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Jan Assmann

VERKUNDEN UND VERKLAREN -
GRUNDFORMEN HYMNISCHER REDE IM
ALTEN AGYPTEN

1. Die Eulogie: der Nominalstil des Gotteslobs.
1.1 Sinuhe: das Lob des Konigs wird den Fremdlindern verkiindet.

Als Sinuhe, der beim Tod Amenembets 1. aus Agypten geflohene Asylant,
dem Syrerhduptling Amunenschi auf dessen Frage nach den Verhiltnissen in
Agypten Rede und Antwort zu stehen hat, stimmt er einen Hymnus auf den
neuen Konig an:

Ein Gott aber ist er, der nicht seinesgleichen hat,

kein anderer ist entstanden, der ihn tibertrife.

Ein Herr der Erkenntnis ist er, vortrefflich an Pldnen, wirkungsvoll im
Befehlen.

Man zieht aus und kehrt heim auf sein GeheiB.

Er ist es, der die Berglinder unterwarf, wihrend sein Vater in seinem
Palast war;

er meldete ihm die Vollstreckung seiner Befehle.

Ein Held ist er, der mit seinem Schwert handelt,

ein Kimpfer, dem niemand gleichkommt . . .!

usw.

1 Assmann 1975, Nr. 227. Die neueste Textedition gibt Koch 1990, 80f.
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In iiber 40 Versen entwickelt der Text das klassische Bild des siegreich-
kimpferischen und huldreich-gnidigen Herrschers. Dafiir bedient er sich der
von Grapow sogenannten "Hymnenform in pw-Sitzen".2 Das Demonstrativ-
pronomen pw "jener" verweist auf das Thema des Hymnus, den Koénig, und
bildet zusammen mit allen moglichen Nomina und Partizipien laudativen In-
halts Nominalsitze: Er ist ein Gott, ein Herr der Erkenntnis, ein Held, einer
der das Horn 16st, das Gesicht wischt, die Schritte ausspannt, das Herz auf-
stellt, einer mit dickem Herzen, der das Gesicht st68t, der sich iber den Kampf
freut, ein Herr der Huld, ein Vermehrer der mit ihm Geborenen, ein Gottgege-
bener, ein die Grenzen Erweiternder - geradezu litaneiartig wird dieses pw "ist
jener" wiederholt und bildet das formale Geriist des Textes, der sich dadurch
im Ganzen der Erzihlung als selbstindige Einheit zu erkennen gibt.

Der Autor der Sinuhe-Erzidhlung findet diese Form vor, bedient sich ih-
rer, um einen Hymnus auf Sesostris 1. zu dichten, und bettet diesen Hymnus in
eine Situation ein, die ihn, sein Thema und seine Form vollstindig motiviert.
Er rekonstruiert die Frage, auf die diese Form die Antwort darstellt. Wenn wir
die Form verstehen wollen, miissen wir uns diese Situation vergegenwirtigen.
Hier wird jemand informiert, der erstens in Unkenntnis iiber das ihm Mitge-
teilte, zweitens aber davon betroffen ist. Es geht ihn an, ist fiir ihn wichtig,
was fiir ein Herrscher jetzt auf dem Thron Agyptens sitzt.3 Jedenfalls geht Si-
nuhe, der Sprecher des Hymnus, davon aus. IThm liegt offensichtlich daran, die
Kenntnis des neuen Konigs dem syrischen Héuptling zu vermitteln.

Zwei Voraussetzungen dieser Situation scheinen mir typisch: die Voraus-
setzung der Ferne und die der Relevanz. Amunenschi steht den geschilderten
Verhiltnissen fern. Er lebt auBerhalb Agyptens und kennt den Konig nicht. Si-
nuhe triigt dieses Wissen nach auBen, er "verbreitet" es, im eigentlichen Sinne
von "Propaganda”. Das Wort kommt bekanntlich aus der Missionstheologie
und bezieht sich auf die Verbreitung des Glaubens, durch Verkiindigung des
Evangeliums an die Heiden. Mit einer vergleichbaren Verkiindigung haben wir
es auch hier zu tun. Amunenschi ist von Agypten aus gesehen ein Heide, der
fiir die Sache Pharaos gewonnen werden soll. Der Hymnus schlieBt ja auch mit
den guten Ratschlidgen: schicke zu ihm, gib, daf3 er deinen Namen kennt. Er
wird nicht aufhoren, Gutes zu tun einem Fremdland, das "auf seinem Wasser
ist". Sinuhe treibt Propaganda, indem er eine Kunde in die Ferne trigt. Die
Szene spielt, wie gesagt, weit auBerhalb Agyptens.

Die andere Voraussetzung - die der Relevanz - ergibt sich aus dem Inhalt
des Mitgeteilten. Hier geht es um die iiberragende Macht des dgyptischen K&-
nigs, der sich auch die umwohnenden Fremdvélker nicht entziehen kénnen. Es

2 Grapow 1954, 21ff.

3 Der pw-Satz antwortet auf die Frage "Was fiir einer ist er?", seine Struktur ist:
Pridikat pw Subjekt.
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ist fiir sie daher von allerhdchstem politischen Interesse, diese Macht zu ken-
nen und sich mit ihr zu arrangieren.

1.2 Konigshymnen des MR. Zentralherrschaft und Propaganda.

Die Hymnenform in pw-Sitzen begegnet nun noch in zwei anderen Ko- 4
nigshymnen aus dem MR: man kann also feststellen, daB sie fiir die politische
Konstellation durchaus typisch ist. Der eine Text bildet den Anfang der
"Loyalistischen Lehre”, bettet ihn also ein in die Situation der viterlichen Un-
terweisung.* Die Kenntnis der pharaonischen Macht bildet hier also einen Ge-
genstand jenes notwendigen Wissens, das in der hoheren Beamtenerziehung
vermittelt wird. Hier geht es um Vermittlung dieses Wissens, nicht an die
Fremdvdélker, sondern an die nachfolgenden Generationen. Daher erscheint der
Text nicht nur auf Papyrus - also im Medium der literarischen Kommunika-
tion, die im Agypten zumal des MR (aber auch noch spiter) eine Sache der
Erziehung, Bildung (musar, paideia) und Unterweisung zum Staatsdienst ist -
sondern auch im Medium der Grabstele, des "monumentalen Diskurses”, den
ein Grabherr mit der Nachwelt eingeht. Dieser Punkt erscheint mir sehr wich-
tig, denn er beleuchtet eine dgyptische Besonderheit. In keiner anderen Kultur
spielt der Dialog mit der Nachwelt eine so zentrale Rolle.’ So wie Sinuhe zum
Nomaden, so spricht Sehetepibra zu den Nachgeborenen. Dazu bedient er sich
des Monuments, der Stele; das ist die in Agypten seit vielen Jahrhunderten
eingespielte Form.

Der andere Text begegnet auf einem Papyrus aus der Stadt Kahun; es han-
delt sich um das dritte Lied eines Hymnenzyklus auf Sesostris III. Es handelt
sich um ein anaphorisches Strophenlied, bei dem jede Strophe mit der Zeile
beginnt “Wie grof ist der Herr fiir seine Stadt!" und daran einen pw-Satz an-
kniipft: Einer ist er und zugleich Millionen, ein Kanal ist er, ein kiihler Raum,
eine Festung, eine Zuflucht, eine Schutzwehr, ein kithler Schatten, ein warmer
Winkel, ein Berg, eine "Sachmet".® Diese Lieder konnten fiir eine “"entrée
royale", einen Besuch des Konigs in seiner Stadt Kahun, gedichtet und daher
wirklich an ihn gerichtet worden sein. Dann haben sie natiirlich keinen ver-
kiindenden Sinn. Dem Konig berichten sie nichts Neues, wenn sie ihm seine
eigene GroBe schildern. Sie machen ihm nur deutlich, daB dem Spre-
cher/Sénger und denen, die er vertritt, diese GroBe bekannt ist.

