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Jan Assmann
TEXT UND RITUS

DIE BEDEUTUNG DER MEDIEN FUR DIE RELIGIONSGESCHICHTE

,Mich diinkt, die Verdnderung, die in den ver-
schiedenen Zeiten der Kultur mit den Schriftzei-
chen vorgegangen, habe von jeher an den Revolu-
tionen der menschlichen Erkenntnis tiberhaupt
und insbesondere an den mannigfachen Abdnde-
rungen ihrer Meinungen und Begriffe in Religi-
onssachen sehr wichtigen Anteil.”

Moses Mendelssohn'

Von ritueller zu textueller Kohiirenz

Daf es einen Zusammenhang zwischen Religionsge-
schichte und Mediengeschichte geben kénnte, ist oft
postuliert worden. Schon im 18. Jahrhundert brachte
man die monotheistische Religion mit der Erfindung
der Alphabetschrift in Verbindung, und die Verbin-
dung zwischen Protestantismus und Buchdruck ist
langst ein Gemeinplatz. Der folgende Beitrag will sol-
chen Zusammenhéngen in bezug auf die Alte Welt
nachgehen und die Entstehung der Buchreligionen
mit mediengeschichtlichen Wandlungen in Verbin-
dung bringen. Dabei kniipfe ich an Gedankenginge
an, die ich in meinem Buch Das kulturelle Gediichtnis
ausfiihrlich dargelegt habe und hier nur andeutungs-
weise wiederholen will®.

In der Beziehung zwischen Text und Ritual ver-
zeichnet die Religionsgeschichte eine Wende, die
einer volligen Umkehrung gleichkommt. War
zunichst der Text in das Ritual eingebettet und die-
sem untergeordnet, so wird jetzt der Text in der Form
kanonisierter Schriften das Entscheidende, und das
Ritual hat nur noch rahmende und begleitende Funk-
tion. Diese Wende wirkt wie eine Wasserscheide und
trennt zwei Religionstypen, die sich als Kultreligio-
nen und Buchreligionen einander gegentiberstellen
lassen. Dabei sind die Kultreligionen {iberall das
Primdre. Sie entwickeln sich bruchlos aus Stammesre-
ligionen zu den komplexen und komplizierten
Polytheismen der frithen Hochkulturen und bestehen
in der asiatischen Welt bis auf den heutigen Tag fort,
oft in friedlicher Koexistenz mit Religionsformen, die
typologisch schon auf einer anderen Stufe stehen. Die
Buchreligionen dagegen gehen alle aus einem radika-
len Bruch mit der Tradition hervor. Diese Stufe lafst
sich mit Theo Sundermeier als ,sekundére Religion”
kennzeichnen®. Hierher gehoren alle Religionen, die
sich nicht aus grauer Vorzeit und unvordenklicher
Uberlieferung herleiten, sondern aus geschichtlichen
Akten der Offenbarung und Stiftung. Dazu zdhlen
die drei westlichen Monotheismen Judentum, Chri-
stentum und Islam sowie Buddhismus, Jainismus
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und die Religion der Sikhs. Alle sekunddren Religio-
nen sind Buchreligionen. Sie basieren auf einem
Kanon heiliger Schriften, etwa der hebréischen Bibel,
der christlichen Bibel, dem Koran, dem Jaina-Kanon,
dem Palikanon und dem Adi Granth*. Der Wandel
des Mediums, von dem wir ausgegangen sind, hat
sein Korrelat in einem Strukturwandel der Religion.
Auf der Seite der sekunddren Religionen gehéren
Schrift und Transzendenz ebenso zusammen wie auf
der Seite der primdren Religionen Ritus und Imma-
nenz.

Mit diesem Wandel geht ein Strukturwandel des
,kulturellen Gedachtnisses” einher. Beruhten in den
Kultreligionen die , konnektiven Strukturen”, die die
identische Reproduktion der Kultur iiber die Genera-
tionenfolge hinweg sicherten, in allererster Linie auf
dem Prinzip ritueller Wiederholung, so beruhen sie
in den Buchreligionen auf dem Prinzip der Ausle-
gung der kanonischen Texte. Diese These méchte ich
in drei Punkten etwas ndher erldutern: 1.) am Unter-
schied zwischen kulturellen und kanonischen Tex-
ten, 2.) am Begriff der ,zerdehnten Situation” und
ihrer Institutionalisierung im Rahmen miindlicher
und schriftlicher Uberlieferung, und 3.) am Wandel
der Partizipationsstruktur, die sich von ritueller zu
textueller Kohérenz drastisch verandert.

Unter ,kulturellen Texten” seien alle Zeichen-
komplexe, also nicht nur Texte, sondern auch Ténze,
Riten, Symbole usw., verstanden, die fiir die Gesamt-
heit einer Gesellschaft besondere normative und for-
mative, sinn- und identitatssichernde Verbindlichkeit
besitzen®, Kulturelle Texte beanspruchen eine
gesamt-gesellschaftliche Verbindlichkeit, sie bestim-
men Identitit und Kohédrenz einer Gesellschaft. Sie
strukturieren die Sinnwelt, innerhalb derer sie sich
verstiandigt, und das Bewufitsein von Einheit,
Zusammengehorigkeit und Eigenart, durch dessen
Weitergabe sie sich iiber die Generationenfolge hin-
weg als Gruppe wiedererkennbar reproduziert.

Kulturelle Texte verdandern sich mit den wech-
selnden Rahmenbedingungen einer sich wandelnden
Gegenwart. Texte werden einfach tiber die Jahrhun-
derte hinweg fortgeschrieben: Die Erweiterung des
Jesaia-Buches durch Deutero- und schliefSlich Tritoje-
saia ist dafiir ein typisches Beispiel. Sie erfahren
Umstellungen, Einschiibe und modernisierende
Redaktionen. Hier wire die dgyptische Lehre des
Ptahhotep als Beispiel fiir viele zu nennen. Die jahr-
hundertelange Entwicklungsgeschichte des Gilga-
mesch-Epos von den sumerischen Anfangen bis zum



neuassyrischen Zwolftafel-Epos vereint in sich alle
Formen der Amplifikation, Akkommodation, Glos-
sierung und Ubersetzung. Der Traditionsstrom ist ein
lebendiger Prozef3, der ein erhebliches Maf§ von
,Mouvance” (Paul Zumthor®) selbst unter schriftkul-
turellen Bedingungen beibehdlt. Wir diirfen nicht
vergessen, dafd wir es auch hier, im Bereich der kultu-
rellen Texte, noch mit einer lediglich schriftgestiitzten
Gedédchtniskultur zu tun haben. Diese sind — im
Gegensatz zu den Archivtexten — zum Auswendigler-
nen bestimmt, und fiir viele von ihnen ist neben der
schulischen Ausbildung auch die zeremonielle Rezi-
tation eine tibliche Form kommunikativer Wiederauf-
nahme.

