnet in die Beziehung von Tod und Kultur
tberhaupt.*3
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ERSTES KAPITEL

DER TOD ALS ZERRISSENHEIT

1. DIE AUSGANGSSZENE DES OSIRIS-MYTHOS

Wir haben einen langen Anlauf genommen und eine Menge recht allgemeiner
Uberlegungen angestellt, um unseren Blick zu schirfen fiir die agyptischen For-
men, mit dem Problem des Todes umzugehen. In diesem Kapitel mochte ich
nun gleich ins innerste Zentrum der agyptischen Todesvorstellungen vordrin-
gen, in die Bilderwelt des Osiris-Mythos. Von hier aus erschliefSt sich die Fiille
der Bilder und Riten, die in den folgenden Kapiteln betrachtet werden sollen.
Der Osiris-Mythos wird in der altigyptischen Uberlieferung, jedenfalls soweit
sie uns erhalten ist, nie zusammenhingend erzihlt, sondern liegt einer grofsen
Masse religioser Texte als gemeinsamer Anspielungsfundus zugrunde. Wir
miissen und konnen ihn aus diesen Anspielungen und Voraussetzungen er-
schlieflen - nicht als eine zusammenhingende Geschichte, sondern eher als
eine Szenenfolge, deren unablosbare Verwurzelung im Totenkult unverkennbar
ist. Die einzigen Texte, in denen uns der Stoff in fortlaufender Erzahlung vor-
liegt, sind in griechischer Sprache verfafSt, von Diodor! und vor allem von Plut-
arch.2 Aber gerade in ihrer narrativen Koharenz, ihrer Bemithung um eine ein-
heitliche, sinn- und spannungsvolle Geschichte scheinen sich diese Autoren
besonders weit von der dgyptischen Form des Mythos zu entfernen.

Der Mythos hat eine Vorgeschichte und eine Ausgangssituation. Die Vorge-
schichte wird in agyptischen Texten liberhaupt niemals erzahlt, ist aber
notwendige Voraussetzung alles Folgenden. Osiris war Konig von Agypten, in
der Nachfolge seines Vaters, des Gottes Geb. Nach agyptischer Vorstellung
herrschten zuerst die Gotter iiber Agypten, das fiir die Agypter gleichbedeu-
tend ist mit der geordneten Welt iiberhaupt. Der erste Konig war der Schopfer-
gott selbst, der als Sonnengott die Herrschaft tiber die von ihm geschaffene
Welt antrat. Nach einer schweren Krise, einer Emporung der Menschen gegen
den altgewordenen Sonnengott, trennte sich dieser von der Erde, lief$ seinen
Sohn, den Luftgott Schu, den Himmel hoch emporstemmen, zog sich dorthin
zuriick, zusammen mit den Gottern, die vorher mit den Menschen zusammen
die Erde bewohnt hatten, und iibertrug die Regierung seinem Sohn Schu.? So
entstand der Raum, die Ausdehnung, die Ferne, auch die Gottesferne, denn die
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Gotter haben ja die Erde verlassen. Schu wurde in der Herrschaft von seinem
Sohn, dem Erdgott Geb, abgelostt, dem Vater des Osiris, der ihm dann seiner-
seits im Amt nachfolgte. Wir haben es hier mit vier Gottergenerationen zu tun,
die nicht nur eine dynastische Sukzessionskette bilden, sondern auch eine Kos-
mogonie. Am Anfang steht Atum, der Gott der Priexistenz, der im Ubergang zur
Existenz als Sonnengott Re erscheint. Atum bringt aus sich selbst Schu und Tef-
nut hervor, das heifst Luft und Feuer (nicht «Feuchte», wie Tefnut bisher verstan-
den wurded). Tefnut ist die Gottheit des Utlichts, das in der biblischen Genesis
unabhangig von der Sonne entsteht. Schu und Tefnut bringen Geb und Nut her-
vor, die Gottheiten von Erde und Himmel. Damit haben wir zugleich auch drei
Elemente: das Licht, die Luft und die Erde in Gestalt der drei mannlichen Gotter
und Herrscher Re — Schu - Geb, und es fehlt nur das Wasser. Das Wasser ist pra-
existent, denn nach agyptischer Vorstellung ging die Welt aus dem Urozean Nun
hervor, aber zugleich gehort es natiirlich auch zur existenten Welt, und dieser
Aspekt des Wassers findet in Osiris seine Personifikation, so daf$ sich die ersten
vier Konige auch zur Vierheit der Elemente erganzen.

Gottheit Element Weltsphdre
Re Licht Himmel
Schu Luft Luftraum
Geb Erde Erde
Osiris Wasser Unterwelt

Im Gegensatz zu seinen Vorgangern ist Osiris kein Einzelkind als Thronerbe,
sondern hat einen Bruder und Rivalen, Seth. Das ist sein Verhangnis. Seine Ret-
tung aber besteht in der Tatsache, daf$ er dazu noch zwei Schwestern hat, Isis
und Nephthys. Dazu kommt noch Horus, der die Kinder der Nut zur Flinfzahl
erganzt, auch wenn er streng genommen das Kind von Osiris und Isis ist. Die-
sen Widerspruch wollen wir einstweilen auf sich beruhen lassen. Die Fiinfzahl
der «Kinder Nut» ist rituell bedingt. Sie entspricht der mythischen Rollenkon-
stellation, in die das komplexe Phanomen des Todes entfaltet wird: der Morder,
das Opfer, die beiden Klagefrauen und der Sohn.

Das Konigtum des Osiris spielt in dgyptischen Texten eine grofde Rolle. Da-
bei handelt es sich aber so gut wie immer um sein Kénigtum als Herrscher des
Totenreichs, das er erst als gestorbener Gott antritt, und so gut wie nie um sein
irdisches Konigtum, das er als Nachfolger des Geb und vor seinem Tode tiber
Gotter und Menschen in der Oberwelt ausgetibt hat. Aller Wahrscheinlichkeit
nach aber beziehen sich die folgenden Verse eines Osiris-Hymnus aus der
18. Dynastie auf dieses irdische Konigtum des Osiris:

Der GrofSe, Erstgeborene seiner Briider,

Altester der Neunheit,

der die Maat begrindet durch die beiden Ufer hin,
der den Sohn auf den Sitz seines Vaters setzt;
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der Gelobte seines Vaters Geb,

den seine Mutter Nut liebt,

mit grofSer Stirke, wenn er den Rebellen niederwirft,
mit machtigem Arm, wenn er seinen Feind schlachtet;
grofS ist die Furcht vor ihm unter seinen Widersachern.
Der die fernsten Grenzen des Bosen erobert,

festen Herzens, wenn er seine Gegner zertritt.

Der Erbe des Geb im Konigtum der beiden Lander
- er (Geb) sah seine Tiichtigkeit und tiberwies ihm die Leitung der Lander
wegen der Trefflichkeit der Taten, die er vollbracht hat.

Dieses Land ist in seiner Hand:

sein Wasser, seine Luft,

seine Pflanzen und all seine Tiere,

alles was auffliegt und sich niederlafSt,
sein Gewtirm und sein Wild der Wiiste
sind dem Sohn der Nut iibermacht;

die beiden Lander sind dartiber zufrieden.

Der erscheint auf dem Thron seines Vaters

wie Re, wenn er im Lichtland aufgeht,

er hat Licht gegeben dort, worauf Finsternis lag,

er hat die Luft erhellt mit seinen beiden Federn,

er hat die beiden Lander iiberflutet wie die Sonne am Morgen,
seine Krone sticht in den Himmel und gesellt sich den Sternen.

Anfuhrer eines jeden Gottes,
tatkraftig an Weisungen, gelobt von der grofsen Neunbheit,
geliebt von der kleinen Neunheit.6

Die Herrschaft des Osiris findet dadurch ein gewaltsames Ende, dafs er von sei-
nem Bruder Seth erschlagen wird. Damit kommt der Tod in die Welt und kon-
frontiert die Gotter mit einem grofSen Problem. Soweit die Vorgeschichte, die in
agyptischen Texten nie zusammenhingend erzahlt wird.

Der eigentliche Mythos, der hier einsetzt, tritt uns in den agyptischen Texten,
wie gesagt, nicht in der Form einer zusammenhangenden Erzihlung, sondern
als ein Zyklus von Szenen entgegen. Die erste Szene stellt den erschlagenen
Osiris dar, und zwar in den krassesten Farben zerstorten und vernichteten Le-
bens. Denn Seth hat Osiris nicht nur erschlagen, sondern auch noch zerrissen
und die einzelnen Glieder ins Wasser geworfen, so dafS der Nil sie im ganzen
Lande zerstreut hat. Das ist das erste Todesbild, dem wir uns zuwenden wollen:
der Tod als Zerrissenheit. Es zeigt uns den Tod in seiner physischen, korper-
lichen, biologischen Erscheinungsform. Diese Szene bildet das gemeinsame
Thema einer groflen Fiille von Texten, die sie aber eigentlich nicht ausmalen,
sondern als Ausgangssituation von Handlungen voraussetzen, die darauf abzie-
len, die Katastrophe zu bewaltigen. So wie es fiir Osiris zum Verhangnis wurde,
dafS er als erster der gottlichen Herrscher einen Bruder hatte und damit einen Ri-
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1 Anubis setzt aus den verstreuten Gliedern den Mumienleib des Osiris zusammen. —
Vignette aus dem spadtdgyptischen Papyrus Jumilhac.

valen um den Thron, so werden seine anderen Geschwister nun seine Rettung.
Als erste tritt Isis in Aktion, seine Schwestergattin. Sie durchzieht das Land, um
die verstreuten GliedmafSen einzusammeln. Der Osiris-Hymnus, aus dem wir
einige Strophen zitiert haben, entfaltet ihre Handlungen in zwei Szenen:

