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JAN ASSMANN

TOD UND INITIATION IM ALTAGYPTISCHEN TOTEN-
GLAUBEN

1. Einfiihrung

,;Jod und Initiation” — mort et initiation — lautet der Titel eines mehrfach
angekiindigten!, aber meines Wissens nie erschienenen Buches von Mircea Elia-
de. Zu diesem Werk méchte ich ein paar Materialien und Gedanken beitra-
gen, und zwar aus einem Gebiet, dessen eigentiimliche Unergiebigkeit fiir
solche Fragestellungen einem Kenner wie Eliade gewifs aufgefallen und, so
stellen wir uns vor, als Problem erschienen sein muf. Freilich: Eine so echte
Geburtstags-Uberraschung, wie es der Nachweis von ,,Tod und Initiation” in
dem von Eliade gemeinten Sinne im alten Agypten wiire, kann dieser Beitrag
nicht bieten. Denn bei den von Eliade untersuchten Befunden handelt es
sich um reale Initiationen, die in der Form eines symbolischen Todes began-
gen werden, wihrend es sich bei uns um reale Bestattung handelt, die in der
Form einer symbolischen Initiation begangen wird. Aber wenn in dieser Um-
deutung das Thema auch viel von seinem Uberraschungs-Charakter einbiif3t,
so bleibt es doch immer noch einschlagig fiir die allgemeine Frage nach dem
Zusammenhang von Tod und Initiation — Eliade selbst greift oft genug auf
Vorstellungen des Totenglaubens zuriick? -- und stellt, so hoffen wir, einen
Beitrag dar, um auch die bisher so unergiebigen dgyptischen Befunde fiir die-
sen Fragenkreis zu erschliefien.

Der Gedanke, Riten und Vorstellungen des agyptischen Totenglaubens
im Licht des allgemeinen religionswissenschaftlich-ethnographischen Initia-
tionsthemas zu interpretieren, ist nicht neu. Vor 30 Jahren hatte Siegfried
Morenz in seiner schonen Studie iiber den dgyptischen Hintergrund der Zau-
berfléte3 einen zentralen Aspekt der dgyptischen Bestattungszeremonien als
eine Art priesterlicher Einweihung ins Totenreich gedeutet, und 20 Jahre
spater konnte sein Schiiler R. Grieshammer diese allgemeine Hypothese an-
hand eines zentralen Details, des Unschuldbekenntnisses im Totengericht,
konkretisieren und zum gesicherten Faktum erheben4. 1956 hatte Alfred
Hermann in seinem Aufsatz iiber ,,Zergliedern und Zusammenfiigen’ auf
zahlreiche religionsgeschichtliche Parallelen aus Initiationsritualen aufmerk-
sam gemacht, die sich sowohl zu einer wenn auch nur sporadisch belegten
frithagyptischen Bestattungssitte, wie auch zu dem freilich erst sehr viel spa-
ter belegbaren Mythologem von der Zerstiickelung des Osiris-Leichnams bei-
bringen lassen’. Wiederum gut 20 Jahre spater hat G.R.H. Wright, offenbar
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ohne Kenntnis von Hermanns Arbeit, dieselbe These noch einmal vertreten,
nun freilich unter ausgiebigem Rekurs auf das inzwischen von Mircea Eliade
zusammengetragene und interpretierte Material®. Er postuliert einen funer-
ren Ursprung der schamanistischen Initiationsriten, die an dem Vorbild anti-
ker Bestattungszeremonien orientiert seien. In dieser These konvergieren die
bisherigen Beitrdge zum Thema, wihrend die durch Grieshammers Ergebnis-
se nahegelegte gegensinnige Frage nach Initiationsriten, die dem 4dgyptischen
Totenglauben als Vorbild dienten, bislang nur mit duflerster Zuriickhaltung
behandelt wurde?. Bei einem Fach, das sich fortwihrend zur Wehr setzen
mufl gegen die Ubergriffe einer ,litterature d’initi€s” theosophischer, an-
throposophischer u.a. Observanz, mag diese Zuriickhaltung verzeihlich sein.
Das ist wohl auch der Grund dafiir, daf bisher nur in kleinsten Ausschnitten
in den Blick gekommen ist, was sich dem fiir diese Zusammenhinge erst auf-
merksam gewordenen als ein geradezu unabsehbares Feld darstellt. Auch der
folgende Beitrag kann es in keiner Weise ausschopfen, sondern verfolgt nur
das bescheidene Ziel, auf einige weitere Zusammenhidnge aufmerksam zu
machen.

Unter dem speziellen Gesichtspunkt der Initiation wollen wir uns mit
einigen Ausprigungen beschiftigen, die die allgemeine Idee des Ubergangs
von dieser in jene Welt in den dgyptischen Totentexten erfahren hat. Diese
Totentexte sind vor allem unter dem Namen des dgyptischen ,,Totenbuchs”
bekannt®. Das Totenbuch ist eine spite Kanonisierunp von Spriichen, die
seit Beginn des 16. Jh. v. Chr. (des ,,Neuen Reichs”) in wechselnder Zusam-
menstellung auf Papyrusrollen den Toten ins Grab beigegeben werden. Eine
ganze Reihe von ihnen findet sich in einer dlteren und in der Regel besseren
Fassung Jahrhunderte frither auf Sirgen des , Mittleren Reichs (2150 - 1750),
Wwo sie zusammen mit sehr vielen anderen Spriichen das Corpus der ,,Sargtex-
te” bilden?. Von diesen Sargtexten geht wiederum ein Grundbestand bis ins
,»»Alte Reich” zuriick, wo er zusammen mit anderen, aus der weiteren Tradi-
tion verschwundenen Spriichen, seit der ausgehenden 5. Dynastie (ca. 2450
v. Chr.) zur Beschriftung der kéniglichen Bestattungskammern verwendet
wird10, Diese ,,Pyramidentexte” stellen das dlteste groSere Corpus religidser
Texte dar, das sich in der Geschichte der Menschheit erhalten hat. Neben
dieser ,,Totenliteratur”, die den Toten ins Grab mitgegeben wurde, um sie
fiir ihre jenseitige Existenz mit dem erforderlichen Vorrat an Wissen auszu-
statten, und die als ,,esoterisch’ gelten mufl in dem Sinne, daf sie in ihrer
Endbestimmung an fiir sterbliche Augen unzuginglichen Orten aufbewahrt
und damit jeder Art von literarischer Kommunikation entzogen wurde, tritt
in einem im Laufe der Zeit an Bedeutung zunehmendem Umfang eine ,,exo-
terische” Jenseitsliteratur in Form der an fiir Besucher zuginglichen Orten
aufgezeichneten Grabinschriften und Bilder. Beide Arten von Quellen wer-
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den wir unserer Darstellung zugrundelegen, dabei aber nur wo es notig ist
auf ihre Zugehorigkeit zur einen oder anderen Gruppe verweisen, weil gera-
de in den Ausprigungen der Ubergangsidee die beiden Gruppen wenig diver-
gieren.