Es sind gerade die kulturellen Texte, die den
starksten redaktionellen Verdnderungen ausgesetzt
sind, denn bei ihnen kommt es ja am meisten darauf
an, sie einer verdanderten Wirklichkeit anzupassen.
Gerade sie miissen stdandig fortgeschrieben und
akkommodiert werden, weil sie von Generation zu
Generation in eine sich verdndernde Gegenwart mit-
genommen werden miissen. Solche Mouvance ist das
Schicksal von Wiedergebrauchstexten; sie ist die
Form, in der sie fortwédhrendem Wiedergebrauch
angepafit werden, und kennzeichnet die typische
Verfafdtheit des Traditionsstroms (im Sinne von Leo
Oppenheim’) in Mesopotamien und Agypten. Die
fritheste und am meisten verbreitete Form der Sinn-
pflege ist die Verdnderung des Textes. Sie verbietet
sich dort, wo der Wortlaut geheiligt wird und , kein
Jota” verandert werden darf. Das ist der Schritt, den
wir , Kanonisierung” nennen.

Den Begriff der ,zerdehnten Situation” hat Kon-
rad Ehlich gepréagt®. Darunter versteht er eine Kom-
munikationssituation, die aufgrund entsprechender
kultureller Institutionen die Wiederaufnahme immer
derselben einmal gespeicherten Mitteilungen ermog-
licht. Der wesentlichste Unterschied zwischen miind-
licher und schriftlicher Uberlieferung solcher Mittei-
lungen oder ,kulturellen Texte” besteht daher nicht
im Medium und in der Technologie der Speicherung,
sondern in der Institutionalisierungsform der zer-
dehnten Situation. Fiir die miindliche Uberlieferung
gilt, daf8 die zerdehnte Situation wesentlich intensive-
rer Formung bedarf als in entwickelten Schriftkultu-
ren und in der Regel einen rituellen Charakter
annimmt. Fest und Ritus kennzeichnen die typische
Form, in der schriftlose Gesellschaften die zerdehnte
Situation kultureller Texte institutionalisieren. Der
Ritus sichert die Wiederaufnahme der Mitteilung, die
kommunikative Prdasenz des Textes und damit die
rituelle Kohdrenz der Kultur. Die frithen Schriftkultu-
ren beruhen trotz der anwachsenden Masse des
Geschriebenen noch in entscheidendem Umfang auf
solcher rituellen Kohérenz.

Die durch die Schrift er6ffnete Moglichkeit, die
sprachliche AuBerung in ihrem Wortlaut zu spei-

98

chern, sodaf sie auch ohne Auswendiglernen zu
einem spéteren Zeitpunkt wiederaufgenommen wer-
den kann, befreit vom Wiederholungszwang der
rituellen Kohédrenz. Dafiir kommt es jetzt auf das
Verstehen an. Hierher gehort das von Hans Georg
Gadamer als ,Horizontverschmelzung” beschriebene
Prinzip einer unio mystica von Text und Rezipient. Im
Bereich der rituellen Kohérenz leistet der Ritus diese
Verschmelzung; das klassische Beispiel ist die
,Traumzeit” der australischen Aborigines. Mit jeder
neuen Begehung ereignet sich die mythische Zeit,
und die Uhr der linearen Alltagszeit wird wieder
zurtickgestellt. Im Bereich der textuellen Kohédrenz
ist solche mystische Verschmelzung nur durch eine
elaborierte Verstehenskunst zu erreichen. Die von
Gadamer beschriebene Hermeneutik der Horizont-
verschmelzung gilt nur und allenfalls fiir diesen Son-
derfall der zerdehnten Situation im Rahmen kanoni-
sierter Texte, den sie freilich ganz hervorragend
beschreibt. Dazu bedarf es aber viel mehr als ledig-
lich textimmanenter Merkmale, wie sie Gadamer als
,ewige Sagkraft” beschwort, dazu bedarf es des
ganzen ungemein voraussetzungsreichen Apparats
einer kulturellen Institutionalisierung von Lernen,
Auslegen, Verstehen und Beherzigen.

Der Wandel von ritueller zu textueller Kohdrenz
impliziert einen Wandel der Partizipationsstruktur.
Bei textueller Kohdrenz kommt es auf die maximale
Verbreitung der Textkenntnis an. Im Idealfall sollte
jedes Mitglied der Gemeinschaft die Texte lesen, ja
auswendig kennen und Zugang zu einem Ausleger
haben, der sie ihm oder ihr erkldren und bei dem er
oder sie sich Rat holen kann. Im Fall der rituellen
Kohirenz herrscht eine genau umgekehrte Partizipa-
tionsstruktur, die auf dem Prinzip des Geheimnisses
basiert. Kultreligionen sind Geheimnisreligionen,
ebenso wie man Buchreligionen als Offenbarungsreli-
gionen bezeichnen kann. In diesen herrscht das:
Pathos der Verkiindung und Erklarung, in den Kult-
religionen dagegen gibt es das entgegengesetzte
Pathos der Geheimhaltung, Exklusivitdt und Esoterik.
Darauf werde ich im Abschnitt tiber Ritus, Text und
Geheimnis naher eingehen. Mit der demotisierten, auf
das ganze Volk ausgedehnten Partizipationsstruktur
der Buchreligionen geht eine Verstetigung von Anwe-
senheit und Zugénglichkeit des Heiligen einher.

In den primédren Religionen war das Heilige viel
sinnfélliger und vielfdltiger prasent, dafiir waren
aber die heiligen Zeiten seiner Erscheinung sparsam
tiber das Jahr verteilt. Der jlidische Historiker Flavius
Josephus machte in seiner Streitschrift [Tpog Amiwva
auf diesen wichtigen Unterschied zwischen heidni-
scher Kultreligion und jiidischer Buchreligion auf-
merksam:

,Kann irgendeine Staatsform heiliger sein als die
unsere? oder irgendeine Religion dem Wesen der



Gottheit angemessener? Wo anders als hier gibt es
ein ganzes Volk, das dank der besonderen Sorg-
falt der Priester, denen die Sorge fiir den offentli-
chen Unterricht obliegt, aufs genaueste in den
Grundlagen der wahren Frommigkeit unterrichtet
ist? So daf der Staatskorper sozusagen als eine
grofle Gemeinde erscheint, die standig zur Feier
heiliger Mysterien versammelt ist. Denn jene
Dinge, die die Heiden nur einige wenige Tage
lang abhalten, wihrend jener Feierlichkeiten, die
sie MYSTERIEN oder EINWEIHUNGEN nennen,
geniefen wir stindig mit unendlichem Entziicken
und in der Fiille des Wissens, die keinen Irrtum
zuldft, und beschauen sie unablédssig wiahrend
unseres ganzen Lebens. Wenn du nach dem
Wesen jener Dinge fragst, die in unseren heiligen
Riten geboten und verboten sind, so sind sie leicht
zu verstehen. Das erste Gebot bezieht sich auf die
Gottheit und lehrt, dafl GOTT ALLE DINGE UMFASST
und ein in jeder Weise vollkommenes und gltick-
seliges Wesen ist; daB er selbst-existent ist und die
EINZIGE URSACHE aller Dinge; der Anfang, die
Mitte und das Ende aller Dinge usw.””