Diese Funktion ist genau so wichtig wie die der Verkiindigung. Sie ist Ver-
kiindigung in der Gegenrichtung, also nicht nach auBen, sondern nach innen.
Amunenschi wiirde sich ihrer bedienen, wenn er Sinuhes Rat befolgen und
dem Konig schreiben wiirde. Er wiirde seinen Brief mit einer Eulogie einlei-

4 Posener 1976.
5 Assmann 1987, 1991b.
6 Assmann 1975, Nr. 230.
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ten, die zeigt, daB er Sinuhes Lektion gelernt hat und wei, mit wem er es zu
tun hat. In der Amarnakorrespondenz - ein halbes Jahrhundert spiter - sind
solche Briefe wirklich erhalten. Abimilki von Tyrus etwa leitet seine Briefe
mit anspruchsvollen hymnischen Charakterisierungen des dgyptischen Konigs
ein, damit dieser weiB, daB er weiB.’

Wir wollen als Resiimee dieses ersten Schrittes folgendes festhalten: der
Hymnus als Machtverkiindigung, vorzugsweise in pw-Sitzen, hat seinen "Sitz
im Leben" in der politischen Kommunikation. Die Macht des Konigs ist eines
ambivalente Sache: sie belebt und totet. Sie zu kennen und sich zu ihr zu er-
kennen ist daher lebenswichtig, sowohl fiir die Untertanen als auch fiir die
umwohnenden Fremdvolker. Es kommt darauf an, dieses Wissen nach auBen
zu verbreiten und nach innen zu bekennen: dazu dient die Form des Hymnus.

Wenn wir uns die dgyptische Situation vor Augen fithren, dann wird sofort >~
klar, wie zentral die Rolle der Propaganda hier in der Struktur der pharaoni-
schen Herrschaft verankert ist. Wir haben es hier mit einem GroBreich zu tun,
innerhalb von dessen Grenzen die Kenntnis der pharaonischen Herrschaft und
ihres Machtanspruchs sicher sehr ungleich verteilt war. Weder die sumerischen
Stadtkonige, noch die israelitischen und frithgriechischen Herrscher waren mit
diesem Problem konfrontiert. Vor allem der Wiederaufbau der pharaonischen
Zentralgewalt nach dem Zusammenbruch des Alten Reichs war mit einem
ganz erheblichen Aufwand an politischer Erziehung und Formung verbunden;
der Sinuheroman und die Loyalistische Lehre sowie im weiteren Sinne die ge-
samte Literatur des Mittleren Reichs stehen im Dienst dieser Aufgabe.® Der
Sitz im Leben, das formprigende Milieu des verkiindenden Hymnus ist die
Durchsetzung der pharaonischen Herrschaft, nicht einfach im Sinne eines poli-
tischen Systems, das um Unterstiitzung wirbt, sondern eher im Sinne einer Re-
ligion, einer Lehre des Heils und des richtigen Lebens, die den Weg weist zu
einer Existenz im Einklang mit den Géttern und den Menschen sowie zur Un-
sterblichkeit.? In diesen Funktionszusammenhang einer Propaganda, die denx,
Konsens wenn nicht der Massen dann zumindest der literaten Eliten gewinnen
will, gehort als zentrale Form der verkiindende Koénigshymnus hinein. Von
diesen Intentionen sind seine Form und sein Pathos geprigt.!°

7 Albright 1937.

8 Zu den politischen Implikationen der Literatur des Mittleren Reichs s. die
bahnbrechende Studie von G. Posener 1956.

9 Assmann 1979b, 1980.

10 Zur Rolle und Phraseologie der Propaganda im #gyptischen Staat vgl. Blumenthal
1970 und Grimal 1986.
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1.3 Die eulogische Form in Gotterhymnen des MR. Gottespropaganda?

Wir wollen nun einen Schritt weitergehen und uns den Gotterhymnen des
MR zuwenden. Hier ragt ein Text als klassisch und reprisentativ hervor: der
immer wieder abgeschriebene, in vielen Varianten und Fassungen bis in die
Spitzeit erhaltene Osirishymnus der Stele Louvre C 30 aus Abydos.!! Dieser
Text besteht allerdings nicht aus pw-Sitzen, sondern aus lauter Nominalsyn-
tagmen - v.a. Partizipien - laudativen Inhalts, die an das einleitende "GegriiBet
seist du" angehéngt werden:

Sei gegriiBt, Osiris, Sohn der Nut,

Herr des Hornerpaars, hoch mit der Atef-Krone,
dem die Wrrt-Krone gegeben wurde

und Herzensweite vor der Neunheit,

dessen Hoheit Atum geschaffen hat

in den Herzen der Menschen, Goétter, Verklirten und Toten,
dem die Herrschaft gegeben wurde in Heliopolis,
groB an Verkorperungen in Busiris,

Herr der Furcht in Jati,

groB an Schrecken in Ra-setau,

Herr der Hoheit in Herakleopolis,

Herr der Macht in Tjenenet,

groB an Beliebtheit auf Erden . . .

usw.

Aber formal ist dieser Hymnus dem Hymnus des Sinuhe auf Sesostris I.
durchaus dhnlich. Auch jener besteht aus einer Verkettung von Nominalsyn-
tagmen, nur daB dort diese Kette durch immer wieder eingefiigtes pw "ist er"
in regelrechte Sitze aufgebrochen wird, wihrend hier alles an das einleitende
"GegriiBet seiest du" angehingt ist, mit dem zusammen es einen 25 Verse um-
fassenden Riesensatz bildet. Am Ende dieser 25 Verse aber heiBt es, alle vor-
hergehenden Pridikationen zusammenfassend:

Ein solcher ist Osiris
(p3 pw Wsjr)12

So wird das Ganze riickwirkend in eine pw-Pridikation umgewandelt und
aus dem anredenden in den verkiindenden Bezug iibersetzt. Dieser Text hat

11 Assmann 1975, Nr. 204.
12 Vers 26, Assmann 1975, 433.
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seinen eigentlichen Ort im Osiriskult. Das macht das SchluBgebet vollig klar,
in dem es heiBt:

Ich bin gekommen, nachdem ich dir die geschlagen habe, die dich
schlugen.

Ich habe sie dir geschlachtet als Wildstiere

und sie dir eingefangen als Herdenstiere,

sie sind vor dir auf ihr Gesicht gefallen,

ich habe dich befriedigt mit dem, was du liebst.

So sei du mir gnidig an diesem Tage!

Mogest du vertreiben, was Ubles an mir ist,

mogest du horen, was ich dir zurufe,

mogest du hervorkommen auf das, was ich dir gesagt habe, schon an
diesem Tage!'3

Das ist ganz eindeutig kultische Rede. Es ist ein "SchluBtext", in dem der
Sprecher sich in seiner kultischen Rolle vorstellt, seine Handlungen fiir den
Gott hervorhebt und um Gegenhandlungen des Gottes bittet.'4 Uberliefert ist
uns der Text aber in einer Form, die nicht in den Kult gehort, sondern in den
schon erwihnten "monumentalen Diskurs", den ein Grabherr mit der Nachwelt
fiihrt. Denn er steht nicht in einem Ritualpapyrus, sondern auf einer Stele. Die
Abydos-Stelen stammen nicht aus eigentlichen Gribern, sondern aus Opfer-
und Gedéchtniskapellen, die sich die htchsten Beamten in Abydos errichteten,
um sich eine ewige Teilnahme an dem dortigen Hauptfest, den sog.
"Osirismysterien" zu sichern.’® Der auf der Stele aufgezeichnete Hymnus, so
darf man wohl folgern, vermittelt in erster Linie Gottesnihe. Erst in zweiter
Linie mag auch an so etwas wie "Gottespropaganda” gedacht sein, eine Ver-
breitung und Verkiindung der GroBe Gottes an die Nachgeborenen.

Ein Begriff wie "Gottespropaganda" ist aber andererseits alles andere als
fremd in der dgyptischen Welt. Das Pathos der Verkiindigung, das Sinuhes
Hymnus auf Sesostris I. und die anderen K6nigshymnen des MR kennzeichnet,
mochte man ganz allgemein mit dem Partizipialstil der Pridikation verbinden.
Mit dieser Form des Preisens verbindet sich der Wunsch, werbend fiir den Gott
einzutreten: “Ich will die Liebe zu dir verbreiten durch die Linder" 'S "ich will
die Gotter horen lassen und die Menschen wissen lassen von deiner Schon-
heit".!7 So lesen wir in Sonnenhymnen der 18. Dynastie und diirfen eine #hnli-

13 Verse 42-50, Assmann 1975, 434.
14 Assmann 1969, 217ff.

15 Vgl. dazu Lichtheim 1988.

16 Assmann 1983, 184 m. Anm. 133.
17 Assmann 1983, 184 m Anm. 134.
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dhnliche Intention schon mit der Osirishymnik des Mittleren Reichs verbinden.
Darin macht sich der Grab- bzw. Stelenherr zum Mittler in der Verbreitung der
Gotteskenntnis, weniger vielleicht "durch die beiden Linder" als vielmehr
durch die Generationenfolge hin.