Die allen konkreten Ausgestaltungen zugrundeliegende Idee des ,,Uber-
gangs” ist ontischer Natur: sie denkt den vom Toten zu vollziehenden Uber-
gang als Transformation von einem Seinszustand in den anderen. Fiir diesen
anderen Seinszustand hat die 4gyptische Sprache ein Wort: 3k (ach), das wir
gewohnlich mit , Verklirtheit” und ,,Verklirter” wiedergeben. Die Grund-
bedeutung der Wurzel (j) 34 ist ,,Licht”, ,,Glanz”, ,,Strahlung”. Die Feminin-
ableitung 3kt (achet) bezeichnet den himmlischen ,Lichtort”, an dem die
Sonne auf- und untergeht und zugleich den Ort der ,,Verkldrten’, an den sie
nach dem Tode gelangen. ,,Lichtort” heift im Alten Reich auch das Pyrami-
dengrab des Konigs, sodal dessen Beisetzung seinen Himmelsaufstieg prafi-
guriert bzw. bedeutet!!. Die ACH-Sphire ist eine ,,mythische’’12 Welt von
Bedeutungen, die im Laufe des Alten Reichs iiber einer élteren Welt konkre-
ter Kultobjekte und Riten errichtet wurde! 3. Die Sprache ist die ausgezeich-
nete Form, die jenseitige Welt. der Bedeutungen in der diesseitigen Welt der
symbolischen Objekte und Handlungen zur Erscheinung zu bringen und den
Toten als ein Element der diesseitigen Welt in die jenseitige Welt zu verset-
zen. Der Agypter bezeichnet diese Funktion der Sprache mit der Kausativ-
ableitung des Stammes j3} als s-3h ,,verkldren”. Auf diese bipolare Grund-
struktur der dgyptischen religiosen Texte im allgemeinen und der ,,Totenli-
teratur” im besonderen, der Beziehung zwischen einer diesseitigen Welt der
Erscheinungen und einer jenseitigen Welt der Bedeutungen, werden wir im
folgenden immer wieder zuriickkommen. Auf dieser ontischen Distanz zwi-
schen hier und dort, Erscheinung und Bedeutung, beruht der initiatorische
und mysterienhafte Charakter der dgyptischen Totenreligion. Die Welt der
Bedeutungen gilt als ein Wissen, in das er eingeweiht, eine kosmische Spha-
re, in die er hiniibergefithrt und als ein Zustand, in den er versetzt wird. Die
konkreten Ausgestaltungen und Veranschaulichungen dieser Passage wollen
wir zur besseren Ubersichtlichkeit einteilen in solche, denen ein primir
raumliches (,,Ubergang”) und solche, denen ein mehr biomorphes Modell
(,,Wiedergeburt”) zugrunde liegt. Dafd sich die beiden Typen nicht ausschlie-
Ben, sondern im komplementiren Sinne aufeinander beziehen und in den
Texten vielfdltig verbinden und iiberschneiden, bedarf keines Wortes, han-
delt es sich doch im Grunde um Metaphern einer als solche nicht darstell-
und formulierbaren ontischen Transformation.
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2. Die ,,biomorphen” Ausformungen der Transformation

2.1 Zergliederung und Zusammenfiigen

Zergliederung des Leichnams ist in Agypten sowohl archidologisch als Be-
stattungssitte belegt, als auch literarisch als ein durchaus zentrales Motiv der
religiosen Vorstellungswelt. Beide Beleggruppen sind aber zeitlich weit von-
einander getrennt und auch sonst schwer miteinander in Verbindung zu
bringen. Die Belege der Bestattungssitte! 4 reichen von der friithdynastischen
Zeit bis in den Anfang der 4. Dyn., bilden aber auch in diesem Zeitraum
immer die Ausnahme und beziehen sich wohl immer auf hochgestellte Per-
sonlichkeiten. Die Sitte verschwindet im Mafe der sich vervollkommnenden
und allgemein durchsetzenden Technik der Einbalsamierung und Mumifizie-
rung!5 und hat als deren Vorstufe zu gelten. Als literarisches Motiv erscheint
der Gedanke der Leichenzerstiickelung eindeutig und ausschlielich negativ
besetzt16 : als eine der Jenseitsgefahren, die es mit allen Mitteln abzuwenden
gilt17 oder als eine metaphorische Veranschaulichung der Ausgangs- und
Mangelsituation, auf der die vielfaltigen Wiederbelebungsriten des Toten-
kults im Sinne einer restitutio ad integrum aufbauen!8. Der Gedanke der
Zergliederung erscheint hier lediglich als die logische Voraussetzung von
Handlungen, die sich als Zusammenfiigung verstehen.

Im Zusammenhang des Osiris-Mythos erscheint das Motiv der Zerstiicke-
lung des Osiris-Leichnams in doppelter Funktion und Bedeutung, und ent-
sprechend zweigleisig ist die Uberlieferung. Seth hat seinen Bruder Osiris
nicht nur getotet, sondern in einem zweiten Gewaltakt dessen Leichnam zer-
stiickelt und ins Wasser geworfen. Soweit sind sich alle Lesungen des Mythos
einig. Fiir die eine ist aber damit, genau wie in den Totentexten, nichts an-
deres als der duferste, katastrophale Mangelzustand veranschaulicht, der nun
zum Ausgangspunkt der restituierenden Handlungen werden kann, die die
Heilung des Todes zum Ziel haben. Das Rearrangement der nach langer Su-
che wiedergefundenen Osirisglieder wird als Modell einer Heilung des To-
des zum ,,mythischen Prizedenzfall”!® der Einbalsamieruhg. Die Einbal-
samierung und Mumifizierung wird im Licht dieses Mythos zur wiederbele-
benden Restitution eines Leibes, der nicht etwa vorher rituell zerstiickelt,
sondern dessen vorgefundene Leblosigkeit mythisch als Zerstiickelung ge-
deutet wird. Die Zerstiickelung, die Auflésung einer belebten Einheit und
Integritit, ist ein mythisches Bild fiir den Todeszustand selbst29. In der an-
deren Applikation derselben‘mythischen Episode handelt es sich um einen
dtiologischen Mythos, der die Verbreitung von Osiris-Kulten in ganz Agyp-
ten erkldren soll. Das Wasser hat die Glieder des Osiris-Leibes an 14 verschie-
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denen Stellen ans Land gespiilt, wo sie als Reliquien verwahrt und zum Zen-
trum von Osiriskulten wurden?1.

Im Zusammenhang unseres Themas ist nur die erste Applikation des Osi-
ris-Mythos von Bedeutung. Die Einbalsamierung, auf die sie sich bezieht, hat
vielfache Beziehungen zu Initiationsmotiven. Denn sie versteht sich weniger
als eine Konservierung des Leichnams, denn als seine Transfiguration zu
einem neuen Leib, der ,,mit Zauber gefiillt” ist22, dessen vergingliche Sub-
stanzen durch unvergingliche ersetzt sind?3 und der in die Mumienhiille in
der Art eines magischen Gewandes gekleidet ist. Die Mumienhiille, 4g. s¢A,
heilt zugleich ,,Adel”, ,Wiirde” und ist das duflere Kennzeichen des hohe-
ren Seinszustands, in den der Tote durch die Einbalsamierung tiberfiihrt, ini-
tiiert worden ist. Sie wird im Laufe der Zeit als Stuck-Kartonnage und an-
thropoider Holzsarg immer aufwendiger dekoriert, wobei die dabei auftre-
tenden Bildmotive und -programme eine ikonographische Ausformulierung
derselben ACH-Sphire darstellen, die in den Totentexten mit sprachlichen
Mitteln vergegenwartigt wird.

2.2 Wiedergeburt

2.2.1 Sarglegung als regressus ad uterum

Nach dem Prinzip der ,,Verkldarung” als der Korrelation einer Welt symboli-
scher Objekte und Handlungen und einer Welt jenseitiger Bedeutungen wird
der Sarg als Leib der Himmelsg6ttin und Muttergottheit, und die Sarglegung
dadurch als Himmelsaufstieg und Riickkehr zur Mutter (regressus ad uterum)
,verklirt”’24 . In Agypten ist der Himmel weiblich; wir haben es hier nicht
mit ,,Mutter Erde”’, sondern mit ,Mutter Himmel”” zu tun. Die Himmelsgot-
tin ist die dgyptische Erscheinungsform der Groflen Mutter. Das entschei-
dende ist aber, dad nach dgyptischer Vorstellung die Toten die Kinder dieser
All-Mutter sind. Die Kindschaft der Himmelsgottin erwirbt man nur durch
den Tod, dadurch, da® man in sie eingeht:
,,Die Mutter der Millionen, die Hunderttausende aufnimmt.”25

,,o1e liebt das Eintreten, ihr Abscheu ist das Herauskommen ;
das ganze Land sehnt sich danach, dort zu sein.”’26