Ritus und Immanenz: Strukturwandel des Heiligen

Mit dem Prinzip der rituellen Kohédrenz verbindet
sich die Vorstellung von der Inganghaltungsbediirf-
tigkeit der Welt. Ritualkulturen oder Kultreligionen
gehen typischerweise davon aus, dafy das Universum
leiden oder geradezu untergehen wiirde, wenn die
Riten nicht ordnungsgemaf vollzogen wurden. Der
Ritus dient immer der Inganghaltung eines Gesamt-
zusammenhangs, der von Zerfall bedroht ist. Textuel-
le Kohédrenz erwiéchst aus dem Verblassen dieser
Vorstellung. Fiir die Bibel bewirkt das Aufkommen
einer Schopfungstheologie und einer Theologie des
Willens diesen Wechsel. Die Welt verdankt ihren
Bestand nicht den Riten der Menschen, sondern dem
erhaltenden Willen und Wirken eines transzendenten
Gottes. Fiir die klassisch-humanistische Tradition
bedeuten die (im Timaios dargelegte) platonische
Theorie der Weltseele und die aristotelische Idee des
Unbewegten Bewegers eine ganz entsprechende
Revolution des Mensch-Welt-Verhiltnisses. Auch
diese philosophischen Weltbilder entlasten den Men-
schen von der Biirde der Weltinganghaltung und
stellen den Kosmos als einen unabhéngig vom Men-
schen bestehenden Lebens- und Ordnungszusam-
menhang dar. Das hat sich zwar in der griechischen
Kultpraxis nicht weiter ausgewirkt, aber in der Konti-
nuitdt der griechischen Kultur erhalten, die nicht (wie
die altagyptische) mit den Riten unterging, sondern
in den Texten weiterlebte.

Mit dem Prinzip der rituellen Kohdrenz und der
Inganghaltungsbediirftigkeit der Welt verbindet sich
weiterhin der Sozialtyp des Priesters, so wie zur tex-
tuellen Auslegung der Sozialtyp des Auslegers,
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Schriftgelehrten und Predigers gehort. Der Priester
ist durch strenge Reinheitsvorschriften aus der Grup-
pe ausgesondert; er qualifiziert sich durch rituelle
Reinheit, die durch Waschungen, Fasten, sexuelle
Enthaltsamkeit und andere Formen , magischer
Askese” (Max Weber) erreicht werden muf3. Priester-
liche Kompetenz ist in erster Linie eine korperliche
Angelegenheit, der Kérper wird hier viel starker ein-
gesetzt als im Fall der Buchreligionen. Davon hat sich
im katholischen Priestertum in Gestalt des Zolibats
ein entscheidendes Element erhalten.

Daneben kommt es natiirlich auch auf Wissen in
Form ritueller und liturgischer Kompetenz an. Der
Priester muf} wissen, welche Handlungen wann, wie
und wo durchzufiihren und welche Worte dabei zu
sprechen oder zu singen sind. Das voraussetzungs-
reiche Geschift der Weltinganghaltung gelingt nur
unter Beobachtung einer Fiille von Vorschriften, die
gekannt und beherrscht werden miissen. Erfolg und
Miferfolg seines Tuns erweisen sich in einer unmit-
telbaren Interaktion mit der Natur, darin, daf die
Sonne auf- oder untergeht, der Regen kommt, die
Saat aufgeht, das Vieh gedeiht, das Heer siegt, der
Sturm oder die Windstille sich legen, die Schwangere
gebiert, der Kranke genest usw. usw. Das Heilige,
mit dem der Priester es zu tun hat und fiir dessen
Umgang er sich reinigen muf3, ist innerweltlich vor-
handen, standortgebunden verkorpert oder sinnfllig
vergegenwartigt und durch sehr hohe Schranken von
der profanen Alltagswelt abgesetzt.

Ganz anders liegt der Fall des Auslegers oder Pre-
digers. Das Heilige, mit dem er es zu tun hat, ist radi-
kal aulerweltlich. Es wird innerweltlich einzig und
allein durch die Schrift reprédsentiert. Diese ist daher
im Judentum und im Islam mit Vorstellungen und
Vorschriften besetzt, die deutlich aus dem Ritual
tibernommen sind. So darf etwa ein Jude eine Bibel
nicht auf den Boden legen, und ein Muslim darf
tiberhaupt kein Schriftstiick in arabischer Schrift und
Sprache vernichten, ja es nicht einmal zur Lekttire an
unpassende Ortlichkeiten mitnehmen, und sei es die
Tageszeitung. Das Christentum, insbesondere der
Protestantismus, hat auch noch diese Reste des Ritu-
ellen abgestreift. Der Ausleger oder Prediger qualifi-
ziert sich fiir sein Amt durch die Kenntnis der Schrif-
ten. Er versteht sie zu lesen und vorzulesen, er kennt
sie auswendig und weif eine Stelle durch andere zu
beleuchten, und er versteht sie vor allem in die
Lebenswirklichkeit einer jeweiligen Gegenwart zu
tibersetzen. Hier gibt es keine unmittelbare Interakti-
on mit der Natur. Das Gelingen seiner Amtsaus-
tibung bemifSt sich am Grad der Beherzigung seiner
Predigt, das heifit der Umsetzung von Text in Le-
benspraxis.