1. Die Suche der Isis und ihre Sorge um den Leichnam:

Isis die Michtige, die Schiitzerin ihres Bruders,
die ihn suchte, ohne zu ermiiden,

die dieses Land durchlief in Trauer

und nicht ruhte, bis sie ihn gefunden hatte;

die Schatten spendete mit ihren Federn

und Lufthauch schuf mit ihren Fliigeln;

die das Geschrei anstimmte, das Klageweib ihres Bruders,
die die Tédnzer aufbot fiir den Miidherzigen;

2. Die Empfangnis, Geburt und Aufzucht des Horus:

die seinen Samen aufnahm und den Erben schuf,

die das Kind saugte in der Einsamkeit, man weif§ nicht wo,
die ihn einfiihrte als sein Arm stark geworden war,

in die Halle des Geb -

die Neunheit freute sich:

«Willkommen, Osiris” Sohn,

Horus mit tapferem Herzen, gerechtfertigter,

Sohn der Isis Erbe des Osiris!»
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Die Handlungen der Isis um den Leichnam des Osiris gipfeln in der posthumen
Empfangnis des Horus. Bei Diodor und Plutarch findet Isis alle Korperteile des
Erschlagenen wieder bis auf das mannliche Glied, das ein Fisch verschluckt hat.
Dies mufS sie durch eine Attrappe ersetzen, die sie durch ihre Zauberkraft zum
Instrument einer posthumen Befruchtung zu machen versteht. Davon wissen
die dgyptischen Texte nichts, die iiberhaupt diese Szene dufSerst selten erwah-
nen. Der locus classicus ist eine Passage in dem Pyramidenspruch 366:

Isis kommt zu dir,

jubelnd aus Liebe zu dir,

so daf$ dein Same in sie herauskomme
indem er scharf ist als Sothis.

Horus, der scharfe, der aus dir hervorkommt
in seinem Namen «Horus, der in Sothis ist»,
Moge es dir wohl sein durch ihn

in deinem Namen «Geist in der dndrw-Barke».

Horus hat dich beschiitzt
in seinem Namen «Horus, Schiitzer deines Vaters».

Der Pyramidentext beschreibt den Ubergang vom ersten Stadium der Todeshei-
lung, das auf das Todesbild der Zerrissenheit und den Leichnam des Verstorbe-
nen konzentriert ist, zum zweiten Stadium, das sich auf das Todesbild der so-
zialen Isolation bezieht und sich um die Wiederherstellung der sozialen Person
des Toten bemiiht. Isis und Nephthys sind die Protagonisten der ersten Phase;

Q

=0
i

2 Isis empfangt in Vogelgestalt das Horuskind von dem wiederbelebten Osiris. -
Relief im Hathortempel von Dendera (1. Jabrbundert v. Chr.).
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sie endet mit der Empfangnis und Geburt des Horus, der dann sofort als
«Schiitzer seines Vaters» die Leitung der zweiten Phase tibernimmt. Darauf wer-
den wir in den folgenden beiden Kapiteln eingehen.

Die Texte sprechen nicht vom Zustand des Osiris, wohl aber von den Hand-
lungen, die darauf abzielen, diesen Zustand zu beheben. Sie sprechen von Su-
chen und Finden, von Sammeln und Zusammenftigen, vom Kntipfen des Kop-
fes an die Knochen, von der Wiedereinverleibung des Herzens, von der
Riickerstattung der Ausfliisse, von Beweinen, Verklaren, Beseelen, kurz, von
einer Fiille von Handlungen, die sich alle auf den Korper des zerrissenen Gottes
beziehen und in denen man unschwer das mythische Pendant zu den Riten der
Einbalsamierung wiedererkennt. Dahinter steht nicht etwa ein tatsachliches
Zerreifsen und Zergliedern des Leichnams, wie man frither annahm, sondern
ein ganz bestimmtes Korperbild, das fiir die altagyptische Kultur und den
Denkstil der alten Agypter iiberhaupt sehr charakteristisch ist.

2. DAS AGYPTISCHE KORPERBILD

Das Todesbild der Zerrissenheit erschlief$t sich (a) aus dem agyptischen Kor-
perbild als einer durch das konnektive Medium des Blutes zur beseelten Einheit
verbundenen Vielheit von Gliedern, und (b) aus den Gegenbildern in Gestalt
der Todesheilung durch Sammeln, Zusammenfiigen, Vereinigen, Verkntiipfen.
Wir bertihren hier ein Gebiet sehr grundsatzlicher kultureller Einstellungen, das
vor allem Emma Brunner-Traut in einigen Arbeiten von grofSer theoretischer
Tragweite behandelt hat.

In ihrem einflufSreichen Buch Friihformen des Erkennens hat Emma Brunner-
Traut eine kognitionspsychologische Basis postuliert fiir bestimmte, besonders
auffallige Eigenheiten der agyptischen Kunst und sie zu anderen Phanomen der
agyptischen Kultur aber auch anderer primitiver Volker sowie Formen von Kin-
derkunst in Parallele gesetzt.” Brunner-Traut faflt diese Besonderheiten unter
dem Begriff der «Aspektive» zusammen. Dieser im Gegensatz zu «Perspektive»
gebildete Begriff bezeichnet das Prinzip einer rein additiven Aneinanderreihung
oder Aggregation von Elementen ohne organisierende, strukturierende Prinzi-
pien, die das einzelne als Teil einer tibergeordneten Ganzheit erscheinen lassen.
In der agyptischen Kunst tritt diese Eigentiimlichkeit besonders klar in Erschei-
nung; Brunner-Traut mochte darin aber weit tiber die Kunst hinausgehend
einen Grundzug agyptischen Denkens, Wahrnehmens und Erkennens iiber-
haupt erblicken. Der Agypter warf ihrer Theorie zufolge einen zergliedernden
Blick auf die Welt, der nur Einzelheiten wahrnahm und unfahig war, grofere
Einheiten zu erkennen. Er sah, mit anderen Worten, den Wald vor Baumen
nicht. So war fiir ihn zum Beispiel der Korper eine «Gliederpuppe», eine aggre-
gierte Vielheit einzelner GliedmafSen, aber keine von einem Zentrum aus ge-
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steuerte organische Ganzheit.8 «Der Korper wird aus einer Anzahl von Teilstiik-
ken zusammengesetzt, «verknotet, zusammengekniipft>, er ist etwa das, was
wir eine <Gliederpuppe> nennen.»® Sprachlich aufSert sich dieses zergliedernde
Denken im Fehlen von Oberbegriffen. So gibt es zum Beispiel kein Wort fiir
Welt, Kosmos, mundus. Statt dessen sagt man «Himmel und Erde». Agypten
heif$t «Ober- und Unteragypten». Die agyptische Grammatik kennt nur wenig
Konjunktionen. Die typische Form der Satzverkniipfung ist die Parataxe. Die
altagyptische Gesellschaft bestimmt Brunner-Traut als eine «aggregierte» Ge-
sellschaft, die keine Struktur besitzt, sondern eine aggregierte Masse aus Indi-
viduen, eine Addition von Einzelmenschen darstellt.l® Diese Masse war zwar
hierarchisch aufgebaut, aber dies Ganze konnte von niemandem «einheitlich
tberblickt und in seiner allseitigen funktionellen Abhangigkeit verstanden»
werden. Daher fiigt sich der hierarchische Aufbau nicht zu einer «Struktur»
zusammen, sondern lediglich zu einem Aggregat, einer «Aggregation (lat. grex -
die Herde) von einzelnen, aber nicht einem organischen Korper, bei dem samt-
liche Teile aufeinander wechselseitig bezogen, durch Langs- wie Querfaden ver-
spannt und so zu einem Ganzen verflochten sind».!!

Das sind sehr scharfsinnige Beobachtungen. Ohne Zweifel stehen hinter dem
von Brunner-Traut gepragten Begriff der Aspektive tiefe und weitreichende Ein-
sichten in gewisse zentrale Phanomene der altagyptischen Kultur und ihren in-
neren Zusammenhang. Die kognitionspsychologische Interpretation ist aber zu
einseitig. Es ist richtig, daf§ der Agypter einen zergliedernden Blick auf die Welt
wirft; zugleich aber geht es ihm immer um die Frage nach den konnektiven
Prinzipien. Auf diese kommt es ihm sogar in allererster Linie an.