,.Jhre Mutter ist sie, die sie allesamt erschaffen hat:

sie gehen ein zu ihr insgesamt.”27

,,O Amme, zu der gut eintreten ist,
o du, zu der jedermann eingeht, Tag fiir Tag!
O Grofle Mutter, deren Kinder nicht entbunden werden!’’28

Die Texte betonen die Unaufloslichkeit der Verbindung oder konkreter: der
Umarmung, die der Tote bei der Sarglegung mit der Himmels-, Mutter- und
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Totengottin eingeht. Trotzdem spielt auch der Gedanke der Wiedergeburt
eine grofe Rolle. ,,Ich will dich gebiren aufs neue, in Verjiingung”, sagt die
Himmelsg6ttin zum Toten in einem jener zahlreichen Texte, mit denen fast
jeder Sarg und fast jedes Grab in Agypten beschriftet ist2®. ,,Ich habe mich
iiber dich gebreitet, ich habe dich wiedergeboren als Gott.”” Durch die Wie-
dergeburt wird der Tote zum Sterngott, zum Mitglied der Ach-Sphire, zu
einem neuen Wesen. Aber diese Wiedergeburt bedeutet keine ,,Ent-bindung”,
sie findet im Innern des Mutterleibes, des Sarges, des Himmels statt30. Die
Konstellation des Toten mit der Muttergottheit, wie sie die Bilder und Tex-
te im Sinne der Kindschaft und Wiedergeburt ausdeuten und aktivieren, ist
kein Durchgangsstadium, sondern ewige, unverdnderliche Grundlage des
neuen Lebens auf hoherer Seinsstufe. Indem die als ein regressus ad uterum
ausgedeutete Sarglegung den Lebensweg zur Kreisbahn umbiegt, eroffnet
sie dem Toten einen Existenzraum in ihrem Leibe und die kreisférmige Ewig-
keit der Gestirne, deren Auf- und Untergehen der Agypter als zyklisches
Empfangen- und Geborenwerden durch die Himmelsgottin deutet3!.

2.2.2 Kronung und Neugeburt

Der von der Himmelsg6ttin zum Gott wiedergeborene Tote wird von gottli-
chen Ammen gesidugt und dabei zum Himmel emporgetragen. Dieser ,,sakra-
mentalen Ausdeutung”3? liegen andere rituelle Handlungen zugrunde als die
der Sarglegung, nimlich vor allem Réucherung33 (der aufsteigende Rauch
als Symbol des Himmelsaufstiegs) und Libation34 (die Fliissigkeit als Sym-
bol der géttlichen Milch). Ubrigens werden auch die Wiedergeburt durch die
Himmelsgottin und das Zusammenfiigen der Glieder (als Ereignisse in der
gotterweltlichen oder Ach-Sphire) oft genug ganz anderen Handlungen der
Kult-Sphire zugeordnet als nur der Sarglegung, so z.B. der Salbung, zu der
etwa gesagt wird: ,,Geboren hat dich deine Mutter Nut an diesem Tage”35.
Eine auffallende Rolle spielen dort, wo es um die Aufzucht des neugebore-
nen Gotterkindes geht, die beiden Gottinnen, die die Kronen des dgypti-
schen Doppelreichs personifizieren. Die.eine von ihnen ist aufgrund dieser
Rolle von den Griechen sogar mit Eleithyia, der griechischen Géttin der Ge-
burtshilfe, gleichgesetzt worden36. Man geht wohl kaum zu weit, wenn man
den eigentlichen Ort dieser als Siugung des Gotterkindes ausgedeuteten Ri-
ten im pharaonischen Krénungsrituad vermutet37. Von diesen Zusammen-
hiéingen her gesehen, erscheint der beriihmte Bildzyklus in einem neuen Licht,
der in einigen Tempeln des Neuen Reichs die Verkiindigung, Zeugung, Ge-
burt, Siugung und Beschneidung des Konigskindes darstellt38. Bisher hat
man dies immer als eine mythische Uberhdhung der tatsichlichen Geburt
des Konigs verstehen wollen3®. Mir scheint jedoch der Bezug auf die Kro-
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nung oder vielmehr die der Kronung vorausgehende Initiation zum Konig-
tum als einer ,naissance mystique” viel niher zu liegen*©. Zwar ist es in
diesem Bildzyklus gerade nicht die Himmelsg6ttin, sondern die wirkliche
irdische Mutter des Ko6nigskindes, die in den Szenen der Empfingnis und
Geburt als Protagonistin auftritt. Aber in der Szene der Sdugung iiberneh-
men dann die kuhgestaltigen Verkorperungen der Himmelsgottin die Hand-
lung, dieselben, von denen sich der Verstorbene wiinscht: ,,Ach méchte ich
unter ihren Eutern neu entstehen#!. Im Hathortempel der Hatschepsut
in Der el-Bahri wird genau dieses mythische Ikon des unter der Hathorkuh
saugenden Konigskindes zum zentralen Kultbild.

Mit dem Begriff einer ,,Initiation zum Konigtum” befinden wir uns zwei-
fellos im Kern des Problems. Wenn es eine solche Initiation wirklich gab,
wenn sie als ,,naissance mystique”, Siugung und Himmelsaufstieg?? began-
gen wurde, dann haben wir darin Ursprung und Vorbild der entsprechenden
Totenvorstellungen zu sehen. Dannist nicht die Einfithrung ins Totenreich zum
Vorbild der Einweihung Lebender geworden, sondern es sind- - wié es ja eigent-
lich auch niher liegt — diesseitige Einweihungsriten und deren sakramentale
Ausdeutungen ins Jenseits iibertragen worden. Aber leider befinden wir uns
hier auf einem in der Forschung hochst umstrittenen Gebiet, wo die Quellen
nicht nur spirlich, sondern (aus einer schon erwihnten fachspezifischen Zu-
rickhaltung heraus) auch in ihrer moglichen Aussagekraft nicht erschlossen
sind. Die im vorstehenden entworfenen Zusammenhinge diirfen daher nicht
als gesichertes Fachwissen gelten. Sie stehen freilich an Kiihnheit weit zu-
riick hinter einem anderen Beitrag zum Thema der Wiedergeburt der Toten,
den ich — ohne hier niaher darauf eingehen zu konnen -- deshalb erwahnen
mochte, weil er in der Agyptologie eine grofie Wirkung zu entfalten beginnt:
“das achte Kapitel des Buches von Chr. Desroches-Noblecourt iiber Tutanch-
amun, das den kaum gestorten Befund einiger Grabkammern in einer seine
Aussagekraft wohl gehorig iiberfordernden, aber nichtsdestoweniger bewun-
dernswerten Einfiihlsamkeit als einen Komplex von Zuriistungen zur Wieder- .
geburt des toten Konigs interpretiert#3.