Mit dem Ubergang von Kultreligionen zu Buchre-
ligionen geht ein Strukturwandel des Heiligen ein-
her, auf den der Grazist Albrecht Dihle anhand



semasiologischer Beobachtungen aufmerksam
gemacht hat". Das Griechische und das Lateinische
unterscheiden zwei Begriffe des Heiligen, die sowohl
im Hebrédischen als auch in den modernen Sprachen
zusammentfallen. Das eine Wort, iepog im Griechi-
schen, sacer im Lateinischen, kennzeichnet das ,,in der
Welt objektiv vielerorts anwesende Heilige”, das
andere, 0010¢ bzw. sanctus, kennzeichnet ,,die Qualifi-
kation des Menschen oder der Umstande, die zur
Kommunikation mit dem Heiligen notwendig ist”".
Primédre oder Kult-Religionen haben es mit dem in
der Welt sinnfillig anwesenden Heiligen (iepog) zu
tun. Der priesterliche Umgang mit diesem Heiligen
erfordert Heiligkeit im Sinne von 6otog. Damit wird
ein Zustand bezeichnet, der aus der profanen Sphére
ausgesondert ist. Sekunddre Religionen dagegen
heben diesen Unterschied auf, weil das Heilige in der
Welt tiberhaupt nicht mehr zu finden ist. Das einzige,
was hier noch als iepog bzw. sacer gelten kann, ist die
Heilige Schrift, die biblia sacra.

Die Ausbiirgerung des Heiligen aus der Welt, und
zwar einerseits in die Transzendenz und andererseits
in die Schrift, fiihrt zu einer grundlegenden Umlen-
kung der Aufmerksamkeit, die urspriinglich auf
Erscheinungen dieser Welt und das in ihnen sich zei-
gende Heilige gerichtet war und nun ganz auf die
Schrift konzentriert wird. Alles andere wird als Idola-
trie gebrandmarkt. Die Dinge dieser Welt und insbe-
sondere die Bilder stellen Fallstricke dar, um die Auf-
merksamkeit von der Schrift abzuziehen. Von dieser
Verstrickung muf3 sich der Mensch befreien. Die Ver-
teufelung der Bilder und des Visuellen geht mit einer
sprachlichen Engfiihrung einher, die die Religion ent-
sinnlicht und die Theatralitdt der Riten abbaut. Moses
Mendelssohn hat tibrigens auch diese Gefahr sehr
klar gesehen. ,Wir sind Buchstabenmenschen”, klagt
er. ,Vom Buchstaben hingt unser ganzes Wesen
ab.”" Daher lobt er das jiidische Gesetz, weil es so
viele Riten vorschreibt und in diesen Riten die dsthe-
tische Dimension der Religion auch unter den Bedin-
gungen der Buchreligion rettet.

Ritus, Text und Geheimnis

Das Prinzip der rituellen Kohdrenz basiert auf den
Medien, die das Heilige in der Welt sinnféllig verge-
genwirtigen. Das sind heilige Orte, Biume, Quellen,
Steine, Grotten, Haine, aber auch und vor allem Bil-
der, Statuen, Symbole und architektonische Installa-
tionen wie Tempel, Pyramiden, Stupas. Diesem so
vergegenwartigten Heiligen hat sich der Priester
anzupassen. ,Zieh deine Schuhe aus,” heifit es in
Ex 3,5, ,denn der Ort auf dem du stehst, ist heilig”.
Wo das Heilige leibhaftig und sinnféllig gegenwartig
ist, herrschen andere Gesetze, die zu miflachten tod-
lich sein kann. Das gilt auch fiir die heiligen Texte,
die zum Zwecke bzw. in Form der Rezitation in die
Rituale eingebettet sind. Auch sie vergegenwaértigen

100

das Heilige. Ihre korrekte Rezitation am rechten Ort,
zur rechten Zeit und vom rechten Sprecher entfaltet
weltinganghaltende, kosmogonische Kraft. Im spdten
Agypten wurden diese Texte unter dem Gattungsna-
men ,Macht des Re” zusammengefafst, was geradezu
so etwas wie ,Sonnenenergie” bedeutet. Der dgypti-
sche Priester mufste Natron kauen und seinen Mund
reinigen, bevor er diese Texte rezitierte. Diese Sprii-
che waren genauso vor Profanation zu schiitzen wie
die heiligen Orte, Bilder und Symbole und mit allen
Vorschriften der Geheimhaltung umgeben.

Ich méchte das an einigen dgyptischen Beispielen
verdeutlichen, denn die Religion des Alten Agypten
kann als der Prototyp einer Geheimnisreligion
gelten®”. In einem Text aus dem Mittleren Reich, den
Mahnworten des Ipu-Wer, wird folgende Klage ange-
stimmt:

,Wahrlich, das heilige Archiv,

herausgenommen sind seine Schriften!

Enthiillt ist der Platz der Geheimnisse des Heilig-
tums.

Wabhrlich, die magischen Schriften sind enthiillt,
,Schemu’- und ,Sechenu’-Spriiche sind gefahrlich
gemacht

dadurch, daf sie von jedermann gekannt werden.”"*
,Seht, das Geheime des Landes, dessen Grenze
unbekannt ist:

War das Innere enthiillt, verfiel es in einem
Moment. [...]

Seht, herausgenommen ist die Ur-Schlange aus
ihrer Hohle,

enthiillt sind die Geheimnisse der Konige von
Ober- und Unterdagypten.”"

So wird bei Ritualtexten auch duflerste Geheim-
haltung eingescharft:

,Du sollst dies vollziehen, ohne irgendeinen Men-
schen zuschauen zu lassen,

aufler deinem wirklichen Vertrauten und einem
Vorlesepriester.

Laf3 kein anderes Gesicht zuschauen und keinen
Diener von aufien hereinkommen. [...]

Diese Schrift ist wirklich geheim.
Profane sollen nicht zuschauen
an keinem Ort und zu keiner Zeit.”'®

,Heilig sei die Stétte in hochstem Mafe,

nicht gesehen, nicht gehort von irgendjemand
aufler einem obersten Vorlese- und einem Sem-
Priester.”"”

In den Krypten des Hathor-Tempels in Dendara
ist davon die Rede, daf8 besonders Ausliander hier
keinen Zutritt haben:



,Der versteckte Ort der Machtigen im Sistrenhaus
fiir den Fall daf die Zerstorer in Agypten eindrin-
gen.

Die Asiaten treten dort nicht ein,

die Beduinen beschddigen ihn nicht,

die Profanen gehen dort nicht herum.

Wer immer einen Zauber (?) dagegen rezitiert,

die Milch der Sachmet sei in seinem Leib.”"

,Der Ort, dessen Geheimnis verborgen ist,

fiir den Fall, daf} die Asiaten in die Festung ein-
dringen.

Die Phoniker ndhern sich ihm nicht,

die Agéer treten nicht ein,

die Sandldufer gehen dort nicht herum.

Ein Zauberer vollzieht dort nicht seine Riten.
Seine Tore 6ffnen sich keinem Unbefugten.”"