Diese Vermutung wird bestitigt durch den Inhalt der Hymnen im Nominal-
stil. Sie haben die Macht und Herrschaft des Gottes zum Thema, so wie die
Konigseulogien die des Konigs. Auch hier geht es ganz ausgeprigt um die
Ambivalenz dieser Macht, die totet und belebt, je nachdem wie man sich zu
ihr stellt. Daher kommt es darauf an, sie zu kennen. Ich moéchte also die These
vertreten, daB die Form des nominalen und partizipialen Gotterhymnus ihre
Prigung in genau denselben oder sehr entsprechenden funktionalen Zusam-
menhéngen erfahren hat wie der K6nigshymnus. Es geht auch hier um Propa-
ganda. Und zwar verbindet sie sich mit Kulten, die einen besonders engen Be-
zug zum Ko6nigtum haben und aus diesem Grunde und durch konigliche Forde-
rung aus urspriinglichen Lokalkulten zu Staatskulten werden und tatsichlich
im ganzen Land verbreitet werden: Osiris im Mittleren Reich und der thebani-
sche Amun-Re im Neuen Reich. Es handelt sich also um eine im Kern politi-
sche Form, die infolge der Ununterscheidbarkeit von Religion und Politik in
Agypten sich zum Medium der Gottespropaganda, der Verbreitung, Verkiin-
dung und Uberlieferung theologischen Wissens ausbildet.

1.4 Kult, Grabmonument, Literatur: Aufzeichnungsbereiche hymnischer
Rede.

Es gibt allerdings einen wichtigen Unterschied zwischen der Konigs- und
der Gotter-Hymnik. Die K6nigshymnik hat, so scheint es, einen ganz zentralen »
Ort in der Literatur. Hier gehort sie hin, in den Bereich der formativen und
normativen Grundtexte, die von der Beamtenelite im Zuge ihrer Schreiberaus-
bildung auswendig gelernt werden und das BewuBtsein der staatstragenden
Generationen prigen sollen. Daneben gibt es dann noch den Ko6nigskult, vor
allem festliche Auftritte, bei denen der Konig feierlich begriiBt wird, und Ko6-
nigsinschriften, die einzelne Taten des Konigs begriinden und verewigen - Bei-
spiele aus dem MR sind etwa die Berliner Lederhandschrift mit der Abschrift
einer Bauinschrift Sesostris I.!8 und die Grenzstelen Sesostris III. in Semna,!?
die alle ein erhebliches MaB an literarischer Formung erkennen lassen. Und
eher ausnahmsweise findet sich ein K6nigshymnus in privaten Grabinschriften.
Mit den Gotterhymnen steht es umgekehrt. Fast die gesamte Dokumentation,
iiber die wir aus dem MR verfiigen, stammt von privaten Grabmonumenten.
Aus dem Kult ist ein einziger Papyrus (pRamesseum VI mit Suchos-Hymnen,
auf die wir noch eingehen werden) erhalten. Aber das ist ein leicht erkldrbarer

18 Lichtheim 1973, 115-118; Abd el Azim el Adly 1984, 6-18.
19 Lichtheim 1973, 118-120.
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Zufall der Uberlieferung; der Kult bildet natiirlich den eigentlichen und ur-
spriinglichen Sitz der Gotterhymnik, die von hier aus auf die Privatdenkmiiler
ausstrahlt. In der Literatur jedoch sucht man vergeblich nach Hymnen an Osi-
ris, Upuaut, Min oder einen anderen der im MR auf Stelen gepriesenen Gotter.
Diese Liicke wird vielmehr von einem Gott gefiillt, der gerade keine kultische
Verehrung genieBt, und das zeigt, daB die Liicke keineswegs zufillig ist. Ich
meine den beriihmten Nilhymnus.?® Dieser Text gehorte zu den wichtigsten
Schulklassikern des Neuen Reichs und wurde zusammen mit der Berufssatire
und der Lehre des Amenembhet L. als ein Werk des Dichters Cheti betrachtet.
Es handelt sich auch hier um einen Hymnus im Nominalstil in eindeutig pro-
pagandistischer Absicht. Wir wollen diese Absicht noch einmal definieren: da-
bei handelt es sich um die Verbreitung von Wissen iiber Macht-. und Herr-
schaftszusammenhinge unter denen, die von diesen Zusammenhingen betrof-
fen sind. Die Herrschaft des Nils, genauer: der Nil-Uberschwemmung, besteht
darin, daB alles Leben von ihr abhiingt. Das macht der Hymnus in teilweise
geradezu spitzfindiger Argumentation klar. Ohne die Niliiberschwemmung
gibt es keine Nahrung, das ist klar. Es gibt aber auch kein Licht und keine
Salbe, weil diese aus dem Fett des Viehs gemacht werden, das wiederum von
den Pflanzen lebt, die der Nil wachsen 148t.2! Es gibt auch keine Literatur,
denn auch der Papyrus wichst nur dank des Nils.?2 Nicht einmal die Gerech- A
tigkeit ist ohne den Nil denkbar, denn von einem Hungernden darf man sie
nicht erwarten.2?> Auch seine Macht ist ambivalent, denn er kann sich schenken
und versagen. Daher ist es wichtig, seine GroBe zu kennen und zu fiirchten;
und zum SchluB wird diese Furcht sogar in engsten Parallelismus mit dem
loyalistisch-propagandistischen Imperativ gebracht:

Ihr Menschen, die ihr die Neunheit erhebt,

fiirchtet euch vor seiner Hoheit!

Handelt fiir seinen Sohn,

den Allhermn, der die beiden Lénder gedeihen 148¢!24

Damit gibt auch dieser Text seinen verkiindenden Bezug zu erkennen,
seine Wendung nach auBen, die werben, gewinnen und Kenntnis verbreiten
will. Man konnte sich die Auffiihrung dieses Textes denken anldBlich eines
Fests zum Empfang der Nil-Uberschwemmung, nach dem Muster der entrée
royale.

20 Assmann 1975, Nr. 242, ed. van der Plas 1986.
21 Verse 55-61.

22 Verse 63-65.

23 Verse 77-78.

24 Verse 116-119.
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Ich méchte an dieser Stelle wieder eine Zwischenbilanz einschalten. Wir
haben uns bisher auf das MR beschrinkt, aus dem uns die friihesten Hymnen
tiberliefert sind, und festgestellt, daB es Hymnen in drei Bereichen des dgypti-
schen Schrifttums gibt: im Kult, in den Grabinschriften und in der Literatur.
Weiter haben wir festgestellt, daB Konigs- und Gotterhymnen sich auf diese
Bereiche ungleich verteilen. Der Konigshymnus ist in der Literatur zuhause,
natiirlich auch im Kult, tritt aber in den privaten Grabmonumenten nur ganz
ausnahmsweise auf. Der Gotterhymnus ist in den Grabmonumenten verbreitet,
hat seinen eigentlichen Sitz im Leben zweifellos im Kult und fehlt in der Lite-
ratur. Aus dieser Beobachtung méchte ich zunichst den SchluB ziehen, daB es
sich bei diesen drei Bereichen der dgyptischen Schriftkultur - Kult, Grabin-
schriften und Literatur - um einigermaBen selbstindige, funktionell voneinan-
der unterschiedene Gebiete handelt.