Vielleicht kann man drei verschiedene Formen unterscheiden, die Beziehung
von Einheit und Vielheit zu denken: organische, kollektivistische und konnek-
tive.2 Was Emma Brunner-Traut mit Recht notiert, ist das Fehlen des organi-
schen Modells, bei dem das Verhaltnis von Einheit und Vielheit nach dem Mo-
dell eines Organismus, also eines Funktionszusammenhangs der gegenseitigen
Abhangigkeit gedacht wird. Alle Glieder des Ganzen wirken bei diesem Modell
aufeinander ein, jede Bewegung und Veranderung wird von allen stirker oder
schwiacher aufgenommen und widergespiegelt. Dieses Modell scheint in der Tat
in Agypten keine besondere Rolle zu spielen. Ebenso scheinen auch kollektivi-
stische Formen in Agypten nur schwach entwickelt zu sein, also das Denken in
Kollektividentitaten wie Clan, Stamm, Sippe, Volk, die als naturwiichsig vorge-
geben gedacht werden. Auch in dieser Hinsicht mochte man Brunner-Traut
Recht geben. Solche Verbande muf es natiirlich im vorgeschichtlichen Agypten
wie in allen Stammesgesellschaften gegeben haben, aber im dgyptischen Staat
werden sie zumindest in der offiziellen Semantik in den Hintergrund gertickt.
Das heifst aber nun noch nicht, daf$ der einzelne als isoliertes Element einer
amorphen bzw. aggregierten Masse verstanden wird. Vielmehr kommt hier das
dritte, das konnektive Modell zum Tragen, die Vorstellung eines Mediums, das
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die unverbunden gedachten Elemente zu einer iibergreifenden Einheit verbindet.
Man hat geradezu den Eindruck, daf$ das konnektive Modell hier im Dienst des
Staates und seiner Form der pharaonischen Monokratie steht. Deren Dominanz
ist so allbeherrschend, daf§ sie aufSerhalb der burokratisch-administrativen und
priesterlichen, spater auch militarischen Berufshierarchien keine weiteren, zum
Beispiel gentilizischen, genossenschaftlichen, vereinsmafSigen Formen der Ver-
gesellschaftung zulaf$t. Vollkommen zu Recht konstatiert Brunner-Traut: «Grofs-
familien, wie sie heute noch vielfach im Orient, auch im Fernen Osten, beste-
hen, gab es nicht, auch keine Sippengemeinschaft mit kollektiver Identitat durch
eine Reihe von Generationen».!3 Dadurch entsteht der Eindruck der amorphen
«Masse», den Brunner-Traut beschreibt. Aber dieser Eindruck triigt. Die Agypter
haben vielmehr eine Art konnektiver Ethik entwickelt, die genau darauf ab-
zielt, den einzelnen in das Gebaude des Staates einzubinden. Dem Prinzip der
Aspektive, das eine Einheit nicht als solche wahrnimmt, sondern zerlegt in ihre
Komponenten, entspricht ein «konnektives Denken», das nach den verbinden-
den Elementen fragt. Ganz besonders klar tritt dieses konnektive Denken im
Zusammenhang mit dem Thema Tod hervor, und zwar auf zwei Ebenen: dem
agyptischen Korperbild, wo es um Zergliederung und Zusammenfiigung geht,
und dem agyptischen Bild der Sozialstruktur, wo es um Isolation und Einbin-
dung geht. Wie in vielen anderen Gesellschaften entsprechen sich auch im alten
Agypten Korperbild und Sozialstruktur.14

In diesem Kapitel soll es zunachst um das Korperbild gehen. Wenn sich dem
aspektivischen, zergliedernden Blick der Korper als eine Gliederpuppe darstellt,
was sind dann die verbindenden Elemente und konnektiven Medien, die diese
Puppe zu einem lebendigen Leib verkntipfen? Auf diese Frage hat der franzosi-
sche Arzt und Agyptologe Thierry Bardinet eine schliissige Antwort geben
konnen. An der von ihm erschlossenen agyptischen Theorie des Blutkreislaufs
zeigt sich das konnektive Denken besonders deutlich. In der Verkniipfung der
Glieder zum Korper erkannten die Agypter die Funktion des Blutes und der Ge-
faSe. Solange das Herz das Blut durch die GefafSe pumpt und in allen Adern der
Herzschlag vernehmbar ist («spricht», wie die Agypter sagen), sind die Glieder
miteinander verkntipft und dadurch lebendig.ts

Inbegriff und Garant oder Generator von Konnektivitat in der korperlichen
Sphare ist also das Herz.16 Damit miissen wir uns etwas eingehender beschif-
tigen. Der Beiname des Osiris als gestorbener Gott ist wrd-jb, der «Miuidher-
zige». Die Mattigkeit des Herzens gehort zum Todesbild des Zerfalls und der
Zerrissenheit. Um die Glieder vereinigen und den Korper beleben zu konnen,
muf$ das Herz (a) «lebendig» oder «wach», und (b) «auf seinem Platz» sein. Da-
her mufS das Herz (a) stimuliert, aufgeweckt, belebt, und (b) be- und gefestigt
werden. Die entsprechenden Gegenzustande sind (a) das «miide Herz» bzw.
Herzensmudigkeit, die erwahnte Bezeichnung des Todeszustands, und (b) das
losgeloste oder abwesende Herz. In beiden Zustianden, dem der Miidigkeit und
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dem der Abwesenheit, versagt das Herz in seiner zentralisierenden Funktion,
und die Person zerfallt in eine disparate Vielheit. Ein beriihmtes Beispiel solchen
Personzerfalls bietet die Altersbeschreibung in der Lehre des Ptahhotep:

Gebrechlichkeit ist entstanden, das Greisenalter ist eingetreten,
Schwiche ist gekommen, die kindliche Hilflosigkeit kehrt wieder,
die Kraft schwindet, denn miide ist mein Herz.

Der Mund ist verstummt und spricht nicht mehr,

die Augen sind triibe, die Ohren sind taub,

das Schlafen fallt schwer, Tag fiir Tag;

das Herz ist vergefSlich, es erinnert sich nicht mehr an gestern,
der Knochen ist krank wegen der Lange (der Jahre),

die Nase ist verstopft, sie kann nicht atmen,

denn beschwerlich sind Aufstehen und Niedersetzen.

Das Gute wurde zum Schlechten,

jeder Geschmacksinn ist geschwunden.

Was das Alter den Menschen antut: Schlimmes in jeder Weise.!”

Hier wird das Alter als Zerfall der vom Herzen geleisteten Lebendigkeit be-
schrieben und auf die Miidigkeit des Herzens zuriickgefiihrt. Der Tod ist eine
Ermiidung des Herzens. Daher tragt Osiris, der tote Gott des Totenreichs, den
Beinamen «der Herzensmatte».

Riten und Rezitationen zielen darauf ab, die im Tode zerfallene korperliche
Einheit in neuer Form wiederherzustellen. Dazu gehort als wichtigste Voraus-
setzung, das Herz an seinen alten Platz zurtickzubringen und zu erwecken, da-
mit es seine zentralisierenden und organisierenden Funktionen wieder aufneh-
men kann. Ohne diese personale Mitte und Fihrungsinstanz waren die neuen,
gotterweltlichen Konstellationen, in die das Selbst jetzt zu neuer Entfaltung
hineingestellt wird, nicht tragfahig. Aus solchen Spriichen, die von der Restitu-
tion des Herzens handeln, erfahren wir besonders viel tiber die konnektive
Funktion des Herzens:

Mein Herz, es erschafft meine Glieder,
mein Fleisch gehorcht mir und richtet mich auf.!8

Siehe, dein Herz leitet dich
und deine Glieder gehorchen dir.??

Das Herz steht in diesen Texten nicht nur fiir die belebende Verkniipfung durch
das Blut, das es durch die «GefafSe» (mt.wt) pumpt, sondern auch und vor allem
fir Wille, BewufStsein und Gedachtnis als geistigen Medien der Konnektivitat:

Dein Herz wird dir in deinen Leib gegeben,
damit du erinnerst, was du vergessen hast.20

Mein Herz, erhebe dich auf deinem Platz,
damit du erinnerst, was in dir ist.2!