Ein Ritualbuch der Spitzeit mit dem Titel Das
Ende der Arbeit wird folgendermafSen charakterisiert:

,An diesem Tage (I Achet 20) fithrt man das Buch
Ende der Arbeit durch. Das ist ein geheimes Buch,
das die Zauber scheitern 1df3t, das die Beschwo-
rungsformeln kniipft, die Beschworungsformeln
festhilt, und das ganze Universum in Schach
halt.

Es enthilt Leben und Tod. Mach es nicht bekannt,
denn wer es bekannt macht, stirbt eines plotzli-
chen Todes und wird auf der Stelle ermordet.
Halte dich von ihm entfernt, denn es enthalt
Leben und Tod.

Es ist (allein) der Schreiber der Verwaltung des
Lebenshauses, der es rezitiert.”*

Das Ritual findet im Lebenshaus statt, von dem es
heifdt:

,Es soll sehr, sehr verborgen sein.

Niemand soll es kennen, niemand sehen

aufler der Sonnenscheibe, die in sein Geheimnis
blickt.”*

,,Die Offizianten [...] sollen schweigend eintreten,
den Korper verhtillt,

um vor einem plotzlichen Tod sicher zu sein.

Der Asiat darf nicht eintreten, er darf nichts
sehen.”*

Der Priester, der mit seinen Worten kosmogoni-
sche Energien freisetzen kann, greift férdernd, aber,
wenn es die Situation erfordert und eine Krise abge-
wendet werden muf3, auch drohend in den Kosmos
ein. So droht er etwa damit, die Sonnenbarke in ihrer
Fahrt anzuhalten, wenn ein bestimmter Patient nicht
augenblicklich gesundet. Darauf geht der Neuplato-
niker Porphyrius in seinem Brief an den dgyptischen
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Priester Anebo ein, der uns aus der Antwortschrift
des Jamblichos bekannt ist. Porphyrios ist skandali-
siert von der Idee, der Priester konnte mit seiner
Rezitation den Kosmos affizieren wollen: ,,Denn der
Rezitierende droht, das Firmament zu zerschmettern,
die Geheimnisse der Isis offenbar zu machen, das im
Abgrunde (der Welttiefe) Verborgene aufzuzeigen,
die Barke zum Stehen zu bringen, die Glieder des
Osiris dem Typhon hinzustreuen oder tiberhaupt
etwas dieser Art zu tun.”” Solche Texte gibt es
tatsdchlich in Fiille. Praziser kann man die Vorstel-
lungen der Agypter von der Macht der kultischen
Sprache nicht wiedergeben.

Porphyrius denkt an Drohungen, wie sie in dgypti-
schen Zaubertexten dutzendfach vorkommen*. Viel
allgemeiner jedoch ist damit die performative Energie
der kultischen Sprache tiberhaupt umrissen. Die heili-
gen Texte vermdgen solche Wirkungen zu entfalten —
und entsprechende Auswirkungen muff man auch
befiirchten, wenn sie profaniert werden, in falsche
Héande geraten, ihr Geheimnis geliiftet wird. ,Macht
des Re” ist, wie gesagt, der Sammelname fiir solche
Jheiligen Texte”, die geschiitzt und geheimgehalten
werden miissen, weil sie das kosmogonische Wissen
enthalten, dessen rituelle Rezitation die Welt in Gang
hélt, indem sie einstimmt in das kosmische Werk des
Sonnenlaufs. Ein heiliger Text galt in Agypten als
sprachliches Gefafs des Heiligen und unterlag densel-
ben Zugangsbeschrankungen und Schutzvorschriften
wie das Kultbild. Die Rezitation eines heiligen Textes
bewirkte ebenso die leibhaftige und sinnfillige Verge-
genwartigung oder , Présentifikation” des Gottlichen
wie das heilige Bild. Diese Literatur war geheim, weil
sie zu den Kultgeheimnissen gehorte, zu dem, was vor
der Aufienwelt, vor Profanation und Entméchtigung
zu schiitzen war. Das Entweihte vermdchte das Gottli-
che nicht mehr zu présentifizieren.

Die Fremdsprachlichkeit der heiligen Texte

In seiner Antwort auf Porphyrios” Vorwurf der Blas-
phemie erweist sich auch Jamblich als hervorragend
informiert. Er schreibt namlich, dafd der Priester oder
Zauberer solche Drohungen ja nicht in eigener Sache
und Verantwortung ausspreche, sondern sich auf die
Ebene der Gotter begebe, die Identitét eines Gottes
annehme und nur in dessen Rolle, und nicht als er
selbst, zu diesem extremen Mittel greife*. Auch
wolle er damit kein Unheil anrichten, sondern im
Gegenteil Unheil abwenden. Diese Drohungen sind
apotropdisch gemeint, sie sollen die bosen Damonen
einschiichtern. Der Zauberer spricht als Gott zu den
Gottern und vertritt letztlich deren eigene Sache,
denn auch sie wollen, dafd die bosen Damonen nicht
zum Zug kommen. Damit ist das Prinzip der kulti-
schen Sprache glanzend erfafit. An einer anderen
Stelle geht Jamblich freilich noch viel expliziter auf
dieses Prinzip ein.



Dabei handelt es sich um das beriihmte Kapitel, in
dem Jamblich auf die Frage des Porphyrios nach dem
Sinn der bedeutungslosen Formeln oder Namen ant-
wortet®: ,ti yap Povhetcn e donua dvopata” (,Was
sollen die Anrufungen ohne Bedeutung?”) Gemeint
sind die sogenannten dvopata Bappapa oder Zau-
berworte, die sich vor allem in den gréaco-dgyptischen
Zauberpapyri finden. Diese Formeln, antwortet
Jamblich, sind nicht eigentlich bedeutungslos; sie
sind es nur fiir uns, die wir ihren Sinn vergessen
haben, aber nicht fiir die Gétter, an die sie sich rich-
ten. Es handelt sich um eine Gottersprache, die wir
verlernt haben, die die Gotter aber verstehen. Aber
auch wenn sie uns fremd geworden ist, so vermag sie
uns doch, indem wir sie sprechen, zu den Géttern
emporzuziehen. Jamblich versteht also die Sprache
des dgyptischen Kults im Sinne der Mystik. Es geht
weniger um die Wirkung der Rede auf den Horer als
vielmehr um diejenige auf den Sprecher selbst.
Indem er die Gottersprache spricht, wird er selbst
zum Gott, obwohl — oder gerade weil — er sie nicht
versteht. Die mystische Deutung der kultischen Spra-
che ist natiirlich ein MifSverstindnis. Was Jamblich
aber trotzdem vollkommen richtig erfafit, ist der got-
tersprachliche Charakter der kultischen Rede, die der
Priester nicht in seiner eigenen Identitat rezitiert, son-
dern in der Rolle eines Gottes.