Sodann mochte ich einen Ausblick aufs Neue Reich anschlieBen. Die
Situation #dndert sich hier sehr dramatisch, und zwar vor allem dadurch, daB
nun auch der Goétterhymnus zu einer im engeren Sinne literarischen Gattung
wird. Der friiheste Text dieser Art ist der Kairener Amunshymnus.?* Die
Handschrift datierte Moller in die Zeit Amenophis' II., moéglicherweise aber
auch in den Anfang des NR. GroBe Ausschnitte des Textes finden sich aber be-
reits auf einer Statue der 17. Dynastie. Der Text muB8 daher aus der 2. Zz,
vielleicht schon aus dem MR stammen. Auch dieser Text ist weitestgehend im
Nominalstil gehalten und verkiindet die GroBe Gottes. Die Macht-und-Herr-
schaftsthematik ist absolut vorrangig. Der Primat des Gottes, der alle anderen
Gotter soweit tiberragt, daB sie fast schon mit den Menschen und anderen Le-
bewesen auf eine Stufe zu stehen kommen, wird aus seinem Schopfertum ab-
geleitet. Er ist die eine Quelle allen Lebens. In dieser Tradition und nach die-
sem Vorbild entstehen im Neuen Reich eine Fiille weiterer formal kunstvoller
und theologisch anspruchsvoller Hymnen auf Amun-Re, die man als literari-
sche, nicht kultische Texte einstufen muB.26 Das heiBt: ihre Hauptabsicht be-
steht darin, ein Wissen von Gott in den literarischen Diskurs einzubringen, der
das fundierende Wissen und Weltbild vermittelt. Literarisch heiBt in Agypten s
zunichst und vor allem: edukativ. Das sind Texte, die mit dem Schreibenler-
nen auswendig gelernt und dadurch zur geistigen Grundausstattung der Elite
werden. In dieser Tradition sehe ich auch die Hymnen des Echnaton. Sie sind
unabhiingig von ihrer kultischen Verwendung in erster Linie Teil seiner
"Lehre" und daher zweifellos auch Gegenstand einer im ganzen Land und (wie
die Abimilki-Texte zeigen) dariiberhinaus verbreiteten Propaganda.?’

25 Assmann 1975, Nr. 87; Assmann 1983a, 170-182.

26 Einige der wichtigsten Texte habe ich in Assmann 1975, Nr. 132-142, 174-195
zusammengestellt. Dazu s. jetzt vor allem den von J. Zandee edierten Text: Zandee

1992.
27 Vgl. hierzu Assmann 1992a.
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1.5 Eulogische Selbstthematisierung im ''monumentalen Diskurs'': Das
Selbstlob der Beamten.

Bevor ich nun zu der zweiten Grundform hymnischer Rede komme, muB
ich wenigstens mit einem kurzen Seitenblick eine Form streifen, deren eigent-
licher Ursprungsort das private Monumentalgrab ist und die ebenfalls den
rihmend-verkiindenden Nominalstil aufweist: die biographische Grabin-
schrift.?® Hier haben wir es mit der ersten Person zu tun. An die Stelle der fiir
die Ko6nigshymnik typischen pw-Sitze: "Er ist einer, der xy ist, tut, getan hat"
und der fiir die Gotterhymnen typischen vokativischen Priddikate "Du, der du
xy bist, tust, getan hast" tritt die Aussage: "Ich bin einer der xy ist, tut, getan
hat". Auch die Thematik wandelt sich. An die Stelle von Macht, Schépfung
und Herrschaft tritt die Tugend, die tadellose Erfiillung ethischer Normen.?
Aber das Thema Tugend steht dem Motiv der Macht nicht so ganz fern. In den A
iltesten Inschriften dieser Art, im Alten Reich, entfalten diese Ich-Aussagen
den Begriff eines 34 jgr, eines "untadeligen Verklidrten", mit der unverkennba-
ren Absicht, Grabbesucher einzuschiichtern und davon abzuhalten, das Grab in
unreinem Zustand zu betreten und sonstwie zu entweihen. Die Macht eines 34
Jjqr hidngt mit seiner Tugend zusammen. Er wird Grabschidnder vor Gericht
ziehen und dort aufgrund seiner eigenen Untadeligkeit Recht bekommen. Auch
seine Macht ist ambivalent, so enthalten die Inschriften Drohformeln und Se-
genswiinsche.? Es ist gut, diese Macht zu kennen. Im MR verliert sich dieser
apotropdische Impuls. Die Inschriften dienen weniger dem Schutz des Grabes A
als dem Andenken des Toten. Sie wollen nicht einschiichtern, sondern beein-
drucken. So nidhern sie sich der propagandistischen Intention und ihrer Form,
der partizipialen Eulogie. Das Mittlere Reich bildet den Hohepunkt dieser Gat-
tung:

Ich bin/war einer, der gegeniiber dem Zornigen schweigt
und geduldig ist gegeniiber dem Unwissenden, um der Agression zu
wehren. g
> Ich bin einer, der 'kiihl' ist, frei von Ubereilung,
weil er den Ausgang kennt und die Zukunft bedenkt.
Ich bin einer, der das Wort ergreift am Ort des Streits,
der den richtigen Spruch kennt fiir das woriiber man zornig ist.
Ich bin einer, der milde war, wenn ich meinen Namen horte,
zu dem, der mir sagte, was in seinem Herzen war.

28 Vgl. hierzu bes. Lichtheim 1988.

29 Zum #gyptischen Konzept der Tugend und seinem Zusammenhang mit der Idee der
Unsterblichkeit s. Assmann 1990, Kap. 4 und 5.

30 Vgl. Assmann 1992b.
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Ich bin einer mit hellem Gesicht zu seinen Klienten,
der seinesgleichen Wohltaten erwies.?!
usw.

In dieser Weise werden nicht weniger als 20 solcher Ich-bin-Aussagen auf-
gefahren. Die werbend-verkiindende Intention ist unverkennbar. Adressat ist =
die Nachwelt. Das ist eine Kommunikationssituation, die es in dieser Form nur
in Agypten gibt, die hier die groBartigsten Texte hervorgebracht hat und von
der Impulse auf viele andere Gebiete der Schriftkultur ausgegangen sind.

So wie Sinuhe die Kenntnis des Konigs iiber die Landesgrenze, so tragen
diese Inschriften die Kenntnis ihrer Stifter iiber die Todesgrenze hinaus. Dabei
machen sie sich die Schrift zunutze: nur sie kann diese Kommunikation mit
der Nachwelt leisten. Die Kunst der eulogischen Verkiindigung erwéchst als
eine im wahrsten Sinne schriftgeborene Form aus dieser eigentiimlichen
Kommunikationssituation. Grammatisch macht es iiberhaupt keinen Unter-
schied, diese Nominalsyntagmen an ein Ich, Du oder Er anzuhidngen. Das ist
eine Sache der Rahmung, der Adressierung des eulogischen Corpus. Wir miis-
sen daher von Eulogien im Ich-, Du und Er-Stil sprechen. Thnen allen ist ge-
meinsam, daB sie das Wissen von einer Person an AuBenstehende vermitteln
wollen, fiir die solche Kenntnis wichtig ist. Diese Wichtigkeit ergibt sich aus
der Bedeutung der Person, bei Gottern und Ko6nigen aus ihrer Macht und
GroBe, bei Privatpersonen aus ihrer Tugend.??

2. Wiinschen und verkléren.

Ich méchte jetzt zur zweiten Grundform hymnischer Rede iibergehen. Da-
fiir greife ich auf den einzigen Papyrus eindeutig kultischer Zweckbestimmung
zuriick, der uns aus dem MR erhalten ist: den pRamesseum VI mit zwei Hym-
nen an den Krokodilgott Sobek.3? Der erste Hymnus zeigt den Nominalstil, der
uns schon vertraut ist. Der zweite aber sieht vollig anders aus:

Sei gegriiBt, Sobek von Schedet, . . .!

Geb hat dir dein Gesicht ausgestattet,

er hat dir deine Augen vereint.

Starker, groB ist deine Kraft!

Du durchziehst das Fayum, du durchwanderst den GroBen Griinen
um deinen Vater Osiris zu suchen.

31 Stele BM 581 Lichtheim 1988, 110f.; Assmann 1991b, 193f. #~

32 Zu Form und Thematik der Eulogie in Agypten s. meinen Artikel in: LA 11, 40-46
s.v. Eulogie, Konigs-.

33 Assmann 1975, Nr. 203.
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Du hast ihn gefunden, du hast ihn belebt,

du sprachst diese Mundreinigung deines Vaters

in seinem Namen "Sokar".

Du befahlst deinen Kindern, zu gehen

und deinen Vater in ihm zu pflegen

in ihrem Namen "Pfleger des Sokar".