Mein Herz vergifSt seinen Platz nicht, es bleibt auf seiner Stelle.
Ich kenne meinen Namen und vergesse ihn nicht.22
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Das Agyptische hat zwei Worter fiir «Herz», die man lange Zeit fiir synonym
gehalten hat. Das eine lautet 6 und ist mit dem hebraischen Wort fiir «<Herz», leb,
lebab, verwandt. Das andere lautet h3tj, koptisch bet, und verdrangt das offenbar
altere semitische Wort jb im Lauf der agyptischen Sprachgeschichte. So hielt man
das eine Wort fiir den alteren, das andere fiir den jiingeren Ausdruck fiir dieselbe
Sache. Auch fiir diese terminologische Verdopplung bzw. Unterscheidung hat
Thierry Bardinet eine sehr einleuchtende Deutung gefunden.?’ Bardinet versteht
jb als das «Innere» und als Sammelbegriff fir die innersten Organe («Innereien»)
wie Lunge, Herz, Leber, Milz und Magen. Daher bezeichnet jb metaphorisch
oder besser metonymisch (pars pro toto) das emotionale und kognitive Innen-
leben des Menschen, sein «innerstes Wesen». Von diesem Komplex innerer Or-
gane nimmt man an, daf§ er dem Kinde von der Mutter durch biologisch-phy-
sische Ubertragung bei der Geburt vererbt wird. Auf dieser physiologischen
Annahme beruht die Wendung jb 7 mw.t = «<Herz meiner Mutter». Demgegen-
tiber bezieht sich das Wort 53¢/ auf das Herz im engeren und eigentlichen Sinne.
h3tj bezeichnet daher metonymisch geistige Phianomene wie BewufStsein und
Erinnerung, die dem Menschen nicht biologisch vererbt werden, sondern sich
in ihm im Lauf seines Erdendaseins entwickeln. Das h3tj-Herz verbindet sich
mit Vorstellungen der Individualitat, des BewufStseins und der personalen, ver-
antwortlichen Identitat, des «moralischen Selbst>. Daher wird es im Totengericht
auf der Waage gewogen. Das jb-Innere wird bei der Einbalsamierung entfernt
und in Kanopen beigesetzt, das h3tj-Herz dagegen wird dem Toten restituiert.24
So wird in Spruch Totenbuch 30 das h3tj-Herz spezifiziert als h3tj=jn bpraw=j
«mein Herz meiner ppr.w» var. TB 30A h3tj=j n wn=j tp-t3 «<mein Herz meines
Erdendaseins».25 Gewohnlich wird der Ausdruck ppr.w auf die Phasen der irdi-
schen Entwicklung bezogen; neuere Forschungen haben aber plausibel machen
konnen, daf$ diese Deutung auf sehr schwachen FiifSen steht. Wahrscheinlich
wird man auch hier «Gestalt» tibersetzen miissen.26 Es gilt also festzuhalten, daf$
dort, wo das jb-Herz als «von der Mutter her» spezifiziert wird, das h3t-Herz in
Kontradistinktion dazu auf den d.t-Leib, die ppr.av-Gestalt und das Erden-
dasein bezogen wird. Das jb-Herz gewahrleistet die biologische Kontinuitit, die
einen Menschen mit seinen Eltern und seinen Kindern verbindet und das Wei-
terleben in den Nachkommen erméglicht, das h3tj-Herz dagegen gewahrleistet
die geistige und personale Identitat, die es dem Toten ermoglicht, sich seines ir-
dischen Lebens zu erinnern und im Jenseits seine Personalitat zu bewahren.
Auch hier zeigt sich, daf$ dieses Prinzip der «Konnektivitat», der Verbunden-
heit von Einzelnem zu einem Ganzen, fiir die Agypter das Kennzeichen des Le-
bens tiberhaupt ist. Leben ist Zusammenhang, Tod ist Zerfall und Isolierung.
Um aber Zusammenhang denken zu konnen, miissen die Einheiten bestimmt
werden, zwischen denen die lebenspendende Konnektivitat wirksam werden
soll. Der Agypter wirft also nur deshalb einen zergliedernden Blick auf die Welt,
um ihren Zusammenhang, die konnektiven Strukturen und Prinzipien, nur
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umso scharfer zu fassen. Er konzipiert nur deswegen den Korper als Glieder-
puppe, um die alles entscheidende beseelende, Leben schaffende und erhal-
tende Funktion des Blutkreislaufs in den Blick zu bekommen. Der Agypter sieht
daher die Welt nicht eigentlich mit einem zergliedernden, sondern eher mit
einem verkniipfenden, fast mochte man sagen: «einbalsamierenden» Blick.
Denn beim Ritual der Einbalsamierung geht es genau darum, den durch den
Stillstand des Herzens und den Ausfall der Blutzirkulation eingetretenen Zu-
stand der Zergliederung und Dekomposition zu heilen, indem der Glieder-
puppe des Korpers mit den Mitteln des Rituals und der Chemie eine neue, sym-
bolische Konnektivitat substituiert wird. Da uns dieser einbalsamierende Blick
fehlt, sehen wir an der dgyptischen Kunst und sonstigen Phanomenen der dgyp-
tischen Kultur vor allem das Additive, Isolierende, Parataktische. Fiir das Besee-
lende, Konnektive sind wir blind. Wie der agyptische Leser die Vokale substi-
tuieren mufS, weil die Schrift nur die Konsonanten schreibt, so muf$ er auch die
Konjunktionen substituieren, weil die Satzverknlipfung weitgehend paratak-
tisch verfahrt, und hat damit im einen wie im anderen Falle gar keine Schwie-
rigkeiten. In diesen Fallen leistet der Leser die konnektive Beseelung der Ele-
mente.

Wir sehen an dieser Unterscheidung und diesem Zusammenspiel von Zer-
gliedern und Zusammenfiigen, daf§ die Grenzen zwischen Leben und Tod in
Agypten anders verlaufen, als wir das gewohnt sind. Tod ist das Prinzip des zer-
gliedernden, auflésenden, isolierenden Zerfalls, Leben umgekehrt das Prinzip
der verkntipfenden, Einheit und Ganzheit stiftenden Beseelung. So wohnt allem
Isolierenden etwas Todbringendes und Todesnahes inne und allem Verkniipfen-
den etwas Belebendes. Dieses Prinzip macht denn auch keineswegs beim Kor-
per halt. Auch der einzelne Mensch wird wiederum als Glied eines Ganzen kon-
zipiert, das nur insoweit lebendig ist, als es mit anderen verkntipft ist. Das
Prinzip dieser Verkniipfung ist die agyptische Idee der Gerechtigkeit. Darauf
werden wir im nachsten Kapitel eingehen. Diese Praokkupation mit der Frage
nach dem Verbindenden ist es, die ich den einbalsamierenden Blick nennen
mochte. Denn das Verbindende ist im agyptischen Denken zugleich auch das
Bewahrende, Bestand verleihende.

3. TODESHEILUNG DURCH ZUSAMMENFUGEN

Wir verstehen nun, warum das Balsamierungsritual den Leichnam nicht nur als
einen leblosen, sondern dartiber hinaus auch noch als einen zerrissenen Korper
darstellen mufs. Damit ist nichts anderes als das Fehlen von Konnektivitat ge-
meint, wie sie im Leben durch Herz und Blut gestiftet wurde. Der Stillstand des
Herzens beendet die Verkniipfung der Glieder, die nun in eine disparate Viel-
heit zerfallen. Der Mythos dramatisiert diesen Zustand und erzihlt, wie Seth
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seinen Bruder Osiris erschlug, den Leichnam in viele Teile zerrifS und die Glie-
der iiber ganz Agypten verstreute. Im Balsamierungsritual wird dieser Mythos
fir jeden Toten nachgespielt, auch wenn dieser keineswegs ermordet und zer-
rissen wurde, sondern eines friedlichen natiirlichen Todes starb. Im mythischen
Denken gibt es gar keinen nattirlichen Tod. Jeder Tod ist ein gewalttatiger Ein-
griff, der sich dem in Begriffen der Zergliederung und Konnektivitat denkenden
Agypter als ein Zerreiflen und Zergliedern darstellt. Friiher nahm man an, dafd
die Toten tatsachlich zergliedert und zerstiickelt wurden, vermutlich um sie un-
schadlich zu machen und die Nachwelt vor Wiedergangern zu schiitzen.?” Zer-
gliederungsmythen, wie sie weltweit belegt sind - insbesondere im Kontext
schamanistischer Riten -, wurden als Reflexe derartiger Bestattungssitten ge-
deutet.28 Inzwischen hat man erkannt, daf$ diese Rede vom Einsammeln und
Zusammenfligen des Zerrissenen und Verstreuten in agyptischen Texten sym-
bolisch zu verstehen ist. Das mythische Bild des zerrissenen Leichnams stellt die
Ausgangslage so dar, daf$ nun der Mensch aktiv werden kann. Mythische Bilder
haben die Funktion, Lahmung zu tiberwinden und Handeln zu ermoglichen.

Das agyptische Ritual der Einbalsamierung nimmt idealiter 70 Tage in An-
spruch. Es stellt das dgyptische Aquivalent dar zu jenen weltweit verbreiteten
Riten der «Sekundarbestattung», durch die der Tote in die «Ewigkeitsgestalt»
Uberfiihrt wird, in der er zuletzt in die Gemeinschaft der Ahnen eingehen
kann.?” Die Formen solcher Umwandlung (Skelettierung, Zergliederung, Ma-
zeration, Mumifizierung, Verbrennung, Exposition usw.) sind von ungeheurer
Vielfalt, aber der Grundgedanke scheint immer derselbe. Viele Gesellschaften
Uiberlassen diesen Umwandlungsprozef§ ganz der Natur; das fiihrt zu den klas-
sischen Formen der Zweitbestattung, in denen der zu seiner Ewigkeitsgestalt
herangereifte Leichnam nach gewisser Zeit exhumiert und endgiiltig beigesetzt
wird; andere, und am extremsten die Agypter, nehmen diesen Umwandlungs-
prozef$ selbst in die Hand und bereiten mit kiinstlichen, d.h. chirurgischen, che-
mischen, magischen, rituellen Mitteln den Leichnam fiir die Ewigkeit zu. Dieser
Prozefs wird im Bild der zu einer neuen Einheit wiedervereinigten membra dis-
iecta vor- bzw. dargestellt.

Der tote Korper als membra disiecta ist also eine Metapher, ein metaphori-
sches Todesbild, das als Folie dient fiir das Lebensbild, in das der tote Korper
durch den Vollzug der Balsamierungsriten tiberfithrt werden soll. Dabei ist die
erste, chirurgisch-anatomische Phase dieses siebzigtiagigen Prozesses durchaus
nicht frei von gewaltsamen Eingriffen. Der Korper wird zwar nicht zerstiickelt,
aber doch, wenn auch zum Zwecke seiner Konservierung, alles andere als «kon-
servativ> im medizinischen Sinne behandelt. Das Gehirn wird durch die Nase
entfernt, und die Eingeweide werden durch einen Schnitt in die Seite herausge-
nommen. Nur das Herz wird, eingewickelt, an seine Stelle zuriickgelegt; die
Organe werden in «Kanopen» (Vasen mit Deckel in Gestalt eines Tier- oder
Menschenkopfes) beigesetzt. Die restlichen Weichteile und Fliissigkeiten wer-
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3 Riten der Einbalsamierung und Mumifizierung. — Malerei auf einem spatdgyptischen Sarg
aus el-Hiba in Hildesheim (6.-4. Jabrhundert v.Chr.).

den in einer Natron-Harz-Lauge aufgelost und rectal aus dem Korper heraus-
gepumpt. Diese erste Phase steht im Zeichen der Reinigung. Aus dem Korper
wird alles «Schlechte» entfernt, d.h. alles Vergangliche, das eine Gefahrdung
darstellen konnte fur seine als Zielgestalt angestrebte Ewigkeitsform. Daher
wird sie in den seltenen Darstellungen des Balsamierungsrituals auch als Reini-
gungsbad dargestellt. Der Leichnam liegt «auf» (d.h. in) einem Bassin und wird
mit Wasser tibergossen. Das agyptische Wort fir ein solches Bassin ist §j «See»,
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und von einem solchen «See» ist in begleitenden Spriichen, von denen wir
einige S. 165f. zitieren werden, immer wieder die Rede. Inschriften des Alten
Reichs beschreiben den Ubergang des Verstorbenen ins Jenseits in folgenden
Wendungen:

Hinabsteigen in sein Haus der Ewigkeit in sehr schonem Frieden,

auf dafs er versorgt sei bei Anubis und Chontamenti,

nachdem ihm ein Totenopfer dargebracht wurde an der Miindung des Schachtes,
nach dem Uberqueren des Sees, nachdem er verklirt wurde durch die Vorlesepriester.30

Ausziehen ins Gebirge des Westens

nach dem Uberqueren des Sees,

indem er verkldrt wurde durch den Vorlesepriester

und ihm die Riten vollzogen wurden durch den Balsamierer bei Anubis.3!