3. Die ,riumlichen” Ausformungen der Ubergangsidee

3.1 Wissen
Verrdumlichende Realisierungen der Ubergangsidee reden von einem Weg,

den der Tote nach dem Sterben zuriicklegen muf3, und veranschaulichen den
. angestrebten hoheren Seinszustand vor allem als das Weilen an einem be-
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stimmten fernen Ort. In den Pyramidentexten, die unseren #ltesten Bestand
an Totentexten bilden, gilt der Nordhimmel als dieser Ort eines ewigen Auf-
enthalts. Der Weg des Toten beschrénkt sich praktisch auf die Idee des Him-
melsaufstiegs und die vielfiltigen Formen seiner Bewiltigung®4 sowie die
Uberfahrt iiber den Himmel43 . Dieses verhiltnismaig einfache Bild erfahrt
in der Folgezeit (fiir die die ,,Sargtexte” unsere Quelle bilden) eine enorme
Komplizierung, in dem Mafe, wie sich die urspriinglich ausschlieflich konig-
liche Applikation der Jenseitsvorstellungen nun auf jedermann ausweitet,
wie der Gott Osiris und die in ihm zentrierte Vorstellung einer ,,Unterwelt”
erganzend neben den das ausschlieflich himmlische Jenseits des Alten Rei-
ches beherrschenden Sonnengott Re tritt und wie sich schlielich wohl auch
einfach den Eigengesetzlichkeiten einer Ideenrevolution folgend, die Speku-
lation iiber das Jenseits differenziert und entfaltet. So wird die Kenntnis die-
ses immer umfangreicheren und komplexeren ,,Wissens” iiber das Jenseits
zum Hauptproblem des Toten. Ihn mit dem notwendigen Wissen auszuri-
sten, wird zum Hauptzweck neuer Gattungen der Totenliteratur, die wie
eine Art von Wissenschaft wirken und den fiir den Agypter charakteristi-
schen biirokratisch-systematisierenden Stil der Wirklichkeitsbewiltigung auf
das Jenseits iibertragen4®. Dieser Zugriff erschlieft — fast mochte man sa-
gen: kolonisiert — sich die jenseitige Unendlichkeit als eine zdhlbare Viel-
heit, die in allen Einzelheiten geordnet und beim Namen genannt werden
kann: die zwei Wege, die 7 Tore, die 21 Pforten, die 7 Himmelskiihe mit ih-
rem Stier, die 14 Hiigel, die 12 Griifte, die Topographie des Binsen- und/
oder des Opfergefildes, die Tiirhiiter und ,,Anmelder”, die Kollegien und
Totenrichter, die Einzelteile der Fihre und des Fangnetzes usw. usw.#7 Was
der Tote wissen muf, sind nicht nur die Namen all dieser Wesenheiten und
Einzelheiten ihrer Beschreibung, sondern auch die Worte, mit denen der To-
te den einzelnen Wesen gegeniibertreten mufl. Wenn der Weg, den der Tote
durch die in diesen Spriichen beschriebene Jenseitstopographie zuriicklegen
muf}, so voller Gefahren fiir ihn ist, so liegt das an den dimonischen Wesen,
die ihn bewohnen. Sie lassen das Jenseits vor allem als einen sozialen Raum
erscheinen, in dem der Tote sich mit den Mitteln der Sprache zu bewegen
und schlieBlich einzugliedern hat: anrufend, beschwérend, einschiichternd,
bittend, drohend, antwortend usw. Das Phanomen der Aufhiufung eines auf
reiner Spekulation beruhenden ungeheuren Wissensvorrats zum Zwecke indi-
vidueller Erlosung (d.h. hier: Todesbewiltigung) erinnert an die Gnosis und
bildet gewif} eine ihrer Wurzeln. Reinheit, als Befreiung von Belastungen der
irdischen Existenz, wird nur durch Wissen erworben. Reinheit und Wissen
sind zusammengehorige Begriffe. ,,Ich kenne die Namen ... ich bin rein”, ver-
sichert der Tote.
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3.2 Der Weg zur ewigen Nahrung

In den zahlreichen Totenspriichen, die es mit der Erndhrung des Toten zu
tun haben, erscheint als Ziel seines Jenseitsweges immer wieder ,jenes Ge-
stade, auf dem die Gotter stehen”47; , wer sich darauf niederldfit, der stirbt
nicht”48 oder: ,,der erscheint als Gott4?. Dort will sich der Tote nieder-
lassen ,unter jener Sykomore ... inmitten des Uberflusses; wer bei ihr lan-
det, der zaudert (erschlafft?) nicht, wer unter ihr weilt, der ist wie der Gro-
Re Gott”’59. Um an diesen Ort zu gelangen, wo ihm ewiges Leben und gott-
liches Sein verheiflen ist, mul der Tote sich einer Reihe von Priifungen un-
terziehen: Er mufy den Fihrmann wecken und dazu bestimmen, ihn iiberzu-
setzen, er muB} sich ein Fdhrboot verschaffen, er mu3 dem Fangnetz ent-
gehen, das zwischen Himmel und Erde ausgespannt ist, und er muf sich ge-
geniiber den Bewohnern der himmlischen Sphire als einer von ihnen auswei-
sen konnen. Die einzige Form, in der er diese Priifungen besteht, ist Wissen:
denn sie finden in der Form des Verhors statt. Zunichst unterzieht ihn der
Fahrmann einem Verhor, dessen Form Dino Bidoli als ,,Einweihung in die
Geheimnisse eines Berufes” deutet, ,,und zwar in der typischen Form einer
Priifung in festgelegten Wechselreden, wie sie im Handwerksbrauchtum ver-
schiedener Zeitalter und Kulturkreise oft begegnet und insbesondere in
Zunftkreisen des heutigen Agypten bis unlingst noch auftrat”5!. Der Tote
mufd sich nicht nur nach Identitdt, Befugnis und Ziel seiner Reise ausweisen
konnen, er mufl vor allem die geheimen Namen der einzelnen Schiffsteile
kennen und so allein aus diesen Namen der ,,Geistersprache” sich ein ,,Gei-
sterschiff”” zusammensetzen. Diese Geheimsprache besteht aber aus nichts
anderem als aus Namen, Rollen und Ereignissen der gotterweltlichen
(,;ACH”-)Sphire, die sich hier genauso ausdeutend iiber die einzelnen Teile
eines Schiffes legt, wie etwa iiber die Objekte und Riten des Kults. Mit dem-
selben Mittel entgeht der Tote dem Fangnetz: indem es ihm gelingt, dessen
samtliche Einzelteile in der Geistersprache zu benennen, d.h. im Hinblick
auf die Gotterwelt auszudeutens2. Es gibt noch einige Spriiche derselben
Form, auf die ich hier verweisen mochte, obwohl sie nicht im gleichen Sach-
zusammenhang stehen. Vor dem Betreten der Gerichtshalle (auf die wir in
3.3 eingehen werden) mufy der Tote die Einzelteile des Tores gétterweltlich
ausdeuten kénnen3, und in den Spriichen der sog. Gliedervergottung wird
der Korper des Toten in genau entsprechender Weise ausgedeutet, indem je-
der einzelne Korperteil einer Gottheit gleichgesetzt wird54. Ausdeutung ist
aber auch die Form der glossierten Totentexte, vor allem des berithmten
17. Kapitels des Totenbuchs, und die Frage scheint berechtigt, ob nicht
auch hier eher die dramatische Situation eines Initiationsverhérs zugrunde
liegt als das rein philologische Anliegen einer Kommentierung55. Wenn wir
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Bidolis aufschlufireiche Hinweise verallgemeinern dirfen, dann gehen diese
Spriiche auf Einweihungsriten anderer Berufe zuriick wie Netzmacher, Vo-
gelfinger, Netzfischer, Schreiner, Balsamierer (Gliedervergottung) und Prie-
ster.

Am Ziel seiner Jenseitsreise wird der Tote von jenen Wesen ins Verhor ge-
nommen, in deren Kreis er selbst eintreten mochte. Hier ist der Fragesteller
(wie in der Zauberflote) anonym5 9. In seinen Antworten muf sich der Tote
als Gott erweisen, der sitzt, wo die Gotter sitzen, steht, wo sie stehen und
iBt, wovon sie essen’ 7. Die Gotter bilden eine ,,Versorgungsgemeinschaft”58.
Nur die Mitgliedschaft in ihrem Kreise eroffnet dem Toten den Zugang zur
gottlichen Nahrung; umgekehrt ist es aber auch wieder die Nahrungsaufnah-
me, die den Toten zum Mitglied der Gottergemeinschaft macht. Immer wie-
der erscheint nimlich genau dieses Motiv als ,,sakramentale Ausdeutung” je-
ner Spriiche, in denen es ,,realweltlich” um Essen und Trinken, d.h. um den
Empfang des Totenopfers geht5?. Mittel und Zweck sind hier vollkommen
austauschbar: Essen und Trinken sind (als ein sozialer Akt von paradigmati-
scher Bedeutung) das ausgezeichnete Medium einer als solcher angestrebten
sozialen Eingliederung, und die soziale Eingliederung wiederum ist die Vor-
bedingung jenseitiger Versorgtheit. In diesem eigentiimlichen Zusammen-
hang von Versorgung und Gemeinschaft spiegelt sich eine Struktur der dgyp-
tischen Lebenswelt, in der die Beamten kein (bzw. nicht nur) Gehalt empfin-
gen, sondern von der Tafel ihres Vorgesetzten lebten. So wird die Nahrung
zum Symbol sozialer Zugehorigkeit: (a) zur Gruppe derer, die von der glei-
chen Tafel leben, (b) zum Patron, von dem diese Versorgung ausgeht. Diesel-
be Struktur finden wir in den Totentexten wieder. Der Tote lebt ndmlich,
zusammen mit den anderen Gottern, von der Tafel des Sonnengottes. Seine
Mahlzeiten kommen vom Opfertisch des Re aus Heliopolis®©.