Du hast den Mund deines Vaters Osiris eingepaBt,
du hast ihm seinen Mund geoffnet,

du bist sein Sohn, den er liebt.3

Man fiihlt sich hier unweigerlich an Texte erinnert wie

O Osiris N, steh auf.

Horus kommt und fordert dich von den Gottern.

Horus hat dich lieb gewonnen, er hat dich versehen mit seinem Auge,
Horus hat dir sein Auge angepaBt an dich.

Horus hat dir dein Auge geoffnet, damit du damit wieder sihest.?

Das ist aus Spruch 364 der Pyramidentexte; und aus Spruch 366:

Zu dir kommen deine beiden Schwestern Isis und Nephthys, um dich zu
bewahren,

vollstindig und groB in deinem Namen "GroBes Schwarz",

frisch und groB in deinem Namen "GroBes Griin".

Begriit haben dich Isis und Nephthys in Siut
als ihren Hermn in dir in deinem Namen "Herr von Siut".36
Usw.

Pyramidentexte sind Rezitationen im koniglichen Totenkult. Im Zentrum
steht das Ritual, die Handlung. Daher reden auch die Texte von Handlungen
und verwenden die dafiir natiirliche Form des Verbalsatzes: Horus kommt, hat
dich lieb gewonnen, dich versorgt, sein Auge dir eingepaBt, dein Auge geoff-
net usw. Die Namen und Ehrentitel des Gottes werden iiber Wortspiele an
diese Handlungen angeschlossen: "Du sprachst diese Mundreinigung (sk-r3) in
deinem Namen "Sokar" (Zkr)", heiBt es z.B. im Sobek-Hymnus; "um dich

34 Verse 6, 10-23.
35 Sethe 1908, 327, §§ 609-610a.
36 Ibd., §§ 628, 630.
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vollstindig und groB zu bewahren in deinem Namen "GroBes Schwarz" im Py-
ramidentext. - Die "Hymne mit der Namensformel" ist eine Sonderform der
"Verkldrungen", die dem Sobek-Hymnus ganz besonders nahe steht. Aber die
verbale Form und der Bezug auf Ritualhandlungen kennzeichnen ganz allge-
mein die Verkldrungen, aus denen mir dieser Hymnentyp hervorgegangen zu
sein scheint. S. Schott hat diese Verbalsitze als mythische Erzédhlung gedeutet.
In diesen Texten wird einem Gott "seine Mythe zum Preis erzihlt".3? Man
vermiBt aber in den Pyramidentexten jede narrative Kohirenz. Hier wird nicht A
ein zusammenhidngender Mythos erzihlt, sondern hier werden einzelne Ritual-
handlungen mythisch gedeutet. Die Handlungen des Rituals geben den ersten
Referenz- und Kohirenzrahmen ab.?8

Einen Unterschied zwischen Totentexten und Gotterhymnen kdnnte man
darin sehen, daB der Angeredete in den Totentexten eine eher passive Rolle
spielt. Wihrend Sobek im Hymnus als der Ausfiihrende dieser Handlungen an-
geredet wird, erscheint der Konig in den Pyramidentexten als ihr Objekt. Aber
dieser Eindruck triigt. Es gibt andere Totentexte, in denen der Tote durchaus
aktiv auftritt, z.B. Spruch 213, einer der beliebtesten Spriiche:

O Unas, du bist nicht tot weggegangen,

du bist lebendig weggegangen!

Setz dich nieder auf den Thron des Osiris,

indem dein shm-Szepter in deiner Hand ist,

damit du Befehle erteilst den Lebenden,

und indem dein mks-Szepter und "Knospenszepter" in deiner Hand
sind,

damit du Befehle erteilst denen mit geheimen Stitten.3

Oder Spruch 373:

Erhebe dich, Teti,

nimm dir deinen Kopf, umfasse dir deine Knochen,
sammle dir deine Glieder,

wische dir die Erde von deinem Fleisch,

empfange dir dein Brot, das nicht schimmeln,

37 Schott 1945, 42.
38 Vgl. Assmann 1977.

.39 Sethe 1908, 80f. Es handelt sich hier um einen der verbreitetsten und am lidngsten
tradierten Spriiche des Corpus.
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dein Bier, das nicht sauer werden kann.
Mogest du an die Tiirfliigel treten, die die rhjjt (Menschen)
abwehren!40

Als letztes Beispiel dieser Gattung mochte ich den Anfang eines Spruchs
zitieren, der aus dem nichtkoniglichen Totenopferkult stammt und dort - nach
der Fiille seiner Vorkommen und Varianten zu schlieBen - kanonische Geltung
besaB:

Spruch, einem Verklirten Opfer darzubringen,
Mundoffnung zum Beginn der Rezitationen.

Moge dir der Himmel sich 6ffnen,

moge dir die Erde sich 6ffnen,

mogen dir die Wege sich 6ffnen im Totenreich,

auf daB du ausgehst und eingehst mit Re,

indem du frei schreitest wie die Herren der Ewigkeit.
Empfange Opfer als Gabe des Ptah,

reines Brot vom Altar der Hathor.

Maoge dein Ba leben, deine GefdBe gedeihen,

dein Gesicht offen sein auf den Wegen der Finsternis.*!

Der Angeredete erscheint als Subjekt, auch Objekt, von Handlungen und
Zustinden. Diese werden ihm hier nicht, wie in den Pyramidentexten und im
Suchos-Hymnus, in der perfektivischen sdm.n.f-Form als vollzogen berichtet,
sondern sie werden ihm in der prospektiven s@m-f-Form gewiinscht. Von die-
sem Unterschied abgesehen, haben wir es hier iiberall mit einer Anrede in
Verbalsitzen zu tun, die einerseits auf Ritualhandlungen Bezug nimmt - z.B.
das Niederlegen des Opfers -, und andererseits auf Handlungen und Zustinde
des Angeredeten, die - das ist der Sinn des Wiinschens - in das Licht eines
vollkommenen Gelingens gestellt werden.

Als sprachliche Form begegnet das Wiinschen besonders in der Einleitung
von Briefen. Besonders kunstvolle Beispiele solchen Wiinschens finden sich in
den literarischen Briefen pAnastasi I (die "literarische Streitschrift") und
pMoskau 127.

40 Sethe 1908, 358ff.

41 Ich zitiere diesen in iiber 40 Varr. bezeugten Spruch in der friihesten vollstindigen
Fassung auf einer Schale des friilhen NR aus Harageh ed. B. Gunn, in: Harageh Tf.
Lxxi. Nach Zitaten in den CT und in der Lehre fiir Merikare zu schlieBen, geht der
Text mindestens auf die 1. Zz. zuriick und ist bis in griech.-rém. Zeit belegt. Vgl. P.
Testa, in: JEA 72, 1986, 91-99.
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Mogest du leben, heil und gesund sein, mein guter Bruder,

maogest du versorgt sein und dauern ohne Wiinsche,

moge dein Bedarf an Leben und Versorgung erfiillt sein,

mogen Freude und Jubel deinem Wege gesellt sein..

moge deine "Hohle" iberschwemmt sein von tiglicher Fiille,

indem dein Gliick und deine Erfiillung bleiben und dauern,

die Krankheitsddmonen sollen dich nicht anfallen in deiner Schicksals-
stunde.

Mogest du die Strahlen der Sonne sehen und dich an ihr stirken (.. .)

moge sie deine Augen leuchten lassen beim Anblick ihres Lichts.

ey

Maogest du versorgt sein nach dem Alter,

mogest du dich mit Spitzendl salben wie die Gerechten,

indem du behandelt wirst im Balsamierungshaus bis zum Ende deiner

Frist (= der 70 Tage),

mogest du eintreten in dein Grab des Heiligen Landes,

mogest du dich zu den vortrefflichen Bas gesellen und dich mit ihnen
vermischen.