Moége ibm das Uberqueren des Sees vollzogen werden,
mége er verklart werden beim Vollzug der Riten durch den Vorlesepriester.32

Das «Uberqueren des Sees» und das «Verklirt», d.h. in einen verklarten Ahnen-
geist verwandelt werden durch den Vorlesepriester, der aus einer Papyrusrolle
die Totenliturgien rezitiert, gehoren offenbar eng zusammen. Beide Wendungen
beziehen sich auf die Einbalsamierung, die eine auf ihren korperlichen, die
andere auf ihren geistig-magischen Aspekt. Mit dem «Uberqueren des Sees»
scheint mir die wohlbehaltene Passage der Reinigungsphase gemeint.

Dann beginnt die Phase der Desikkation (Austrocknung und Einsalzung), die
sich tiber ca. vierzig Tage hinzieht. Zuletzt wird dann der auf Haut und Kno-
chen reduzierte Leichnam im Ritual der Mumifizierung wieder aufgebaut,
durch Salbung mit balsamischen Olen, die die Haut wieder geschmeidig ma-
chen, durch «Ausstopfung» mit Harzen, Gummi Arabicum, Stoffen, Holzwol-
le, Hacksel und anderen Substanzen, durch Einsetzung kiinstlicher Augen,
Schminke, Perticke und schliefSlich durch Umwicklung mit Mumienbinden aus
feinem Leinen, teilweise mit magischen Formeln beschriftet und mit Amuletten
durchsetzt. Die angestrebte Endgestalt dieser umstiandlichen Behandlung ist die
Mumie.33 Die Mumie ist viel mehr als der Leichnam, sie ist ein Abbild des Got-
tes Osiris und eine Art Hieroglyphe des ganzen Menschen, die, wie der Agyp-
ter das nennt, «mit Zauber angefllt ist>. So wie die Magie der Schrift einen
Sinn sichtbar zu machen und festzuhalten vermag, so wird in der Mumie als
symbolischer Form oder Hieroglyphe die Person des Toten sichtbar gemacht
und festgehalten.

Viel wichtiger aber als die chirurgischen Eingriffe und die chemische Behand-
lung ist die sprachliche Behandlung des Toten. Die oben zitierten Inschriften
fassen diesen Aspekt der Einbalsamierung in der Wendung «Verklart-werden
durch den Vorlesepriester» zusammen. Der Vorlesepriester — der agyptische Ti-
tel lautet wortlich tibersetzt «Trager der Schriftrolle» — begleitet die Handlun-
gen der Balsamierer mit der Rezitation von Totenliturgien, die er aus einer Pa-
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pyrusrolle vorliest (Abb. 49). Dieses Ineinander von Handlung und Sprache,
und zwar schriftlich fixierter Sprache, ist fiir den agyptischen Totenkult ganz
besonders charakteristisch. Darauf werden wir im zweiten Teil dieses Buches
noch mehrfach eingehen. Agyptisch wird diese sprachliche Totentherapie mit
einem im Grunde untibersetzbaren Wort bezeichnet, das man deutsch mit «Ver-
klarung», englisch und franzosisch mit «transfiguration» wiedergibt. Der Tote
wird bei dieser Behandlung ununterbrochen angeredet. Dieser Sprachstrom hat
offenbar die Funktion eines konnektiven Mediums, das in Verbindung mit den
Riten und den Amuletten als Beseelung eingesetzt wird. Der Tote wird dadurch
zu einem Geist- und Machtwesen, das in vielen Formen weiterzuleben vermag.
Eine dieser vielen verschiedenen Formen ist die Mumie, der reintegrierte Leib,
das corpus, zu dem die gesammelten membra disiecta des Verstorbenen ver-
einigt werden. Durch die «verklarenden» Rezitationen werden die als zerstreut
vorgestellten GliedmafSen des Korpers gewissermafSen in einen Text versam-
melt, der sie als neue Einheit beschreibt.

Die sprachliche Begleitung und Form der Einbalsamierung kreist um das
Thema der Wiedervereinigung des Zerrissenen. Dem Toten werden seine Glie-
der und Organe einzeln zurlickgegeben. Er bekommt seine Augen zurtick, um
zu sehen, seinen Mund, um zu sprechen, seine Arme, zu empfangen, was ihm
gegeben wird, sein Herz, um sich zu erinnern, wer er ist und wie er heifSt, seine
Beine, um zu gehen usw. Man kann in diesen Spriichen zur Einbalsamierung
dem Toten sogar sagen, dafs sein Kopf «zu ihm kommt», so als sei er davon ge-
gangen und kehre nun zu ihm zurtick:

O Osiris N! Empfange dir deinen Kopf im Westreich,

damit du unter die Verklarten und Edlen trittst.

Dein Grab des Westens ist schon hergerichtet

und deine Ausstattung des Friedhofs ist herrlich ausgefiihrt.34

Dein Name ist angesehen bei den Einbalsamierten,

und du hast einen Namen bei den Verklarten und Ehrwiirdigen.

Die Bewohner der Duat kiissen die Erde vor deinem Leibe,

die Bewohner des Himmels empfangen deinen Ba,

die Bewohner der Erde erweisen dir Verehrung,

die Bewohner des Tales reinigen deinen Leib.

Anubis und Horus richten deine Balsamierung schon her,

Thot macht deine Glieder heil durch den Zauber seiner Ausspriiche.
O Osiris N, du bist gerechtfertigt vor dem grofSen oberdgyptischen Gerichtshof
der Stadt Heb und vor den grofSen Gottern des Re-Tempels

und vor dem grofSen oberigyptischen Gerichtshof im Ptah-Tempel.
Dein Kopf kommt zu dir, damit er nicht fern von dir sei.

Er tritt zu dir und trennt sich nicht von dir in Ewigkeit.3s

In diesen Spriichen wird erzahlt, wie die fehlende Konnektivitiat wiederhergestellt
werden kann. Das agyptische Weltbild beruht auf einem ganz ungewohnlich fe-
sten Glauben an die Bindekraft einerseits der Liebe und andererseits der Symbole.
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Osiris wird wieder zum Leben erweckt, obwohl sein Herz endgiiltig aufgehort
hat zu schlagen. Sein standiges Beiwort ist, wie gesagt, «der Herzensmatte», wo-
mit genau dies gemeint ist: der Gott, dessen Herz nicht schlagt und der gleich-
wohl lebt. Der Osiris-Mythos tibertragt die lebenspendende Konnektivitat aus
der Sphire des Natiirlichen, Physiologischen und Organischen in die Sphare der
Kultur, der Institutionen und der Symbole. Riten, Bilder und Texte sind es, die
Osiris wieder zum Leben erwecken und am Leben erhalten. Mit Hilfe der sym-
bolischen Formen wird das Zerrissene wieder zusammengefiigt und die Grenze
zwischen Leben und Tod, Diesseits und Jenseits tiberwunden. Das Geheimnis
dieser todtiberwindenden Konnektivitat aber liegt nicht in den symbolischen For-
men, sondern in der Liebe, die sie ins Werk setzt. Es ist nimlich alles andere als
gleichgiiltig, wer die Riten vollzieht, die Worte spricht und im Bild erscheint. Das
ist zunachst und in allererster Linie die Sache der Gottin Isis, der Gattin und Zwil-
lingsschwester des Osiris. In diesem Punkt entspricht der Mythos von Isis und
Osiris dem Mythos von Orpheus und Eurydike. In anderen Punkten, auf die
ich S. 189f. im Zusammenhang der Totenklagen eingehen mochte, gehen die bei-
den Mythen grundsatzlich andere Wege. In beiden Mythen geht es aber darum,
im Medium symbolischer Formen, hier der «verklarenden» Rezitation, dort der
Musik, die Grenze zu Giberwinden, die der Tod aufgerichtet hat, die Grenze zwi-
schen Leben und Tod, Diesseits und Jenseits, Oberwelt und Unterwelt. Auch fiir
Orpheus hatte die Musik allein das nicht vermocht, ware sie nicht ins Werk ge-
setzt worden von einer sich tiber alle Grenzen hinwegsetzenden Liebe. Auch bei
[sis ist es die Liebe, die ihren zauberkraftigen Riten und Rezitationen eine Binde-
kraft verleiht, die das nicht mehr schlagende Herz des Osiris zu ersetzen und
den Gott zum Leben zu erwecken vermag. Diese Verbindung von Liebe und
Sprache ist die stirkste Bindekraft, die die Agypter kennen und zugleich das
starkste Lebenselixir.