3.3 Der Weg zur Rechtfertigung

,»Rechtfertigung” ist derjenige Begriff des igyptischen Totenglaubens, in
dem alle Vorstellungen einer Heilung vom Tode und jenseitigen Seligkeit zu-
sammenlaufen; er ist ebenso zentral wie komplex®!. Seine Komplexitit 1Rt
sich beschreiben mittels einer begrifflichen Analyse, zu der nur wir, die wir
die Sache von aufBen betrachten, in der Lage sind, die dem 4gyptischen Den-
ken selbst jedoch ganz und gar fremd ist (gerade deswegen ist der Begriff ja
auch komplex, namlich unanalysierbar fiir die, die ihn gebrauchten): Der To-
te hat sich zu rechtfertigen (a) gegeniiber dem Feind als Personifikation sei-
nes Todes, (b) gegeniiber einem Feind, der sich ihm im Jenseits gegeniiber-
stellen und ihn etwa vor einem jenseitigen Gerichtshof verklagen konnte,
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und schlieRlich (c) gegeniiber dem gottlichen Anklager und Totenrichter, vor
dem der Verstorbene sein irdisches Leben verantworten und seine Wiirdig-
keit fiir ein jenseitiges Weiterleben unter Beweis stellen mufl. Der Aspekt (a)
liegt dem Osiris-Mythos zugrundeb2, (b) spielt vor allem in den Sargtexten
eine grofe Rolle®3 und (c) findet in der klassischen Vorstellung eines allge-
meinen Totengerichts seine reinste Ausprigung, die literarisch zwar schon
zu Ende des 3. Jt. v. Chr. greifbar ist®4, aber wohl erst mit dem Neuen
Reich zum allgemein verbindlichen und dominierenden Bestandteil des
agyptischen Totenglaubens wird. Jedenfalls findet sich ihre kanonische Dar-
stellung erst im 125. Kapitel des Totenbuchs, das in der élteren Totenlite-
ratur keine Vorldufer hat®5. Auf diesen Aspekt des Rechtfertigungsgedan-
kens mo6chte ich mich hier beschrinken.

3.3.1 Die Tore

,,Moge deine Seele (b3) die. Wege des Jenseits kennen zur Pforte dessen, der
den Ermatteten verhiillt”, sagt als Ausdruck eines besonders hoflichen Wun-
sches ein Weiser zu einem Prinzen in einer Erzdhlung aus dem spéaten Mittle-
ren Reich®6. Das Tor ist das sinnfilligste Ubergangssymbol. Im 145. und
146. Kapitel des Totenbuchs wird diese Idee systematisiert und ausgebaut
zu einer Folge von 21 Toren, die der Tote passieren mufl, um zu dem von
ihnen ,,verhiillten” , Ermatteten”, zu Osiris, zu gelangen®’. Die Tore werden
von Dimonen, oder — wie man neuerdings mit Recht unterscheideté® —
,-apotropdischen Gottern” bewacht, deren Ikonographie sie durch Tiermas-
ken und Messer als gefihrliche, schreckenerregende Wesen kennzeichnet6?.
Der Tote bannt ihren Schrecken, indem er sie beim Namen nennt und auch
die Namen der Tore kennt; und er erreicht freien Durchgang, indem er sei-
ne Reinheit beweist. Er kennt die mythische Bedeutung des Wassers, in dem
er gebadet hat, und er trdgt die richtige Kleidung. Das Wesen der Tiirhiiter
(und der ,,apotropdischen Gotter” iiberhaupt) ist ambig: Der Schrecken, den
sie verkorpern, dient der Abwehr des Bosen (in den Erscheinungsformen der
Unwissenheit, der Unreinheit und der Gewalttitigkeit). Die Tore und ihre
Wichter bilden einen 21- oder 14(15)- oder 7fachen (auf die Zahl kommt es
nicht so genau an) Schutzwall um den ,,Ermatteten”, d.h. den gestorbenen
und als Gestorbener lebenden Gott Osiris, den sie ,,verhiillen’. Mit seinem
Schicksal identifiziert sich der Tote. Im innersten Ring dieser abgeschieden-
sten und dadurch geheiligten?? aller kosmischen Sphiren wird auch er als
Osiris leben. Dann werden die Schreckgestalten der Tore seine Wachter sein,
die ihn vor allem Ubel bewahren?!.

Nach #gyptischer Vorstellung ist die Unterwelt kein Schattenreich, das
alle gleich macht und in das jeder unterschiedslos hinabsinkt. Vielmehr glie-
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dert sich die jenseitige Welt in eine Lichtsphire, in der die seligen Toten in
der Gemeinschaft des Sonnengottes und des Osiris leben, eine Sphére chao-
tischer Finsternis, in die die Verdammten zu ewiger Bestrafung abgedrdngt
werden?2, und eine Zone nicht der Liuterung — dieser Gedanke scheint der
dgyptischen Jenseitsvorstellung ganz fremd — sondern der ,,Ausfilterung”, in
der die Bosen im Fangnetz gefangen oder von Tiirhiiterddimonen vernichtet
werden. Die Vorstellung dieser Zone des Ubergangs konkretisiert sich
in den zahlreichen Ausprigungen, die die Idee einer qualifizierenden Passage
in den #gyptischen Totentexten gefunden hat: im ,,Zweiwegebuch73, in
den Spriichen der sieben Torwege?4, dem Kapitel von den 14 ,,Statten” des
Totenreichs?5 und in der Schrift der 12 Griifte’©. Es gibt sogar eine spiele-
rische Ausformung dieser Idee in- Gestalt eines Brettspiels, das geradezu
,,Passage” heit. Das Spiel wird zu zweit gespielt. Gegen den Gegner mufy
man seine Passage durch 30 Felder mit ihren verschiedenen segens- oder un-
heilvollen Bedeutungen hindurch finden bis in die Néhe eines Gottes, der
Versorgung (Brot und Wasser) und Rechtfertigung gewihrt?7. Dieses Spiel,
das zweifellos auch im Diesseits zum bloflen Zwecke der ,,Herzensvergnii-
gung” (sgmp jb, das dg. Wort fiir ,,Vergniigen”, wortl.: ,,das Herz vergessen
lassen”) gespielt wurde, ist uns fast ausschlieBlich aus funeriren Kontexten
belegt. Besonders aufschlufireich ist der Beleg im Grabe des Sennedjem: Hier
steht die Szene, den Charakter des Spiels als eines ,,rite de passage’ bereits
durch den Anbringungsort verdeutlichend, auf einem Tiirblatt, dariiber-
hinaus steht neben dem Spieltisch ein Tisch mit Opferspeisen, der das
Ziel der ,,Passage”: den Zugang zur und die Verfiigung iiber die ewige Nah-
rung versinnbildlicht78.