Mogest du gerechtfertigt werden in Busiris bei Osiris

indem du dauerst in Abydos vor Schu und Onuris (?),

mogest du ibersetzen nach U-Poge im Gottesgefolge,

mogest du den Gotteshiigel umwandeln im Gefolge des Sokar,

mogest du dich mit der Mannschaft der Neschmet-Barke vereinen ohne
abgewiesen zu werden,

mogest du die Sonne sehen am Himmel, wenn sie das Jahr eroffnet,

moge Anubis dir deinen Kopf an deine Knochen kniipfen,

mogest du herauskommen aus der verborgenen Kammer ohne Vernich-
tung,

mggest du den Sonnenglanz sehen in der Unterwelt, wenn er an dir
voriiberzieht,

moge der Nun iiberflieBen in deinem Hause und deinen Weg iiber-
schwemmen,

moge er 7 Ellen hoch stehen neben deinem Grab,

mogest du am Ufer des Flusses sitzen zur Stunde der Rast,

mogest du dir Gesicht und Hiinde waschen, wenn du Opfer empfingst,

moge deine Nase Luft einziehen und deine Kehle atmen,

mogen die Gewiinder der Webgéttin [ . . . ],

Moge der Korngott dir Brot geben und Hathor Bier,

mogest du saugen an der Brust der Milchgéttin,

mogest du (das Haus) der Herzen 6ffnen,

mdgest du eintreten [in] es, [dir das deine nehmen] und es an seine
Stelle geben,

mogen deine Uschebti-Figuren dich annehmen,

mogen sie (fiir dich) den Sand von Osten nach Westen tragen,

mogest du [ . . . ] deiner Sykomorengottin packen,
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moge sie dir deine Kehle benetzen, mogest du [ . . . ] abwehren,

[m&gest du stark sein] in der Erde, mogest du verklirt sein [in der
Unterwelt] (. ..) Luft,

mdogest du gerechtfertigt sein im Himmel, die Sterne (. . . ),

mogest du dich nach Wunsch verwandeln wie der Phonix,

indem jede deiner Gestalten ein Gott ist gemiB deinem [Wunsch].42

Das ist natiirlich reine Literatur. GewiB hat niemand im Alten Agypten so
geredet und in einem echten Brief so geschrieben. Aber literarische Formen
stehen nicht vollig beziehungslos da. Sie artikulieren in kunstvoller Steigerung
Weisen sprachlichen Kommunizierens, die ihren natiirlichen Ort im Sprachle-
ben einer Kultur haben. Im vorliegenden Fall ist dieser natiirliche Ort nicht
schwer zu erraten. Es ist der Totenkult. Er schafft einen Rahmen, in dem es
sinnvoll ist, zum Toten zu reden, und diese Rede bewegt sich formal und the-
matisch in genau denselben Wendungen wie dieser Brief.

Das Wiinschen ist die eigentliche Form der rituellen Totenanrede, so wiet
die verkiindende Fiigung der Nominal- und Partizipialsyntagmen die eigentli-
che Form des Konigs- und Gotteslobs ist. Den Kerngedanken des Gotteslobs
bildet das Motiv der Verbreitung von Macht und Herrschaft, den Kerngedan-
ken der Totenanrede das Motiv des Gelingens. Dahinter steht ein Bild vom
Menschen, auf das wir hier nicht nidher eingehen kénnen, das wir aber doch
nicht ganz auBer Betracht lassen konnen. Der Mensch steht fiir den Agypter in
einem LebensprozeB, der mit dem physischen Tod nicht abgeschlossen ist, der
sich vielmehr tiber die Todesschwelle hinaus fortsetzt, dort besonderen Gefah-
ren ausgesetzt ist und erst in vollem Sinne gelingt, wenn das Totengericht pas-
siert und der Mensch in die Gotterwelt aufgenommen ist. Auch dann ist dieser
ProzeB keineswegs abgeschlossen, er miindet nur ein in die kreisldufige Form
des kosmischen Lebens, in der er vor weiterem Scheitern sicher ist. "Mogest
du aus- und eingehen mit Re, frei schreitend wie die Herren der Ewigkeit". So
spricht man zu jemand, den man in ein Geschehen einbezogen, sozusagen un-
terwegs weiB: man wiinscht ihm gutes Gelingen, gliickliche Ankunft.

Wir sind auf das Wiinschen etwas niher eingegangen, weil wir es hier mit
der Urform der #dgyptischen Sonnenhymnik zu tun haben. Die Verbindung zum
Totenlied wird sofort deutlich, wenn man sich eines dieser Sonnenlieder an-

schaut:

Wie schon bist du, wie aufgegangen bist du,

wie strahlend bist du, wie funkelnd bist du!

Moge jene deine Mannschaft der Unvergéinglichen rudern,
moge jene deine Mannschaft der Unermiidlichen fahren.

42 Pap. Anastasi I s. Fischer-Elfert 1983/86.
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Mogest du herauskommen, aufsteigen,

hoch kommen in deiner Schonheit!

Maoge deine Barke dahingleiten, in der du in Triumph

dahinfihrst zu deiner Mutter Nut.

Mogest du den Himmel durchfahren, indem dein Feind gefallen ist.
Wenn du dein Gesicht nach Westen wendest,

mogen gezihlt sein deine Knochen, zusammengefiigt sein dein Leib,

dein Fleisch leben, deine GefidBe gedeihen.

Moge dein Ba gedeihen und dein erlauchtes Bild gepriesen werden.

Mogen deine beiden Federn dich fiihren auf den Wegen der Finsternis.

Magest du das Rufen deines Gefolges horen.*?

Zunichst ein Wort zur Ubersetzung. Ich habe die Sitze mit "Moge" wie-
dergegeben, um deutlich zu machen, daB es sich um dieselben Verbformen
handelt wie in den Wunschsitzen der Briefe und Totenlieder. In meinen Uber-
setzungen dieser Sonnenhymnen habe ich die Md&ge-Sitze aufgrund ihrer
Schwerfilligkeit vermieden und einfache Aussagesitze vorgezogen. Im Agyp-
tischen steht jeweils die prospektive s@m.f-Form.** In jedem Falle handelt es
sich um den wiinschenden Zuspruch eines Gelingens, zugesprochen dem, der
in einem kritischen ProzeB begriffen ist. Der Tod und die Phasen des Sonnen-
laufs, besonders die Morgen- und die Abendphase, sind die Urformen solcher
kritischer Prozesse, die sich zudem auch noch gegenseitig beleuchten. Dem
untergehenden Sonnengott wiinscht man wie dem Toten, daB sein Fleisch le-
ben, seine GefdBe gedeihen mogen, und natiirlich steht hinter diesem Paralle-
lismus der Wunsch, daB auch der Mensch nach dem Tode an der Regeneration
der Sonne teilhaben moége.** Der Sonnenlauf ist die dgyptische Heilsgeschich-
te. Der Sonnenhymnus ist mitwirkendes, forderndes Eingreifen in dieses
Heilsgeschehen mit den sprachlichen und rituellen Mitteln des Wiinschens.
Genauso ist das Totenlied mitwirkendes, férderndes Eingreifen in das Gesche-
hen, in das man den Toten einbezogen glaubt. Am Ende dieses Prozesses soll
der Tote zu einem "Ach" werden, einem Lichtgeist, daher nennt man die Form
des mitwirkenden Totenlieds mit der Kausativform des Stammes Ach Se-Achu,
also Ach-Machung, Ver-Ach-ung, "Verklirung".46

Das kultische Sonnenlied ist eine Verklirung des Sonnenlaufs. Die Mog-
lichkeit, zur Sonne zu reden wie zu einem Verstorbenen und umgekehrt beruht
auf dem Parallelismus von Sonnen- und Totenschicksal, der zu den Grund-
iiberzeugungen der dgyptischen Welt gehort. Nur wenn man sich diesen Paral-

43 Assmann 1969, Text IT 2, Verse 5-19.

44 Zur grammatikalischen Form der Sonnenhymnen vgl. Assmann 1969, 353-359;
1983a, 66ff., 80f., 90f; Assmann 1975, 26-45.

45 Fiir Parallelstellen aus Totentexten s. Assmann 1983a, 191f.
46 S. hierzu meinen Artikel "Verklirung" in: LA VI, 998-1006.
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lelismus klar macht, versteht man den Sinn dieses Sprechens. Verkldrendes
Sprechen ist Zuspruch eines Gelingens im Vollzug eines kritischen Ubergangs.
In seiner Alltagsform verblaBt es zu bloBem Wiinschen wie in den Eingangs-
formeln der Briefliteratur, in seiner Sakralform wird es dagegen - im Munde
des bevollmichtigten Priesters - "performativ" eingesetzt und stellt die Wirk-
lichkeit her, die es beschreibt.