Jamblichs Theorie der mystischen Gottersprache
ist so interessant, daf} ich sie trotz ihrer Mif3verstand-
nisse kurz referieren mochte. Wir tragen, meint Jamb-
lich, in unserer Seele mystische und geheime Bilder
der Gétter. Diese innere Ikonographie wird aktiviert,
wenn wir die fremdsprachlichen Formeln ausspre-
chen; sie hilft uns, unsere Seelen zu den Gottern
emporzuheben und uns ihnen so weit wie moglich
anzunidhern. Gerade die Tatsache, dafs wir diese For-
meln nicht verstehen, macht sie nur umso erhabener.
Gerade weil wir sie nicht verstehen, bewirken sie,
indem wir sie aussprechen, unsere innere Verwand-
lung. Gerade ihre Fremdheit und Fremdsprachlich-
keit verhilft uns dazu, unsere Natur zu {ibersteigen.

Was Jamblich hier im Sinne der Mystik als Wir-
kung des Spruchs auf den Sprecher beschreibt, ist
genau das Prinzip, das dem &dgyptischen Kult allge-
mein zugrundeliegt. Es besteht darin, den Gottern
nicht als Mensch, sondern als Gott gegentiberzutreten
und mit ihnen auf gleicher Ebene zu kommunizieren.
Das bedingt, da8 der Priester im Umgang mit den
Gottern die Gottersprache und nicht die Menschen-
sprache benutzt. Auch die Sprache der dgyptischen
Kultrezitation ist oft dunkel. Das hat aber ganz ande-
re Griinde. Hier handelt es sich nicht um fremd-
sprachliche Formeln oder sinnloses Abrakadabra. Die
Kultrezitation spricht Gottersprache, aber nicht im
Sinne der Fremdsprachlichkeit, sondern im Sinne der
Inszenierung als Gotterrede, im Sinne von Maske
und Rolle. Diese Rede hat verwandelnde Kraft, aber
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es geht nicht oder weniger um die Verwandlung des
Sprechers als um diejenige des Angeredeten.
Entscheidend ist, dafs der Priester den Gottern
nicht als Mensch, sondern in der Rolle des Gottlichen
gegentibertritt. Mit Recht besteht Jamblich darauf,

,dafl das Wirken der Gotter nicht gewirkt wird,
wihrend zwei einander gegeniiberstehende und
von einander verschiedene Parteien einander
gegeniiberstehen (Mensch und Gott), sondern
dafl vielmehr diese Art gottlichen Wirkens in
Ubereinstimmung, Einheit und Einverstindnis
vollbracht wird.” (IV 3%.)

,Der Theurg gibt den kosmischen Méchten infol-
ge der Kraft der geheimen Symbole seine Befehle
nicht mehr als Mensch und auch nicht mehr als
tiber eine nur menschliche Seele verfiigend, son-
dern erteilt, als gehdre er jetzt zur Rangklasse der
Gotter, Befehle, die kréftiger sind als seine ihm
tatsdchlich zustehende Wesenheit.” (VI 6*.)

Deutlicher kann man den Grundgedanken auch
der altagyptischen Ritualistik nicht umschreiben.
Dieses ,theurgische” Prinzip gilt fiir die Handlung,
und es gilt insbesondere fiir die von diesem Handeln
nicht zu trennende Sprache. In den die Handlungen
begleitenden Rezitationen liegt die verwandelnde,
verkldrende Kraft der Begehung. Deshalb ist stets der
Priester mit der Schriftrolle dabei. Er verwaltet die
sprachliche Seite der Begehung, die Rezitation, die
im Mund des Priesters und im Augenblick der kulti-
schen Handlung zur Gotterrede wird. Wenn der
Priester spricht, spricht ein Gott zum Gott, und die
Worte entfalten ihre verwandelnde, performative
und préasentifikatorische Kraft.

Die heilige Rezitation ist also ihrem Sinn und
ihrem Wesen nach Gotterrede, gespeichert im Medi-
um der Schrift und realisiert im Kontext des kulti-
schen Rollenspiels. Der Priester duflert sie nicht in
eigener Sache, er tritt damit nicht als Mensch vor ein
Gotterbild. Er schliipft vielmehr in eine Rolle im
Zusammenhang einer gotterweltlichen , Konstellati-
on”. Kultsprache ist Gottersprache”. Gottersprache
ist aber auch Gotterschrift. Das dgyptische Wort fiir
Hieroglyphen heifit so viel wie ,Gottesworte”. Die
Nichtunterscheidung zwischen Schrift und Sprache
in dem Ausdruck mdt ntr, ,Gottesworte”, fiir die
Hieroglyphenschrift ist sehr bezeichnend fiir den
engen Zusammenhang von Schrift und Kult im
agyptischen Denken. Sie bleibt auch fiir die Hierogly-
phentheorien der Neuzeit maf3geblich.

Giordano Brunos Konzept der Hieroglyphen ist
deutlich von Jamblich inspiriert:

,Von dieser Art waren die [...] Hieroglyphen oder
,Heiligen’ bei den Agyptern, bei denen anstelle



der einzelnen bezeichnenden Zeichen (designan-
da) bestimmte Bilder aus den Dingen der Natur
oder aus anderen Teilen genommen wurden. Sol-
che Schriften und Sprachen kamen in Gebrauch,
da durch sie die Agypter Unterredungen mit den
Gottern zum Zwecke der Ausfithrung wunderba-
rer Dinge anstrebten. Danach sind durch Teut
oder einen anderen die Buchstaben erfunden wor-
den der Art, wie wir sie noch heute in anderer
Absicht verwenden. Dadurch ist der grofste Scha-
den am Gedéchtnis, an der gottlichen Wissen-
schaft und an der Magie entstanden.”*

Die Wende wurde allerdings nicht, wie Bruno
meint, mit der Erfindung der Alphabetschrift herbei-
gefiihrt, sondern mit der Umpolung der heiligen
Texte vom Klang auf den Sinn, von der Ausdrucks-
auf die Inhaltsseite, von der rituellen Performanz auf
die lebenspraktische Beherzigung und von der kulti-
schen Theatralik auf die Hermeneutik. Um diese
Wende geht es auch in dem Briefwechsel zwischen
Porphyrius und Jamblichos, wobei der Altere schon
von diesseits, der Jiingere dagegen noch von jenseits
der Schwelle her argumentiert.