Im demotischen Setna-Roman thront Osiris in der siebten von sieben
Hallen, die der Tote zu durchschreiten hat, um zum Ort der Rechtferti-
gung zu gelangen. Die Folge von sieben Toren scheint auch in der Tempel-
architektur vornehmlich der Spitzeit ein zentraler Baugedanke. Besonders
Klar tritt er auf einem spiten Typ von Scheintiiren (Totenstelen) in Er-
scheinung, die bis zu sieben ineinander geschachtelte Tiirdurchginge als
Flichenprojektion einer entsprechenden Raumfolge darstellen?®. Die Un-
terwelt wird demnach als ein Tempel vorgestellt, in dessen Allerheiligstem
Osiris thront8?. Der Weg des Toten zu Osiris entspricht dem Weg des Prie-
sters zum Kultbildschrein. Der Weg des Priesters wiederum wird sakra-
mental als Himmelsaufstieg ausgedeutet. Er ,,6ffnet die Tiirfliigel des Him-
mels in Karnak” und ,schaut die Mysterien des Lichtlandes81. Ich er-
wihne diese Zusammenhinge, um noch einmal deutlich zu machen, dafy
die #gyptische , Totenmythologie” kein gleichsam autonomes Feld re-
ligioser Spekulation darstellt, sondern auf vielfiltige Weise mit den For-
men und Vorstellungen des diesseitigen Gotterkults verflochten ist. Es
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geht daher wohl auch nicht an, den Gedanken einer Initiation, wie es jetzt
communis opinio ist, fiir den Totenkult zwar zu bejahen, fiir alle anderen
Erscheinungsformen der &gyptischen Religion aber kategorisch abzuleh-
nen82. Der folgende Abschnitt bringt den m.E. entscheidenden Beweis
dieser These.

3.3.2 Das Gericht

Das Ziel der ,,Passage” des Toten ist die ,,Halle der beiden Wahrheiten”, in
der das Totengericht stattfindet. Der Zutritt zu ihr ist die letzte der quali-
fizierenden Priifungen, denen er sich unterziehen muf}, um iiberhaupt zum
Gericht zugelassen zu werden. Sie findet wieder in der typischen Form des
Verhors statt. Erst kommen die Fragen nach Identitit und Befugnis:

,,Wer bist du?”’ sagen sie zu mir,

,,Wie ist dein Name?’’ sagen sie zu mir.

,,Jch bin die untere Wurzel der Papyruspflanze,

,Der im Olbaum’ ist mein Name.”

,,Wo bist du vorbeigegangen?’’ sagen sie zu mir.

,,Jch ging vorbei an der Stédtte ndrdlich des Dickichts.”

,,Was hast du dort gesehen?”

,,Ein Bein war es und ein Schenkel.”

,,Was hast du zu ihnen gesagt?”’

,,Jch habe den Jubel gesehen in jenen Lindern der Phonizier.”

,,Was haben sie dir gegeben?”

,,Eine Feuerflamme war es und ein Fayence-Amulett.”

,,Was hast du damit gemacht?”’

,,Jch begrub sie am Ufer des Maati-Gewéssers beim Abendopfer.”

Usw. Usw. Da hier Mysterienwissen abgefragt wird, und zwar aus dem Be-
reich der Osiris-Mysterien, diirfte evident sein®3. Zuletzt folgt der Bescheid:

,,50 komm und tritt ein in dieses Tor der beiden Wahrheiten,
denn du kennst uns!”

Im folgenden Verhér mufl der Kandidat die einzelnen Teile des Tores in
der Mysteriensprache benennen, d.h. gotterweltlich ausdeuten kénnen. Auf
diese Form sind wir bereits eingegangen84. Das dritte, kiirzeste Verhor
fithrt Thot, der Psychopompos, der den Toten in die Gerichtshalle einfithren
muf}. Er stellt nur vier Fragen: ,,Weshalb bist du gekommen?” — Um ange-
meldet zu werden. ,,Wie bist du beschaffen?”’ — Ich bin rein von jeglicher
Siinde. ,,Wem soll ich dich melden?” — Dem, dessen Decke Feuer, dessen
Mauern lebendige Urden, dessen Hauses Fuf3boden die Flut ist. ,Wer ist
das?” — Osiris. ,,So zieh dahin: siehe, du bist angemeldet!” Das folgende
Verdikt nimmt das Ergebnis des Gerichts vorweg, wir werden darauf zuriick-
kommen.

Das eigentliche Gericht, die Wagung des Herzens gegen ein Symbol der
Wahrheit, und die ,,negative Konfession” des Kandidaten, der vor den 42
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Totenrichtern 42 Siinden aufzihlen mufl mit der Beteuerung, sie nicht be-
gangen zu haben, gehort zu den wahrhaft zentralen Grundgedanken der
dgyptischen Religion, der als ausreichend erforscht und als weit iiber die
Fachgrenzen hinaus bekannt gelten kann8%. So diirfen und miissen wir uns
hier kurz fassen. Die negative Form der ,Konfession” darf nicht tiberra-
schen: Sie ergibt sich notwendig aus der negativen Struktur der Ethik, die
sich zunichst und vor allem in Sitzen der Form ,,Du sollst nicht ...” arti-
kuliert. Darauf antwortet der Mensch mit ,,Ich habe nicht ...””; diese Form
liegt in der Natur der Sache und darf nicht zu Riickschliissen auf ihren ur-
spriinglichen ,,Sitz im Leben” verwendet werden. R. Grieshammer, der diese
Frage gestellt hat, argumentiert daher auch vom Inhaltlichen89. Die 42 Siin-
den teilt er in drei ungefihr gleich grofle Gruppen ein: kultische Verstofie
im engeren Sinne, Vergehen bei der Tempelverwaltung und Verstofe gegen
allgemeine ethische Normen. Dieselbe Dreiheit findet sich auch in Texten
wieder, die an den fiir die Priester vorgesehenen Eingéngen spitzeitlicher
Tempel stehen®7 und allem Anschein nach TempeleinlaBliturgien reflektie-
ren88, die die Priester beim Betreten des Heiligtums zu rezitieren, wahr-
scheinlich aber auch anldflich ihrer ersten Priesterweihe zu schworen hat-
ten89. ,,So wie der Priester bei der Priesterweihe und beim Betreten eines
heiligen Ortes versichern muflte, bestimmte Dinge nicht getan zu haben, so
mufl auch der Tote beim Betreten des Jenseits, eines heiligen Ortes, seine
Reinheit versichern®9. Wir haben es hier also mit einem priesterlichen
Initiationsritus zu tun, der erst sekundir in die Literatur und Vorstellungs-
welt des Totenglaubens tibertragen wurde.

Es geht aber bei diesem Gericht noch um anderes als nur um das Betreten
eines heiligen Raumes. Zum ersten geht es um den Fortbestand seiner indi-
viduellen Personalitét. Personsein ist fiir den Agypter eine Funktion der ge-
sellschaftlichen Approbation®!. Person ist man als das Bild, das sich die (sig-
nifikanten) anderen von einem machen. Die Rechtfertigung im Toten-
gericht bedeutet fiir den einzelnen die gesellschaftliche Approbation, die
seine personale Fortdauer unter den Seligen des Totenreichs fiir immer
sicherstellt. Nun ist er kein wesenloser Schatten, sondern z.B. der Oberhof-
meister Amenemope, der seine Titel und seinen Namen zwischen die im To-
tengericht neuerworbenen Titel ,,Osiris” und ,,gerechtfertigt’ einschreiben
darf. Zum zweiten geht es bei dieser Rechtfertigung um die Aufnahme in
eine Versorgungsgemeinschaft, als welche nach diesseitigem Vorbild die Ge-
meinschaft der Seligen konzipiert ist. Versorgung und soziale Integration
sind fiir den Agypter unlésbar miteinander verbunden, sind zwei Seiten der-
selben Sache. So lautet denn auch das erwiinschte Votum der Totenrichter:

,,Ein wahrhaft Gerechter.
Laft ihm das Brot und Bier geben,
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das von Osiris ausgeht.
Er soll auf ewig unter den Gefolgsleuten des Horus sein.

So fiigt sich der Gedanke des Totengerichts ein in den allgemeineren Rah-
men der Vorstellungen von den Vorbedingungen zur Seligkeit als Versorgt-
heit und soziale Eingliederung, wie wir sie im vorhergehenden Abschnitt
behandelt haben.