3. Agyptische Theologie: Verkiinden und Verkliiren.

Das Besondere der dgyptischen Hymnik sehe ich darin, daB sie zum Me-
dium einer sehr anspruchsvollen Theologie wird. Unter Theologie verstehe ich
eine Weise des Redens von Gott bzw. vom Géttlichen, die ihr Thema

1 auf eine allgemeine, grundsitzliche Weise faft,

2 es lehrhaft und argumentativ entfaltet,

3 sich deutend, interpretativ oder exegetisch auf vorgegebene textliche
oder auBertextliche, z.B. kosmische Daten bezieht und

4, sich mit dem Problem der Einheit des Gottlichen auseinandersetzt.47

Wenn wir uns auf diese Minimaldefinition von Theologie einigen konnen,
dann gebiihrt dem alten Agypten ein besonderer Rang unter den Theologien
der Vélker. Die Agypter hatten, weit mehr als die Babylonier und ich méchte
fast so weit gehen, zu sagen: fast mehr auch als die Israeliten, eine besondere
Begabung fiir Theologie. Das Spezifikum der dgyptischen Theologie nun er-
gibt sich aus der Verbindung von Verkiinden und Verkldren. Verkiindende Re-
de bezieht sich auf Macht und Herrschaft im Sinne einer statischen, ja zeitlo-
sen Ordnung und Struktur. Schépfertum und Ké6nigtum sind die beiden Brenn-
punkte dieser zeitenthobenen Macht, die in verkiindender Rede zur Sprache
kommt. Verkldrende Rede bezieht sich auf Heil und Gelingen im Sinne eines
dynamischen Prozesses. Dieser Proze ist die Uberwindung des Todes einmal
auf der individuellen Ebene, als Auferstehung und Ubergang ins Jenseits, zum
anderen auf kosmischer Ebene, in der Form des Sonnenlaufs, der als der zykli-
sche LebensprozeB des Kosmos iiberhaupt ausgedeutet wird. Der alte Agypter
denkt den Kosmos als einen ProzeB, und zwar als einen zyklischen ProzeB von
Tod und Wiedergeburt.** Wir konnen also feststellen: verkiindende Rede be-
zieht sich im atemporalen Nominalstil auf zeitlose Ordnungsstrukturen, verkli-
rende Rede bezieht sich im Verbalstil auf Prozesse. Wir konnen die beiden
Themenbereiche als "Herrschaft" und "Leben” unterscheiden.5

47 S. hierzu meinen Beitrag: Assmann 1986.

48 Zu diesem Begriff von Theologie s. Stietencron 1986, und speziell zur dgyptischen
Theologie: Assmann 1986.

49 Vgl. Assmann 1990, Kap. 6.

50 Zur Semantik von Nominal- und Verbalstil in der dgyptischen Hymnik vgl.
Assmann 1969, 1-13; Assmann 1975, 26-54.
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Das Zentralthema der dgyptischen Theologie ist nun weder Herrschaft noch
Leben, sondern Schopfung oder - etwas allgemeiner gefaBt - die Beziehung
von Gott und Welt, ein Problem, das anhand des Schopfungsthemas entfaltet
wird. Unser Begriff "Schopfung” gibt allerdings die dgyptische Sicht der Dinge
nicht prizise genug wieder. Es geht um die Verwandlung Gottes in die Welt,
die, indem sie aus ihm hervorgeht, gleichzeitig auch von ihm geschaffen wird.
Schopfung und Kosmogonie sind komplementire Aspekte desselben Vor-
gangs.S! Daher ist der Schopfer auch der Herr. Er hat nicht nur alles geschaf-
fen, sondern verkorpert auch die Einheit, den Zusammenhang und die Rich-
tung - heute wiirden wir sagen: das "Programm" - alles Seienden, da es ja aus
ihm hervorging und in ihm seine Einheit hat. Schépfungstheologie ist daher
zugleich Kosmologie. Uber das, "was die Welt im Innersten zusammen hilt"
nachdenken, heiBt fiir den Agypter: iiber Gott nachdenken. Dieses Nachdenken
vollzieht sich im Medium des Theologischen Diskurses, und dieser wiederum
bedient sich zu seiner Artikulation der Gattung des Hymnus.

Damit veridndert sich auch die Formensprache hymnischer Rede in Agyp-
ten. Die Theologie ist ja nicht das Ursprungsmilieu dieser Formensprache und
ihrer Begrifflichkeit. Sie entwickelt sich vielmehr erst allmihlich im Neuen
Reich. Das hingt unter anderem zusammen mit der wachsenden Professionali-
siex;n;ng des Priestertums und dem zunehmenden Schriftlichwerden der Religi-
on.

Der erste in diesem Sinne theologische Hymnus ist der Kairener Amuns-
hymnus, der vielleicht noch aus dem Mittleren Reich stammt, jedenfalls aber
dlter ist als das Neue Reich.’® Er vertritt eine Primat-Theologie.’* Die Bezie-
hung von Gott und Welt wird als eine Beziehung der Herrschaft gedacht. Die
anderen Gotter gehoren zur Welt hinzu. Sie empfangen wie alle anderen Le-
bewesen ihr Leben und ihren Lebensunterhalt von Gott, ihrem Schépfer, von
dem alles Geschaffene abhidngig ist. In dieser totalen Abhéngigkeit manife-
stiert sich die Herrschaft des Schopfers iiber sein Geschopf sowie der Zusam-
menhang alles Seienden. Dieser Zusammenhang ist vertikal gedacht: als hier-
archische Abhingigkeit von der Spitze, die Gott bildet als die eine Quelle allen
Lebens. Als niichsten rein theologischen Hymnus muB man den GroB8en Hym-
nus des Echnaton nennen mit seinem grandiosen revolutiondren Neuentwurf
der Beziehung von Gott und Welt.>® Dieser Text und seine monotheistische

51 Zu den idgyptischen Schépfungsvorstellungen s. Sauneron/Yoyotte 1988; Allen
1988; Assmann 1984.

52 Auf den “caractére profondement littéraire de la théologie égyptienne” machte Ph.
Derchain, in: CdE 63, 1988, 85 aufmerksam und definiert "la théologie égyptienne
comme la fascination de 1"écriture”.

53 S. oben, Anm. 25.
54 Vgl. Assmann 1979a.
55 Assmann 1975, Nr. 92; zur Theologie dieses Textes s. Assmann 1992a.
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Position sind so bekannt, daB wir ihn hier iibergehen konnen. Im Gegenzug
entwickeln die thebanischen Theologen der Ramessidenzeit eine Theologie,
die auf einer neuen theologischen Kategorie basiert. Das ist die Kategorie
"Ba". Auf sie will ich abschlieBend einen Blick werfen, um daran das Niveau
zu veranschaulichen, auf dem hier iber die Beziechung von Gott und Welt
nachgedacht wird.>¢

Der Ba-Begriff als solcher ist natiirlich nicht neu. Er stammt aus dem ko-
niglichen Totenkult mindestens des Alten Reichs und wird schon in den Sarg-
texten mit Bezug auf Gotter verwendet.’” Als Ba der Gétter gilt ihre sinnlich
erfahrbare kosmische Manifestation. So gilt der Wind als Ba des Luftgottes
Schu, in den sich der Tote mithilfe der Sargtextspriiche 75-82 verwandeln will.
Im Buch von der Himmelskuh, also immerhin spitestens unter Tutanchamun,
findet sich dann ein Stiick entwickelter Ba-Theologie; dort heiBt es:

B3 pw n Sw: 3w Der Ba des Schu ist die Luft.

b3 pw n Nhh: hwjt Der Ba des Neheh ist der Regen.

b3 pw n Kkw: grh Der Ba der Finsternis ist die Nacht.

B3 pw n Nnw: R‘'w Der Ba des Urwassers ist Re.

b3 pw n Wsjr: B3-nb-Ddt Der Ba des Orisis ist der Widder von Mendes.
B3 pw n Sbk: mshw Der Ba des Sobek sind die Krokodile.

Jjw b3 n ntr nb m hf3w Der Ba jeden Gottes sind die Schlangen.