Die Errettung des toten Osiris aus dem Zustand der Zerrissenheit ist in
allererster Linie die Sache der Isis, der liebenden Schwester und Gattin, die
den Verschwundenen sucht und sich sammelnd, schiitzend und belebend um
den Leichnam kiimmert. In dieser ersten Szene der Todesheilung verkorpert
Isis die belebenden Krafte, die aus der Liebesbeziehung kommen, ihre Zu-
wendung wirkt wie eine belebende Sphare, die den Toten mit Licht und Luft
zu erquicken vermag. Daher wird Isis mit Vorliebe auf den Sargwanden abge-
bildet: Thre Gegenwart soll den Sarg in eine Lebenssphare verwandeln, in der
der Tote sehen, atmen und Lust empfinden kann. Osiris ist im agyptischen
Totenglauben das Vorbild eines jeden Toten. Jeder will im Tod zu Osiris wer-
den und von Isis belebt werden. In den Sargtexten, den Totentexten des Mitt-
leren Reichs, gibt es kurze Hymnen an Isis als Verkorperung der Kopfwand
des Sarges:
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Sei gegriifst, die zum Kopf des «GrofSen» gehort,

tiber die Re jubelt, wenn er sie sieht,

auf dem Weg zum «Heiligen Land»;

Gefahrtin des Osiris in der Balsamierungsstitte,

Klagefrau des Stiers des Westens,

die ihre Arme vereint iber dem Miidherzigen

im Inneren des Mysteriums der Mumifizierungshalle;

die den «Ba» knlipft und den Schatten bildet,

die dem Miidherzigen Luft gibt

in jenem ihrem Namen «Die unter dem Kopf ihres Herrn ist»!
Mogest du mir meinen Kopf auf meinen Hals geben,

mogest du Leben fiir meine Kehle sammeln.

Mogest du mich verklaren, mogest du meine Glieder vereinigen,
mogest du mein Gesicht kniipfen,

mogest du meinen Ba formen,

mogest du mich erretten vor den Fischern des Osiris,

die die Kopfe abschneiden und die Halse durchtrennen,

die die Bas der Verklarten holen zur Schlachtbank dessen der Rohes ifSt.3¢

Auf eine andere Sargwand bezieht sich die folgende Anrufung:

Sei gegrufst, die Osiris umgibt,

die den verhiillt, der grof$ an Ausflufs ist,

Herrin der Statten, die den Stier des Westens verklart,

tiber deren Anblick die Westlichen jubeln;

Allherrin an geheimem Ort,

an die Osiris seinen Riicken lehnt

in jenen seinen Zeiten (= Zustanden) des «Herzensmiiden»;
die vor dem Herrn von Abydos ist,

geheimen Ortes auf den Wegen der Unterwelt,

die ihren Herrn umgibt beim Begribnis

in jenem ihrem Namen «die ihren Herrn umgibt»

Mogest du tiber mich wachen, ich bin Osiris.

Mogest du mich verkliren, mogest du meine Glieder aufrichten!3”

[sis ist die Gottin der leiblichen Wiederherstellung. Thre belebenden Handlun-
gen zielen alle auf den Korper und seine Lebenskrafte. Das ist aber nur die eine
Seite des komplexen Geschehens im agyptischen Totenritual. Die andere bildet
die Wiederherstellung der sozialen Person des Toten, seiner Ehre, Wiirde, Stel-
lung und Anerkennung. Darauf werden wir im zweiten Kapitel eingehen. Fiir
diese Aspekte der Todesheilung ist der Sohn Horus zustandig. Diese Arbeits-
teilung scheint mir in ihrer geschlechtlichen Differenzierung hochst bedeu-
tungsvoll. Die auf die Wiederherstellung der Person in ihrer Leibsphare zielen-
den Handlungen werden in der Rollenverteilung des Mythos mit dem
Weiblichen, und die auf die Wiederherstellung in ihrer Sozialsphare zielenden
Handlungen mit dem Mannlichen verbunden. Die Gatten- und Geschwister-
liebe zwischen Isis, Nephthys und Osiris besiegt den Tod durch Belebung und
Beseelung des Korpers, und die Sohnes- und Vaterliebe zwischen Horus und
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Osiris besiegt den Tod durch die Herausforderung des Feindes, seine Anklage
und Verurteilung und die damit verbundene Rechtfertigung und Rehabilitie-
rung des Erschlagenen.

Die wichtigste Waffe, die Isis gegen den Tod einzusetzen vermag, ist die Spra-
che, die Rezitation zauberkraftiger, Wirklichkeit schaffender Spriiche. Eine
Funktion dieser «verklarenden» Rezitationen der Isis ist es, die als zerstreut vor-
gestellten GliedmafSen des Korpers gewissermafSen in einen Text zu versam-
meln, der sie als neue Einheit beschreibt. Solche Beschreibungen zdhlen in der
Regel die einzelnen Korperteile beim Kopf beginnend von oben nach unten auf
und setzen sie mit Gottheiten gleich.

Wir wollen uns ein Beispiel dieser Form etwas naher betrachten. Es stammt
aus einer Totenliturgie des Mittleren Reichs (19. Jahrhundert v. Chr.) mit dem
Titel «Die Glieder eines Verklarten fiir ihn in der Nekropole zu vereinigen».
Darin heifst es:

Du hast Gestalt angenommen, indem du die Gesamtheit aller Gétter bist:
Dein Kopf ist Re,

dein Gesicht ist Upuaut,

deine Nase ist der Schakal (=Anubis),

deine Lippe ist das Kinderpaar (Schu und Tefnut).

Deine beiden Ohren sind Isis und Nephthys.

Deine beiden Augen sind das Kinderpaar des Re-Atum (Schu und Tefnut),
deine Zunge ist Thot,

deine Kehle ist Nut,

dein Nacken ist Geb,

deine Schultern sind Horus,

deine Brust ist Der-den-ka-des-Re-erfreut,

Der-grofSe-Gott-der in-dir-ist.

Deine Rippengegend ist Hu und Chepri,

dein Nabel ist der Schakal und die beiden Ruti,

dein Riicken ist Anubis,

und dein Bauch ist Ruti.

Deine beiden Arme sind die beiden S6hne des Horus

Hapi und Imseti,

deine Finger und deine Fingernigel sind die Horuskinder.

Dein Riicken ist Der-Verbreiter-des-Sonnenglanzes,

dein Bein ist Anubis,

deine Briiste sind Isis und Nephthys.

Deine Beine sind Duamutef und Qebehsenuef.

Nicht gibt es ein Korperglied an dir, das frei ist von einem Gott
Erhebe dich, dieser Osiris N!38

Diese Topik bezeichnet man in der Agyptologie als «Gliedervergottung». Das
Prinzip ist klar. Fiir jeden Korperteil wird eine gotterweltliche Entsprechung ge-
funden. Das tertium comparationis ist meist die Form oder die Funktion, unter
Umstanden auch ein Wortspiel. Fast hat man den Eindruck, dafs diese zerglie-
dernde Beschreibung den Befund einer disparaten Vielheit noch verstarkt, weil
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sich in ihr jeder Korperteil gewissermafSen selbstandig macht und die Aufzah-
lung der mit Korperteilen gleichgesetzten Gottheiten jede Systematik ver-
missen laflt. Eine derartige Systematik findet sich erst in Schutzritualen der
Spatzeit, die die Zahl der Korperteile auf zwolf begrenzen und sie den zwolf
Tierkreisgottheiten unterstellen.3 So etwas fehlt in den alteren Texten der Glie-
dervergottung. Manche Gottheiten kommen hier mehrfach vor, zum Beispiel
Anubis fiir Nase, Nabel, Riicken und Bein, Schu und Tefnut fiir Lippen und Au-
gen, wahrend manche wichtigen Gottheiten gar nicht auftreten.*

Worauf es offenbar ankommt, ist, dafS jedes Glied irgendeiner Gottheit zuge-
ordnet wird; solche Zuordnung lafSt auch ohne strenge theologische Systema-
tik ein neues Beziehungsnetz entstehen, das die Glieder wieder zur Einheit
eines Korpers verbindet. Der Schluftext einer anderen Gliedervergottungslita-
nei bringt das sehr deutlich zum Ausdruck:

Meine Glieder sind Gotter,

ich bin ganzlich ein Gott,

kein Glied von mir ist ohne Gott.

Ich trete ein als Gott,

ich komme heraus als Gott.

Die Gotter haben sich in meinen Leib verwandelt,

ich bin es, dessen Gestalt sich wandelt, der Herr der Verklartheit.

Meine Glieder fithren mich,

mein Fleisch bahnt mir die Wege.

Die aus mir entstanden sind, schiitzen mich,

sie sind zufrieden mit dem, was sie geformt haben.
Ich bin ja jener, der sie geformt hat,

ich bin ja jener, der sie gezeugt hat,

ich bin ja jener, der sie entstehen lief3.4!

Im Agyptischen heif$t «sich verwandeln in» dasselbe wie «entstehen aus». Mit
diesem Doppelsinn spielt der Text. Indem die Gotter sich Glied fiir Glied in den
Leib des Toten verwandeln, entstehen sie aus diesem Leib, und der Tote kann
von sich sagen, daf$ er die Gotter geformt, erzeugt und hervorgebracht hat. Da-
durch sind seine zerstreuten Glieder wieder ein Leib geworden und er selbst ist
wieder in voller Kontrolle der von ihm geformten Gemeinschaft.