Lesemysterien und intellektuelle Rituale
Bernhard Lang hat den Begriff des ,intellektuellen
Rituals” geprdgt’. Ausgehend von der These R. R.
Maretts, dafl , primitive Religionen mehr getanzt als
gedacht” werden, macht er auf einen grundlegenden
Wandel aufmerksam, der von den getanzten Riten zu
solchen fiihrt, in denen ,,nur noch das Wort tanzt”,
wéhrend die Teilnehmer sich dem Rezitieren und
Auslegen, Zuhoren und Beherzigen des Wortes wid-
men. Seine These ist, daf3 dieser Wandel im Friihju-
dentum in der Situation des babylonischen Exils ein-
trat und sich von diesem Ursprung ausgehend in der
ganzen Alten Welt verbreitete, mit einer Vorgeschich-
te in der prophetischen Ablehnung orgiastischer
Kulte und sakramentaler Magie und einer langen
Nachgeschichte in der Religion der , Buchhalter”
(Lorenzer)®. Damit hat Lang dieselbe Wende im
Blick, die wir mit den Begriffen Kultreligion/Buchre-
ligion, primédre/sekundédre Religion und rituelle/tex-
tuelle Kohédrenz umschrieben haben. Auch Lang stellt
die Erfindung des Heidentums und der Idolatrie in
diesen Zusammenhang. Moses’ Zorn beim Anblick
des orgiastischen Tanzes um das Goldene Kalb fangt
diesen Gegensatz mit der Pragnanz einer Urszene
ein. Die Schrift in seinen Handen (die Tafeln mit den
Zehn Geboten) und die Szene vor seinen Augen
erweisen sich als inkompatibel. Diese Schrift und die-
ser Kult bilden einen unverschnlichen Gegensatz.
Das Agypten der Ptolemder- und Romerzeit ver-
anschaulicht uns die primare, kultorientierte Religi-
onserfahrung und rituelle Kohédrenz der Kultur in
einem Spithorizont. Der Kult produzierte hier immer
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mehr Schrifttum, sodafl er schliefllich eine ganze
Bibliothek heiliger Schriften in und um sich versam-
melt hatte. Trotzdem blieb auch diese Bibliothek dem
Kult nach- und untergeordnet, kam es nicht zu jener
Umpolung von Kult- zu Buchreligion. Clemens Alex-
andrinus beschreibt nicht nur Aufbau und Zusam-
mensetzung einer derartigen Bibliothek, sondern
schildert auch die Form ihrer kultischen Integration in
Gestalt einer Biicher-Prozession, die man als typisch
dgyptische Form eines ,intellektuellen Rituals” ein-
stufen mochte. Er spricht von 42 unabdingbaren
(mtdvv Gvaykaiot) Biichern, die den Grundbestand
einer Tempelbibliothek ausmachten, von den Prie-
stern auswendig zu lernen waren und samtlich von
Thot-Hermes verfafst worden sein sollten. Die Gliede-
rung dieser Kernbibliothek in verschiedene Abteilun-
gen ergibt sich aus der Prozessionsordnung™:

,Der Sanger geht voraus; er beherrscht:

1 Buch mit Hymnen an die Gotter

1 Buch mit dem Bericht tiber das Leben des
Konigs

Ihm folgt der Horoskopos als Spezialist fiir:

4 astrologische Biicher

— liber die Anordnung der Fixsterne

— iiber die Stellung von Sonne, Mond und den
5 Planeten

— tiber die Konjunktionen und Phasen von Sonne
und Mond

— liber die Aufgangszeiten der Sterne.

Dann kommt der Hierogrammateus; er kennt:

10 hieroglyphische Biicher {iber Kosmographie
und Geographie, Agypten und den Nil, Tempel-
bau, Landbesitz der Tempel, Versorgung und
Ausstattung der Tempel.

An vierter Stelle geht der Stolist; sein Ressort
sind:

10 Biicher tiber Erziehung und Opferkunst, han-
delnd von Weisheit und Frommigkeit, Opferriten,
Erstlingsopfern, Hymnen, Gebeten, Prozessionen
und Festen.

Zuletzt kommt der Prophet™; er beherrscht:

10 hieratische Biicher, tiber Gesetze, Gotter und
das Ganze der priesterlichen Bildung.”*

Bis hierher ist die Liste klimaktisch angeordnet.
Der Prophet bekleidet den hochsten, der Stolist
den zweiten, der Hierogrammateus den dritten
Rang usw. Dariiberhinaus gibt es nach Clemens:

,,6 medizinische Btlicher

— tiber den Bau des Korpers
— tiber Krankheiten

— tiber Organe

— tiber Drogen

— iiber Augenkrankheiten

— tiber Frauenkrankheiten”.



Die tiberlieferten Biicherkataloge der Tempelbi-
bliotheken von Edfu und Tod sowie gelegentliche
Funde bestétigen diese Gliederung®. Die Tendenz
zur Abgrenzung und Verbindlichkeit ist in diesem
Aufbau und auch in der heiligen Zahl 42 deutlich
sichtbar, die der Zahl der Gaue Agyptens entspricht.
Trotzdem aber bleibt der Kult der Rahmen, dem alles
andere untergeordnet wird. Die heiligen Schriften,
auch wenn sie der gottlichen Verfasserschaft des Her-
mes Trismegistos zugeschrieben werden, verbleiben
im Rang kultureller Texte und werden nicht zum
Kanon einer schlechthin verbindlichen Offenbarung
gesteigert.

Man sieht auch der Bibel noch die Herkunft aus
einer solchen ,hochverbindlichen” Kernbibliothek
an”. Wie die dgyptische Tempelbibliothek 42 Biicher
nach der Zahl der Osirisglieder und der dgyptischen
Gaue umfafdt, enthalt sie 22 bzw. 24 Biicher nach der
Zahl der hebridischen bzw. aramdischen Buchstaben™.
Die 42 Gaue und die 22 bzw. 24 Buchstaben sind
Symbole der Ganzheit, Weltformeln, wenn man so
will. Indem der Kanon diese Weltformel verwirklicht,
wird er zur Welt in Buchform. Die Bibel hat, erstmals
in der Religionsgeschichte, diesen Ubergang verwirk-
licht, wéhrend die dgyptische Kernbibliothek dies-
seits der Grenze verbleibt. Die hochverbindliche
Kernbibliothek setzt sich in Agypten nicht an die
Stelle des Kults, wie im frithen Judentum, indem sie
die Kultgemeinschaft in eine ,Lerngemeinschaft”
(Lohfink)* verwandelt, sondern ,tanzt” im Kult ein-
fach mit. Ubrigens gibt es auch im Judentum ein
Ritual, in dem man in ganz analoger Weise mit der
Thora tanzt, anstatt sie zu verlesen und auszulegen,
namlich beim Fest der , Thora-Freude” (simhat torah)
zum Ende des Laubhiittenfests.