292

4. Tod und Initiation in der Isisweihe des Apuleius

Accessi confinium mortis Ich betrat die Grenze des Todes,
et calcato Proserpinae limine  und alsich Proserpinas Schwelle iiberschritt,
per omnia vectus elemente re- wurde ich durch alle Elemente getragen

meavi, und kehrte zuriick;
nocte media vidi solem um Mitternacht erblickte ich die Sonne,
candido coruscantem lumine blendend in strahlendem Licht,
deos inferos et deos superos ich ndherte mich den unteren und den obe-
accessi coram ren Gottern
et adoravi de proxumo.?3 und betete sie an von Angesicht zu Ange-
sicht.

Die dgyptischen Assoziationen dieser Darstellung einer Isisweihe sind immer
hervorgehoben worden®4. Es handelt sich um ein Katabasis-Ritual, den Ab-
stieg in eine durch kosmographische Darstellungen als architektonische Ver-
gegenwartigung der Unterwelt ausgestaltete Krypte, genauso, wie wir das
von den Konigsgrabern des Neuen Reiches kennen, deren Dekoration sie zu
Abbildern der Unterwelt und die Beisetzung dadurch zu einem descensus ad
inferos macht®5. Die Wandbilder dieser Griber sind Kosmographien: Be-
schreibungen des Weges, den der Sonnengott in seiner Barke durch die 12
Stundenregionen der Unterwelt und des Himmels zuriicklegt. Der Mysterien-
charakter dieser ,,Biicher” als der Kodifizierung esoterischen Geheimwissens
kommt in jhnen sehr deutlich zum Ausdruck, ebenso deutlich sind die Hin-
weise darauf, da wir die eigentliche Heimat dieser Literatur nicht im kénig-
lichen Totenglauben, sondern im Sonnenkult zu suchen haben®6. Daff uns
die entsprechenden Quellen nicht erhalten sind, liegt allein an dem 4uferen
Umstand, dal die Graber sich im Wiistengelinde erhalten haben, die Tempel
aber im Fruchtland oder unter heutigen Stidten verloren gegangen sind. Die
Zuriickhaltung der Agyptologen, die Mysterium und Einweihung nur fiir die
Welt der Toten gelten lassen wollen, erweist sich im Licht der vielfiltigen
Beziige, die wir uns zusammenzutragen bemiiht haben, als ein wissenschaft-
lich unzulissiges argumentum e silentio.

In den kosmographischen ,Biichern” der Kénigsgriber kommen gleich-
falls die dei inferi und die dei superi zusammen. Die dei inferi sind die Be-
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wohner der Unterwelt, die allndchtlich von den dei superi, dem Sonnengott
in der Barke mit seinem Gotterkreis, besucht werden. Der tote Konig fihrt
in der Sonnenbarke mit und betet die Gotter ,,de proxumo” an. Die Vor-
stellung, daR der Mensch die Gétter, die er auf Erden nur in ihren Symbo-
len verehrt hat, nach dem Tode ,,von Angesicht zu Angesicht” schaut®?,
kommt in den dgyptischen Totenliturgien (,,Verklirungen’’) wiederholt zum
Ausdruck:

,,Alle Gotter, die du verehrt hast, seit du existierst,

denen trittst du von Angesicht zu Angesicht gegeniiber.

Sie sind bereit, deinen ,,Ba” zu empfangen

und deinen Mumienleib zu beschiitzen.”

Auch die ,,Passage” des Toten durch die 21 Tore, die 7 Hallen, die 15 Stat-
ten (TB 149) usw. der Unterwelt ist ein descensus ad inferos, der ihn endlich
in die leibhaftige Gegenwart des Osiris und seines Gotterkreises, ebenso aber
auch in die Gegenwart des Sonnengottes bringt, der allndchtlich mit seinem
Gotterkreis die Unterwelt durchfihrt. ,,Die Sonne zu schauen, wenn sie un-
tergeht und angebetet wird von den Gottern”, ist das erkldrte Ziel der Toten-
spriiche®8.

In der Initiation des Lucius erfiillt der Gang durch die Unterwelt die
Funktion eines symbolischen Todes, dem am Morgen seine Auferstehung als
Sonnengott folgt: Mit einem Palmenkranz geschmiickt ,.ad instar solis” er-
scheint er der jubelnden Menge®?. So erscheint auch der im Totengericht
gerechtfertigte Tote; ich zitiere einen der iltesten Texte, in dem diese Vor-
stellung greifbar wird:

,,Zittern befillt das dstliche Lichtland,

verkiindet werden die Wege seiner Abgeschiedenheit

dem Osiris NN, der erschienen ist als Re

und aufragt als Atum,

nachdem ihn Hathor gesalbt hat,

nachdem sie ihm (ewiges) Leben im Westen gegeben hat

wie Re, Tag fiir Tag.

Oh Osiris NN, es gibt keinen Gott und keine Go6ttin,

die einen Prozef gegen dich anstrengen konnten

am Tage der Abrechnung (= Totengericht) vor dem Grofien, dem Herrn

des Westens.

Du i3t Brot vom Opfertisch des Re

in Gemeinschaft der Grofien in den Toren.”100
Niemand bezweifelt, daf8 die Initiationsriten der Isis-Mysterien, so wie sie
Apuleius anzudeuten wagt, und andere Initiationen zu einem guten Teil in
den einzigartig elaborierten Riten und Vorstellungen des dgyptischen Toten-
glaubens verwurzelt sind; in dieser Richtung sind die Beziehungen zwischen
Tod und Initiation unbestritten. Zahlreiche Hinweise haben uns aber im
Laufe dieses Uberblicks auf die Moglichkeit auch der Gegenrichtung auf-
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merksam werden lassen. Wir wollen sie abschlieffend als Hypothese formu-
lieren: Die Totenriten geben sich deshalb als eine ,,Einfihrung in die Myste-
rien des Totenreichs” (Hornung), weil sie die entsprechenden Riten und
Vorstellungen diesseitiger Kulte widerspiegeln, von denen wir sonst, aus
naheliegenden Griinden, nichts wissen.

In der Erscheinung des Toten bzw. des Initianden als Sonnengott fliefen
die beiden Vorstellungsfelder ineinander, die wir — abschlieBend sei es noch-
mals betont: aus rein darstellungstechnischen Griinden — als ,,biomorphe”
und ,,rdumliche” unterschieden haben. Denn die Fiille der Bilder, in denen
sich dem mythischen Denken der Agypter das Wesen der Sonne erschliet:
als eines urbildhaft-grundlegenden und in diesem Sinne, auch wenn es nicht
in ille tempore, sondern in ewiger Gegenwart spielt, mythischen Geschehens,
verbindet sich das Mysterium des Durchgangs mit dem der Wiedergeburt.
Der Sonnengott durchzieht in seinem allnédchtlichen descensus ad inferos
die 12 Pforten und Stunden-Riaume der Unterwelt, um allmorgendlich in
neuer Gestalt wiedergeboren zu werden, er tritt als Greis zum Schwanz einer
Schlange ein und kommt als Jiingling zu ihrem Maul wieder heraus, er wird
abends von der Himmelsg6ttin verschlungen und am Morgen wiedergeboren
— in dieser unerschopflichen Bilder- und Vorstellungswelt des Sonnenlaufs
(101) haben alle dgyptischen Entwiirfe von Wandlung, Erneuerung, Wieder-
geburt und ewigem Leben ihren Verweisungshorizont mythischer Priazeden-
zen und GewifSheiten.
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ches zur Mumifizierung”, in: Numen 3 (1956), 81 - 96.
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Egyptian Pyramid Texts, Oxford 1969.
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24 S. hierzu Adolf Rusch, Die Entwicklung der Himmelsgdttin Nut zu einer
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Assmann, W. Burkert, F. Stolz, Funktionen und Leistungen des Mythos.
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43 Toutankhamon. Vie et mort d’un pharaon. Paris 1963; vgl. bes. W. We-
stendorf, ,,Bemerkungen zur ,Kammer der Wiedergeburt’ im Tutancha-
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einiger an der Kosmographie orientierter Gattungen der Totenlitera-
tur s.E. Hornung, ,,Lehren iiber das Jenseits?”, in: E. Hornung, O. Keel
(Hg.), Studien zu altigyptischen Lebenslehren (Fribourg 1979), 217 -
224,
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58 Zu diesem Begriff s. meinen Beitrag in H. Tellenbach (Hg.), Das Vater-
bild in Mythos und Geschichte (Stuttgart 1976), 16 - 20.
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Einen das Kennen und die Passage dieser Tore behandelnden Toten-
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68 H. te Velde, in: Lex. d.Ag.I, 980 - 984; H. Altenmiiller, ibd. II, 635 -
640. Vgl. auch D. Meeks, ,,Génies, Anges et demons en Egypte”, in:
Sources Orientales 8 (1971), 19 - 84.