Dabhinter steht der Mythos von der Gliedschaft der Gotter am Leibe des Ur-
gottes Atum. Nach dem kosmogonischen Mythos von Heliopolis sind alle
Gotter aus Atum entstanden. Der Name Atum, ein typisches Beispiel fiir den
«Gegensinn der Urworte», heif$t sowohl «das All» als auch «das Nichts», die Ge-
samtheit des Seienden und der Zustand des Noch-nicht oder Nicht-mehr-Seins.
Atum ist die Gesamtheit der Gotter, die er im Zustand des Noch-nicht-Seins in
sich umfaf$t und im Zustand des Seins aus sich entlaf$t, ein theos pantheos, ein
Gott, der zugleich alle Gotter ist. Alle Gotter sind aus dem Leib des Urgottes
Atum hervorgegangen. Das macht sie in ihrer Gesamtheit als Leib vorstellbar.
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Diese Vorstellung eines aus lauter Gottern zusammengesetzten Makro-Corpus
wird auf den Mumienleib des Toten tibertragen, der dadurch zu Atum wird. Der
Satz «Du hast Gestalt angenommen, indem du die Gesamtheit aller Gotter
bist:» heif$t in seiner Urfassung «Du hast Gestalt angenommen, indem du Atum
bist in bezug auf alle Gotter». Der Tote ist also Osiris, der als Atum Gestalt an-
genommen hat. Der Mumienleib des Toten wird zu einem Pantheon verklart. In
der Computersprache konnte man sagen, er wird «formatiert», in dem er Glied
fir Glied in ein Element der Gotterwelt «konvertiert> wird. Der Ausdruck «for-
matieren» erfafSt ziemlich gut, worum es bei der Gliedervergottung (und allge-
mein bei der Einbalsamierung und Mumifizierung) geht: die Uberfiihrung der
durch den Tod zur Formlosigkeit zerfallenen Glieder und Organe in die neue
Form der Mumie. Es geht nicht nur darum, die einzelnen disiecta membra wie-
der gleichsam zum «Text» eines Leibes zu vereinen, sondern darum, diesen Text
in die Form einer Gottergemeinschaft zu bringen. Das ist die symbolische Kon-
nektivitat, durch die die zerrissenen Glieder wieder zu einem beseelten Korper
vereinigt werden sollen.*2

Wenn auf diese Weise der Korper als eine Gotterwelt, ein Pantheon erscheint,
dann gilt aber auch umgekehrt, dafd die Gotterwelt als ein Korper bzw. eine
Korperschaft erscheinen kann. Der Leib des Toten bildet die Korperschaft der
agyptischen Gotterwelt ab: «<Egyptian gods incorporated». In der Tat gibt es ei-
nen vergleichbaren Begriff auch auf agyptisch. Das Wort .t heifst einerseits
«Leib, Korper» und andererseits «Korperschaft> und wird in bezug auf Gotter-
gruppen verwendet.*? Alle Vergleiche funktionieren in zwei Richtungen. Wenn
ich den tapferen Krieger einem Fels in der Brandung vergleiche, erscheint mir
auch der Fels in der Brandung als etwas Heroisches. Wer den Leib des verklar-
ten Toten der Gotterwelt gleichsetzt, vermag sich auch die Gotterwelt als einen
Korper vorzustellen. Hier stofSen wir auf den Zusammenhang zwischen Kor-
perbild und Sozialstruktur.

Die Idee des Korpers als einer «Korperschaft» kooperierender Glieder er-
zeugt gleichsam als ihren Schatten die Angstvorstellung vor der Aufkiindigung
solcher Kooperation. Eine solche Aufkiindigung stellt das Motiv vom Rang-
streit der einzelnen Glieder dar. Diese Uiber die ganze Welt verbreitete Fabel ist
zuerst in der agyptischen Literatur belegt. Das ist, wie ich meine, kein Zufall.
Diese Vorstellung ergibt sich geradezu von selbst aus dem Prinzip der Mumifi-
zierung mit ihrer jedes Glied individualisierenden Gliedervergottung. Uns ist
diese Fabel vor allem in der Form der von Livius berichteten Legende des Me-
nenius Agrippa bekannt, wo es um den Streit zwischen dem Magen und den
Gliedern geht als Gleichnis fiir das problematische Verhaltnis von konsumie-
rendem und arbeitendem Teil der Bevolkerung.#4 In Agypten streitet der Kopf
mit dem Leib und tragt diesen Konflikt in echt dgyptischer Manier vor Gericht
aus. Leider ist der Text sehr zerstort, aber der Zusammenhang mit dem Balsa-
mierungsritual ist eindeutig:
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Als der Leib seine Anklage vorgebracht hatte,
schrie der Kopf laut mit seinem Munde:

«Ich bin dieser Balken des ganzen Hauses ...,
und jedes Glied, das sich auf mich sttitzt, ist froh.
Mein Herz ist froh,

meine Glieder sind tiichtig,

mein Nacken sitzt fest unter dem Kopf,

mein Auge schaut in die Ferne,

meine Nase atmet und zieht Luft ein,

mein Ohr steht offen und hort,

mein Mund ist aufgetan und weif$ zu antworten,
meine Arme sind tiichtig und arbeiten.®s

Dieses Textstiick liest sich wie die Umkehrung der Altersklage des Ptahhotep
(S. 37), und zwar in zweierlei Hinsicht. Erstens werden die einzelnen Glieder in
voller Funktionstiichtigkeit geschildert, wihrend sie bei Ptahhotep darin ver-
sagen; und zweitens rechnet sich der Kopf die Glieder als die Seinigen zu —
mein Herz, meine Glieder —, wahrend Ptahhotep nur von dem Herzen, den Au-
gen, dem Mund usw. spricht, so als gehorten ihm die Glieder nicht mehr, weil
sie ihm nicht mehr gehorchen. Korper ist etwas, das man hat, nicht was man s,
und das Haben des Korpers ist ein Zeichen von Lebendigkeit. Daher sprechen
die Totentexte, die den Verstorbenen mit den Mitteln der Sprache wieder be-
seelen wollen, dem Toten seinen Korper auch emphatisch als sein Eigentum zu
und verbinden alle Glieder mit dem Possessivsuffix «dein», zum Beispiel in fol-
gendem Abschnitt aus einem im Neuen Reich weitverbreiteten Totenspruch:

Man gibt dir deine Augen, um zu sehen,

deine Ohren, um das zu horen, was gesprochen wird,

deinen Mund, um zu sprechen,

und deine Beine, um zu laufen.

Deine Hiande und Arme sollen dir dienen.

Dein Fleisch sei fest, und deine Gefafde seien wohlauf.

Mogest du dich an all deinen Gliedern erfreuen!

Mogest du Kontrolle haben iiber deine Glieder, indem sie vollzahlig und unversehrt sind
und keinerlei Ubel an dir ist.

Dein jb-Herz sei bei dir in Wirklichkeit,

Dein h3tj-Herz sei bei dir im fritheren Zustand.

indem du wiedergekommen bist in deiner Gestalt deiner Starke.#6

Diese Form, dem Toten seinen Korper als Besitz zuzusprechen, indem man die
einzelnen Korperteile mit dem Possessivsuffix verbindet, hat ihren urspriing-
lichen Ort im Balsamierungsritual und strahlt von dort aus in weitere Bereiche
der Kultur aus. Hier liegt offenbar auch der Ursprung einer bestimmten Form
der agyptischen und, von dort ausgehend, der allgemein-orientalischen Liebes-
lyrik. Das Beschreibungslied, arabisch wasf, ist die typische Form des orienta-
lischen Liebesliedes. Darin wird der Korper der Geliebten Glied fiir Glied und
von Kopf bis Fuf in poetischen, oft sehr gesuchten Vergleichen gepriesen.*”
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Das beriihmteste Beispiel ist das Hohelied Salomonis und seine Vergleiche wie
etwa im folgenden Abschnitt:

Deine Augen sind wie Tauben,
flattern hinter deinem Schleier.
Wie die Herde schwarzer Ziegen
talwarts von dem Berge zicht,
fliefSst das Haar auf deine Schultern.
Weif§ wie frischgeschorne Schafe,
wenn sie aus der Schwemme steigen,
glianzen prachtig deine Zihne,
keiner fehlt in seiner Reihe.

Wie ein scharlachrotes Band

ziehn sich deine feinen Lippen.
Deine Wangen hinterm Schleier
schimmern rétlich wie die Scheibe
eines Apfels vom Granatbaum.
Wie der Turm des Konigs David,
glatt und rund, geschmiickt mit tausend
blanken Schilden, ragt dein Hals.
Deine Briiste sind zwei Zicklein,
Zwillingsjunge der Gazelle,

die in Blumenwiesen weiden.
Wenn die Schatten langer werden
und der Abend Kiihle bringt,
komm ich zu dir, ruh auf deinem
Myrrhenberg und Weihrauchhiigel.
Deine Schonheit will ich preisen!
Du bist lieblich, meine Freundin,
und kein Fehler ist an Dir!4

Solche Lieder gibt es auch aus Agypten:

Leuchtend an Vollkommenbheit, strahlenhautig,
mit Augen, die klar blicken,

mit Lippen, die siif§ sprechen,

sie hat kein Wort zuviel.

Mit hohem Hals und strahlender Brust,
echtes Lapislazuli ist ihr Haar.

Thre Arme ubertreffen das Gold,

ihre Finger sind wie Lotuskelche.

Mit schweren Lenden und schmalen Hiiften,
sie, deren Schenkel an Schonheit wetteifern,
edlen Ganges, wenn sie auf die Erde tritt,
raubt sie mein Herz mit ihrer Umarmung.*

Was diese Form mit den Gliedervergottungstexten der Einbalsamierung verbin-
det, ist der zergliedernde, jeden Korperteil individualisierende Beschreibungs-
stil. Der Korper der Geliebten wird hier gleichsam in seine Einzelteile zerlegt,
um im Medium des Textes neu versammelt zu werden, nun aber auf der ganz
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anderen Ebene poetischer Bilder. Auch hier geht es genau wie bei der Mumifi-
zierung nicht um Zerstiickelung, sondern um Beseelung. Wie die «Verklarungs-
spriiche» den Leichnam des Toten, so beseelen die Liebeslieder den Korper der
Geliebten.