Jjw b3 n ‘pp m b3hw Der Ba des Apopis ist (im) Ostgebirge.

jwb3nR'whtt3rdrf  Der Bades Re ist durchs ganze Land hin.5®

In Phinomenen der biokosmischen Sphire wie Wind, Regen, Nacht, Kro-
kodile, Schlangen manifestieren sich gottliche Krifte. In der Ramessidenzeit
wird auch eine Elementenlehre greifbar, die sich den Begriff "Ba" zunutze
macht, um aus den Gottern der vier Generationen der heliopolitanischen
Neunheit eine Elementenlehre zu entwickeln. Der Ba des Re, Ba des Schu, Ba
des Geb und Ba des Osiris werden zu der Vierheit von Licht, Luft, Erde und
Wasser verbunden.®® Der Ba-Begriff wird, auf #lteren Traditionen aufbauend,
zum Instrument einer Immanenz-Theologie, die auf die innerweltliche Gegen-
wart des Gottlichen abhebt. Der Mensch begegnet in der ihn umgebenden

56 Fiir eine ausfiihrlichere Darstellung des Ba-Konzepts und seiner Bedeutung im
Rahmen der thebanischen Theologie der Ramessidenzeit s. Assmann 1983a, 203-211.

57 Zabkar 1968; Wolf-Brinkmann 1968.
58 Hornung 1982, 26f, 47; Assmann 1983a, 206f.
59 H. Wild, BIFAO 60, 60; Goyon 1972, 96 n.120; Medinet Habu, 420 B2.
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Wirklichkeit zwar nicht den Goéttern selbst, aber ihren Ba-Manifestationen.
Diese Lehre steht in deutlicher Opposition zur verfemten Amarna-Religion. In
den Amarna-Texten kommt der Begriff "Ba" nicht vor; die entsprechende Ka-
tegorie lautet hier Aprw. Die sichtbare Welt ist siprw des Gottes, d.h. sie geht
aus ihm hervor, ist aber nicht selbst gottlich.® Wir kénnen das hier nicht aus-
fiilhren; wichtig ist nur der argumentative und kontroverse Zusammenhang, der
den Amarna-Monotheismus und die ramessidische Theologie verbindet. Die
ramessidische Ba-Theologie gipfelt in der Lehre von den 10 Ba's des Amun,
die in einem gewaltigen Hymnus entfaltet wird. Leider sind von den 10 Lie-
dern, die je einem der Ba's gewidmet sind, nur die ersten drei erhalten. Aber
ein einleitender Hymnus in der Form eines Morgenliedes nennt sie alle 10, so-
daB das System als solches erkennbar wird.6!

In den ersten fiinf Ba's finden wir wieder jene kosmischen Elemente, die
die Welt lebenspendend durchwalten. Das erste Ba-Paar sind Sonne und Mond,
die zugleich als das rechte und das linke Auge des Weltgottes erklirt werden.
Dann kommen der Ba des Schu und der Ba des Osiris fiir Luft und Wasser,
und als fiinftes nicht, wie man erwarten wiirde, der Ba des Geb fiir die Erde,
sondern der Ba der Tefnut. Der Hymnus gibt die theologische Deutung. Sonne
und Mond stehen nicht fiir das Licht, sondern die Zeit, die hier ebenfalls als
eine kosmische, lebenspendende Energie erscheint. Das Licht wird dem Ba der
Tefnut, der Gottin der flammenden Urdus-Schlange zugewiesen. Wir haben
hier also Zeit, Luft, Wasser und Licht als lebenspendende Elemente. Alle fiinf
Ba's tragen in der zugehdrigen Darstellung das Abzeichen ihrer kosmischen
Manifestation auf dem Kopf: Sonne, Mond, Luftsegel, 3 Wasserndpfe (nw)
und Fackel. Bis dahin finden wir uns auf vertrautem Boden, wenn auch diese
5-heit sonst nicht belegbar ist.5?

Die zweiten fiinf Ba's - und damit betreten wir theologisches Neuland -
stehen fiir 5 Klassen von Lebewesen. Diese Theologie unterscheidet also zwi-
schen kosmischem und animalischem Leben. Den S lebenspendenden kosmi-
schen Energien stehen 5 Klassen lebenempfangender, beseelter Wesen gegen-
iiber. Es sind Menschen, VierfiiBler, V6gel, Wassertiere und Erdwesen wie
Schlangen, Skarabden und Tote. Der Ba fiir die Menschen ist menschengestal-
tig und heiBt "Konigs-Ka", der Ba fiir die VierfiiBler ist 16wenk&pfig und heiBt
"Widder der Widder", der Ba fiir die Vogel ist menschengestaltig und heit
Harachte, der Ba fiir die Wassertiere ist krokodilk6pfig und heiBt "Ba derer im

60 Vgl. Assmann 1972, 109-126, sowie 1992a.

61 J.C. Goyon, in: Parker/Leclant/Goyon 1979, 69-79; 40-41; Tf. 27. Vgl. Assmann
1975, Nr.128; Barugc/Daumas 1980, Nr.88; TUAT Nr.13, 865-868. Einen
demotischen Paralleltext verdffentlichte M. Smith, in: Enchoria 7, 1977, 115-149.

62 Eine Abbildung der anderweitig unverdffentlichten Darstellung der 10 Bas des
Amun in der Krypta des ptolemiischen Opet-Tempels von Karnak findet sich in:
Traunecker 1992, 97 fig. 8.
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Wasser", der Ba fiir die Erdbewohner ist schlangenkopfig und heiBt Nehebka.
Das System 148t sich tabellarisch darstellen:

Erste Fiinfheit:

Ba "in seinem Namen" Funktion
Ba im rechten Auge Re jeden Tages Zeit

Ba im Linken Auge Vollmond Zeit

Ba des Schu bleibend in allen Dingen Luft, Wind
Ba des Osiris Altester Nun Wasser
Ba der Tefnut Der heil erwacht Licht
Zweite Fiinfheit:

Symbol Klasse "in seinem Namen"
Mensch Menschen Konigs-Ka

Lowe VierfiiBler Widder der Widder
Falke Vogel Harachte

Krokodil Wassertiere Ba der Wasserwesen
Schlange Erdwesen Nehebka

Das verbliiffendste an dieser Theologie ist fiir mich der Platz, den sie dem
Konig anweist. Der Konig gehort zu den 10 Ba's, er ist einer der zehn inner-
weltlichen Manifestationen, in denen Gott die Welt belebt, beseelt und organi-
siert, und zwar ist er diejenige Gottesenergie, die fiir die Menschen zustindig
ist. Nicht der Konig selbst, wohlgemerkt, sondern der Konigs-Ka, also das als
solches gottliche institutionelle Prinzip des Konigtums, das sich in jedem sei-
ner Triger verkorpert und das mit dem Gott Horus identisch ist. Das Konigtum
ist eine kosmische Energie wie Licht und Luft. In ihm kommt diejenige Got-
tesmacht zur Erscheinung, die die Menschenwelt beseelt, versorgt und ordnet.

Diese Lehre wird nicht nur in einem Hymnus sprachlich ausformuliert,
sondern auch in einem Ritual in kultische Handlung umgesetzt. Dieses Ritual
kennen wir aus dem Gebiude des Taharqa am Heiligen See von Kamak, wo
die entsprechenden Wandbilder leider sehr zerstort sind, und aus dem Opet-
Tempel in Karnak, in dessen Krypta Cl. Traunecker eine wohlerhaltene Vari-
ante entdeckt hat.®® Es handelt sich um einen Krypten-Kult, einen Geheimkult.

63 Erwiihnt von Goyon 1972, 69ff.
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Auch der Hymnus ist mit allen Zeichen des Geheimnisses umgeben. In der
Fassung des Hibis-Tempels trégt er den Titel: "Das Buch der Geheimnisse des
Amun, das auf Schreibtafeln aus Nbs-Holz niedergeschrieben ist".% Wir be-
finden uns hier an der Schwelle des Hermetismus und der griko-dgyptischen
Zauberpapyri, die z.T. eine dhnlich anspruchsvolle Theo-Kosmologie entfal-
ten. An dieser Schwelle wollen wir jedoch haltmachen und uns mit der Fest-
stellung begniigen, daB sie nicht erst in der griko-dgyptischen Spitantike, son-
dern bereits mehr als ein Jahrtausend vorher tberschritten wird. Die Esoterik
ist eine Begleiterscheinung des Literarisch-Werdens der 4gyptischen Hymnik
und das genaue Gegenstiick zur propagandistischen Wendung nach auBen.
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