69 Zur apotropdischen Funktion des Schreckens und des Monstrdsen s.
Assmann, in: Lex.d. Ag. 11, 362 - 367.
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Passage als einer qualifizierenden Priifung. Die Wichter werden hier dem
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Schutz anfleht; s. Assmann, Das Grab der Mutirdis (Arch. Verdff. 13,
1977),32 -34. 59 - 64.

72 8. hierzu Erik Hornung, Altigyptische Héllenvorstellungen(Abh.Sichs.
Ak.Wiss. 59.3, 1968).

73 Leonard H. Lesko, The Ancient Egyptian Book of Two Ways (Univ.
of Calif. Publ., Near Eastern Stud. 17, 1972). Fiir eine hochinteressante,
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texte d’initiation” s. Paul Barguet in Rev.d’Eg. 21 (1969). 7 - 17.

74 Totenbuch Kp. 144 mit 147, vgl. auch Coffin Text spell 901 von den
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des tanitischen Grabes des Osorkon.

75 Totenbuch 149 mit zahlreichen Vorldufern in den Sargtexten, s. fiir die
einzelnen Nachweise Hornung, Totenbuch, 506 f.

76 Totenbuch 168 s. Alexandre Piankoff, Helen Jacquet-Gordon, The Wan-
dering of the Soul, Princeton 1974.

77 Edgar Bruno Pusch, Das Senet-Brettspiel im alten Agypten (Miinchner
Ag. Stud. 39, 1979). Eine spielbare Rekonstruktion des Spieles versucht
Timothy Kenndall, Passing Through the Netherworld (Belmont, Mass.,
1978).
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mir, nimlich Mehen).

79 F. Le Corsu, ,,Stéles-portes égyptiennes a éléments emboités d’époque
gréco-romaine”, in: Rev. d’Eg. 20 (1968), 109 - 125.

80 Zum Setna-Roman s. die Ubersetzung bei E. Brunner-Traut, Altigypti-
sche Mirchen, 194 f. Zur Unterwelt als Tempel vgl. Barguet, a.a.0. (n.
73). Das 145. Kapitel des Totenbuchs beschreibt laut Uberschrift die
,,Jore des Binsengefildes vom Osiris-Tempel”, bezeichnet also die Unter-
welt als ,,Osiris-Tempel” und lokalisiert das Binsengefilde im innersten
(allerheiligsten) Bereich dieses Tempels.

81 Vgl. zu diesen Titeln Assmann, Das Grab des Basa, 19 ff.

82 z.B. Hornung, a.a.0. (n. 46); Morenz, a.a.0. (n.3).

83 Vgl. Grifftiths, a.a.0. (n. 16), 30 ff. mit weiterer Literatur. Der Text
ist iibersetzt bei Hornung, a.a.0. (n. 8), 241 ff.

84 Hornung, 242 - 243. Vgl. § 3.2.

85 Uber die in n. 65 aufgefiihrte Lit. und die darin auffindbaren Arbeiten
hinaus vgl. noch die religionswissenschaftl. Arbeit S.G.F. Brandon, ,,A
Problem of the Osirian Judgment of the Dead’, in Numen 5 (1958),
110 -127.

86 2.2.0. (n. 4).

87 Grieshammer, a.a.0., 22 n. 17; dazu A. Gutbub, Textes fondamentaux
de la theologie de Kom Ombo (Bibl. d’Et. 47/1, 1973), 149 f. ,,Texte
B”, 155 - 184, mit Verweis auf weitere Texte ‘und den grofieren weis-
heits- und frommigkeitsgeschichtlichen Uberlieferungshorizont.

88 Vgl. die Lit. zur alttestamentlichen Gattung der Tempeleinlafiliturgie
und ihren Beziehungen zum Dekalog bei Grieshammer, 24 n. 19.

89 Einen solchen Eid in griechischer Sprache publiziert R. Merkelbach in
Zeitschr. f.Papyrologie u. Epigraphik 2 (1968), 7 - 30.

90 Grieshammer, a.a.0., 25.

918S. dazu Assmann, ,Personlichkeitsbegriff und -bewuftsein’, in: Lex.
d.Ag 1V (1972), 963 -978.

92Vgl. Seeber, a.a.0. (n.65), 114 (pBM 10470); allg. zu derartigen Urteilen
im Totengericht (dort als ,,Jenseitswiinsche” miverstanden) S. 113 -
116. Zum Zusammenhang von Rechtsprechung und Versorgung im alt-
dgyptischen Denken s.J. Assmann, Der Kénig als Sonnenpriester (1970),
58 -65.

93 Apuleius von Madaurus, Metamorphoseon IX, 285 cap.23.

94S. das einzelne bei John Gw. Griffiths, Apuleius of Madauros, The
Isis-Book (Metamorphoses, Book XI), Etudes Prelim. aux rel. orient.
dans I’Emprie romain 39, 1975, 296 - 308. Vgl. neuerdings vor allem
J. Bergmann, ,Per omina vectus elementa remeavi’. ,Reflexions sur
Parriere-plan egyptien du voyage de salut d’un myste isiaque”, in:

U. Bianchi, M.J. Vermaseren, La soteriologia dei culti orientali nell’
impero Romano (1982), 671 - 708.

95 Vgl. hierzu zuletzt H. Brunner, ,,Die Unterweltsbiicher in den &dgypti-
schen Konigsgribern”, in: G. Stephenson (Hg.), Leben und Tod in den
Religionen (Darmstadt 1980), 215 - 228.

96 Diese zuerst in Der Konig als Sonnenpriester (1970) geduflerte und von
der Fachwelt zumeist mit Reserven aufgenommene (vgl. Hornung, a.a.0.,
s.n.46) These glaube ich im 1.Kapitel meines Buches Re und Amun.
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Die Krise des polytheistischen Weltbilds (Orbis Biblicus et Orientalis
51, 1983) hinreichend begriindet zu haben.

97 Zu adoravi de proxumo vgl.die zahlreichen Parallelen bei Griffiths, a.a.O.
(n.94), 303 - 308, dazu aber vor -allem Gardiner, in: Proc. Soc. Bibl.
Archaeol. 35 (1913), 169 f.; dort auch der im Folgenden ausschnitt-
weise zitierte Text aus Grab 50 in Theben (Zeit: Haremhab, Ende 14.
Jh. v.Chr.).

98 Assmann, thurgtsche Lieder (n.22), 28 ff.; Griffiths, a.a.0. (n. 94),
303 - 306 Zauberspruche haben die Kraft, selbst dem, der sich in der
Unterwelt befindet, den Sonnengott samt seinem Gotterkrelse erschei-
nen zu lassen, vgl. Setna-Roman, iibers. E. Brunner, a.a.O0. (n. 80), 177.

99 Apuleius cap. 24. Griffiths verweist ad loc. zurecht auf den ,,Kranz der
Rechtfertigung”, den der im Totengericht Freigesprochene erhielt
(Totenbuch Kap. 19), vgl. Ph. Derchain, in: Chron. d’Eg. 30 (1955),
225-287.

100 Coffin Texts Spell 45.

101 S. dazu Erik Hornung, ,,Die Tragweite der Bilder: Altigyptische Bild-
aussagen”, in: Eranos 1979 (1981), 183 - 237; Assmann, Re und Amun
(n. 96), Kap. 2 ,,Die Ikonographie des Sonnenlaufs”.
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