Der Gedanke, dafs sich die Tradition solcher Beschreibung des Korpers der
Geliebten aus den Totenliturgien der Einbalsamierung und insbesondere aus
der Topik der Gliedervergottung herleitet, klingt gewif$ befremdlich. Es gibt
aber Totentexte aus dem Neuen Reich, die ein Zwischenglied bilden zwischen
der Gliedervergottung der Einbalsamierung und der Form des Beschreibungs-
liedes in der Liebeslyrik. So gibt es zum Beispiel im Totenbuch eine Totenlitur-
gie, die als Zyklus von Klageliedern gestaltet ist, zu singen von Isis und Neph-
thys, den beiden Schwestern, die ihren erschlagenen Bruder Osiris beweinen.5?
In solchen Klageliedern, von denen es eine grofse Fiille gibt und die im Ritual
der Einbalsamierung eine zentrale Rolle spielen, verbindet sich die liturgische
Rezitation mit der lyrischen Sprache der Sehnsucht und nahert sich daher der
Form und Stimmung der Liebeslyrik an. So tritt hier die Topik der Gliederver-
gottung zuriick gegeniiber Beteuerungen der Schonheit und Funktionstiichtig-
keit der Glieder, der Vollstandigkeit und Lebendigkeit des Korpers, der Gunst
und Hilfe beistehender Gottheiten und der Wiirde der durch die Rezitation der
Verklarungen zu einer Ganzheit vereinigten Person des Toten. Im Totenbuch-
kapitel 172 lesen wir:

Dein Kopf ist gesalbt, mein Herr, wenn du nach Norden fahrst,

wie die Haarflechten einer asiatischen Frau,

und dein Gesicht ist leuchtender als das Haus des Mondes.

Dein Oberkérper ist aus Lapislazuli,

deine Locken sind schwirzer als die Tiiren jedes Sternes am Tage der Verfinsterung,
dein Haar ist bestreut mit Lapislazuli iiber deinem Gesicht.

Re scheint auf dein Gesicht, so daf$ es mit Gold bekleidet ist,

und Horus hat es mit Lapislazuli iiberzogen.

Deine Brauen sind die beiden Schwestern, die sich vereint haben,

und Horus hat sie mit Lapislazuli iiberzogen.

Deine Nase ist mit Atem versehen,

und Luft ist an deiner Nase wie die Winde im Himmel.

Deine beiden Augen schauen den Ostberg,

deine Wimpern bleiben allzeit bestehen,

ibre Augenlider sind aus echtem Lapislazuli.

Deine beiden Wangen sind Opfertriger,

ihre Lidrander sind voll mit Augenschminke.

Deine beiden Lippen geben dir Maat (Wahrheit/Gerechtigkeit),

sie berichten die Maat dem Re,

sie besanftigen das Herz der Gotter.

Deine Zihne sind die im Mund der Ringelschlange, mit der die beiden Herren gespielt
haben.

Deine Zunge redet verstandig,

und durchdringender ist, was du sagst, als der Schrei des Vogels im Sumpf.
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Deine Kiefer sind die Sternenwelt, deine Briiste bleiben an ihrem Platz,
wenn sie die westliche Wiiste durchwandern.
O siehe, du wirst beklagt, wirst beklagt!

Dein Hals ist mit Gold geschmtickt,

dazu noch mit Elektron.

GrofS ist dein Halskragen, und deine Keble ist Anubis.
Diese deine beiden Wirbel sind die Kobra-Schlangen,
dein Riickgrat ist mit Gold tiberzogen, dazu noch mit Elektron.
Deine Lunge ist Nephthys,

dein Gesicht ist Hapi und seine Wasserflut.

Dein Hintern ist ein Doppelei aus Karneol,

deine Beine bleiben fest beim Gehen.

Du sitzt auf deinem Thron,

und die Gotter haben dir deine Augen zuriickgegeben.

Dein Schlund ist Anubis,

dein Leib ist breit mit Gold (geschmiickt),

Deine Briiste sind zwei Eier aus Karneol,

die Horus mit Lapislazuli iiberzogen hat.

Deine Schultern leuchten aus Fayence,

und deine Arme bleiben an ihrem richtigen Platz.
Dein Herz ist froh allezeit,

deine Brust ist das Werk der beiden Machtigen,
deine Muskeln beten die unteren Sterne an.

Der Himmel ist dein Leib, wenn du zur Ruhe gehst,
und die Unterwelt ist dein Nabel.

Deine beiden Arme sind ein Wasserlauf in der Uberschwemmung, der schénen,
ein Wasserlauf, den die Kinder der Flut bedeckt haben.

Deine Knie sind mit Gold durchwirkt,

deine Brust mit Sumpfpflanzen.

Deine Sohlen stehen fest allezeit,

und deine Zehen leiten dich zu den guten Wegen.

Deine beiden Hinde sind Kriige auf dem Stander,

deine Finger sind Korner aus Gold,

ihre Ndgel sind Messer aus Feuerstein

gegen das Gesicht derer, die dir dies angetan haben.

Die ersten fiinf Strophen zahlen 43 verschiedene Korperteile auf und gehen da-
bei teilweise sehr ins Detail; so werden Augen, Brauen, Wimpern, Lider und
Lidrander genannt sowie Arme, Hande, Finger und Nagel. Die Gleichsetzung
mit Gottheiten spielt hier jedoch nur noch eine ganz untergeordnete Rolle. Die
Brauen werden mit Isis und Nephthys gleichgesetzt, die Kehle mit Anubis, die
Lunge mit Nephthys und der Schlund mit Anubis. Am haufigsten sind Beschrei-
bungen kostbarer Materialien wie Gold in bezug auf den Hals, das Riickgrat,
den Leib, die Knie und die Finger, Lapislazuli in bezug auf den Oberkorper, das
Haar und die Augenlider, Karneol fiir Hintern und Briiste (Brustwarzen) und
Fayence fiir die Schultern. In ahnliche Richtung weist die Erwahnung von Salbe
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beim Kopf und Augenschminke bei den Lidrandern. Bei manchen Korperteilen
werden Schonbheit, Festigkeit und Funktionstiichtigkeit betont, zum Beispiel fiir
das Gesicht das Leuchten, bei den Locken die Schwirze, fiir die Nase der Atem,
fir die Augen das Schauen des Ostbergs, fiir die Lippen das Sagen der Ma’at,
fir die Zunge das verstandige Reden, fir Brust, Arme und Beine die Festigkeit,
fur das Herz die Freude, fiir die Muskeln die Anbetung, fir die Zehen das Lei-
ten und fiir die Nagel die Messerschirfe. SchliefSlich kommen Vergleiche vor,
die sich an der Form oder der Funktion des Korperteils orientieren und teil-
weise recht ratselhaft anmuten. So werden die Wangen mit Opfertragern, die
Zihne mit dem Mund der Ringelschlange, die Wirbel mit Kobraschlangen und
die Hande mit Kriigen verglichen. SchlieSlich folgen kosmische Vergleiche wie
die der Kiefer mit der Sternenwelt, des Leibes mit dem Himmel und des Nabels
mit der Unterwelt. Klar ist jedenfalls, daf$ sich in diesem Text das Schwerge-
wicht der verklarenden Beschreibung vom Jenseits aufs Diesseits verlagert hat,
von der Gotterwelt auf die Welt des sichtbar Vorhandenen. Das Balsamierungs-
ritual erweist sich als der Auffiihrungsrahmen - der «Sitz im Leben» — eines ver-
klarenden, rithmenden Korperdiskurses, der sich in den Liebesliedern ziemlich
bruchlos fortsetzt. Die Verbindung zwischen diesen beiden scheinbar so weit
auseinanderliegenden Welten wird durch die Totenklage der Isis gebildet, die
den verklarenden Zauberspruch des Balsamierungspriesters in die Sprache der
Sehnsucht transponiert.

Wir sehen an diesem Beispiel, auf wie vielfaltige Weise bestimmte Todesbil-
der in die Lebenswelt der Agypter hineinwirken und kulturell bestimmend sind.
Das Todesbild des Zerfalls pragt die lebensweltliche Korpererfahrung und fiihrt
etwa zu Vorstellungen von Todesbefallenheit, die man auf Schwachung oder
Ausfall der konnektiven Elemente zuriickfithrt. Umgekehrt pragt das korre-
spondierende Lebensbild von Einheit, Harmonie, Koordination als Resultat
funktionstiichtiger konnektiver Instanzen und Medien auch die Vorstellungen
einer rituellen Behandelbarkeit des Todes, indem man die zerfallene Konnekti-
vitat mit anderen Mitteln wiederherstellt. Weltbild und kulturelle Praxis bedin-
gen sich gegenseitig. Man kann sagen, daf$ bestimmte kognitive Grundeinstel-
lungen die Menschen zu bestimmten Handlungen pradisponieren, daf$ also
Gesellschaften mit einer «aspektivischen», zergliedernden und zusammenfu-
genden Sicht der Wirklichkeit dazu tendieren werden, ihre Toten einzubalsa-
mieren. Man kann aber mit gleichem Recht sagen, daf§ die Einbalsamierung als
zentrale kulturelle Praxis die Agypter wenn nicht dazu gebracht, dann doch
darin bestarkt hat, die Welt im Zeichen des Zergliederns und Zusammenfiigens
zu betrachten bzw. zu modellieren. Weltbild und Praxis wirken ineinander.
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