Schrift und Offenbarung

In Israel kommt es im Gegensatz zu Agypten zu einer
durchgehenden Umkehrung des Verhiltnisses von
Schrift und Kult. Eine typische Szene, die Anspruch
darauf erheben kann, in dieser Hinsicht als Urszene
zu gelten, tiberliefert Nehemia im 8. Kapitel seiner
Memoiren. Am Wassertor von Jerusalem a3t Esra
nicht nur die gesamte Thora dem versammelten Volk
vorlesen, sondern sie zugleich auch Abschnitt fiir
Abschnitt auslegen. Damit schlug, wie der jiidische
Historiker Yosef Hayim Yerushalmi sich ausdriickt,
nicht nur die Geburtsstunde der Schrift, sondern
auch die der Exegese. ,Und Esra schlug das Buch vor
den Augen des ganzen Volkes auf [...], und als er es
aufschlug, erhob sich das ganze Volk. [...] So las man
denn aus dem Buche des Gesetzes Abschnitt fiir
Abschnitt und erlduterte es, sodaf die Leute auf die
Vorlesung achthatten” (Neh 8,5; 8). Heiliger Text und
Gesetzesbuch sind hier zum ersten Mal eins gewor-
den. ,,Zum ersten Mal in der Geschichte”, schreibt
Yerushalmi, ,hort ein heiliger Text auf, das exklusive
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Gut der Priester zu sein und wird Gemeinbesitz des
Volkes. Hier haben wir die Geburtsstunde der Schrift
und zugleich die Geburtsstunde der Exegese.”*’

Im Judentum kehrt sich das Verhéltnis von Schrift
und Kult um. Hier ist die Schrift nicht mehr Vor-
bzw. Nachschrift des kultischen Vollzugs. Die Schrift
ist das Eigentliche. Der kultische Vollzug reduziert
sich auf den Nachvollzug der Schrift in Form gemein-
samer Lesung, Erinnerung, Beherzigung und Aus-
legung. Das kommt einer vollstandigen Umpo-
lung gleich. Die Schrift verstetigt nicht das Ritual, sie
tritt an seine Stelle. Es ist eine der merkwiirdigsten
Koinzidenzen der Geschichte, dafd der jlidische Tem-
pel genau in dem Moment zerstort wird, als er aus
der inneren Entwicklung der Religion heraus iiber-
fliissig geworden war. Die Schrift hatte sich bereits
an seine Stelle gesetzt und den Sinn der Rituale von
innen heraus ausgehohlt, als Titus den Tempel im
Jahre 70 zerstorte. Die Jesus-Bewegung war nur eine
von vielen jiidischen (und auch griechischen) Stro-
mungen, die die Grundidee des Kults, namlich das
blutige Opfer, die rituelle Tétung, durch Sublimati-
on, Ethisierung und Verinnerlichung aufzuheben
strebten. Hitte Titus den Tempel nicht zerstort, hitte
man ihn schlieflen miissen — oder es wire nie zum
Judentum und damit auch nie zu Christentum und
Islam gekommen. Der Tempel war gewissermafsen
tiberfdllig, denn der Kult hatte seinen Tod ldngst in
der Schrift gefunden.

Vieles spricht daftir, daf8 der jiidische Monotheis-
mus, das Prinzip der Offenbarung und die aus die-
sem Prinzip entwickelte und sich immer mehr stei-
gernde Abscheu gegen traditionelle Formen des Kul-
tes aus dem Geist der Schrift geboren oder doch mit
dem Medium der Schrift in einer sehr tiefen Weise
verbunden sind, ganz im Sinne von Moses Mendels-
sohn, der einen Zusammenhang von Medienrevolu-
tionen und religiosen Wandlungen schon vor mehr
als zweihundert Jahren postulierte. Der Schritt in die
Religion der Transzendenz war ein Schritt aus der
Welt — man mochte fast von einer Auswanderung,
einem Exodus, sprechen — in die Schrift". In letzter
Konsequenz ersetzt die kanonisierte Schrift die
Kunst, das offentliche Leben, die Welt. Die Welt wird
als solche zum Gegenstand der Idolatrie erklart und
diskreditiert. Die sich an den Schopfer wendende
Anbetung darf sich nicht im Geschaffenen verfangen.
Der radikalen Auflerweltlichkeit Gottes entspricht
die radikale Schriftlichkeit seiner Offenbarung.

Damit beriihren wir einen Zusammenhang zwi-
schen Schrift und Transzendenz, den Friedrich Kitt-
ler auf eine Formel von unnachahmlicher Pragnanz
gebracht hat: ,Ohne Kulturtechniken [...] wiifSte nie-
mand, daf8 es noch anderes gibt, als was es gibt. Der
Himmel wire einfach Himmel, die Erde Erde und
die sogenannten Menschen schlichte Manner und
Frauen. Aber die Offenbarungen des Heiligen fiihren



zum Wissen oder (um es genauer und englisch zu
sagen) zur artificial intelligence.”* Kittler bringt die
,Kiinstlichkeit” der Schrift, in der sich das Heilige
offenbart, mit dem Prinzip der Asemantizitit der hei-
ligen Texte in Verbindung, das wir im Riickgang auf
Jamblichos behandelt haben. Auch Kittler denkt hier
an die ovopata donpa der. graeco-agyptischen Zau-
bertexte®. Allerdings werden hier genau die Unter-
schiede verwischt, auf die es mir ankommt. Die heili-
gen Texte, von denen Jamblich spricht, sind von ganz
anderer Art als die Bibel und der Koran, an die Kittler
denkt, und die Grenze, die zwischen diesen Welten
verlduft, ist die Frage des Sinns. Bei Jamblich spielt
der Sinn keine Rolle, weil die Texte nicht von Men-
schen, sondern von Gottern verstanden werden sol-
len und nur umso gottlicher sind, je weniger sinnvoll
sie den Menschen erscheinen. Bei der Bibel und beim
Koran spielt hingegen der Sinn die zentrale Rolle.
Daher gibt es keine Kommentare der dgyptischen
,Verklarungen” und , Machterweise der Sonne”, aber
eine umfangreiche bis uferlose Kommentartradition
im Anschluf$ an die Bibel und den Koran. Darum gibt
es auf der einen Seite Priester und Kultgemeinschaf-

ten sowie auf der anderen Seite Lehrer (Rabbis, Mul-
lahs) und Lerngemeinschaften. Bibel und Koran
haben sich nicht aus Kultformeln heraus entwickelt,
sondern aus Gesetzen und Geschichten. Ihre Norma-
tivitdt ist im urspriinglichsten Kern nicht theurgisch,
sondern moralisch und juristisch. Sie fundieren
Lebensfiihrung, nicht Kultvollzug. Dieser Art ist die
Schrift, die sich dem Kult entgegengestellt und ihm
ein Ende bereitet hat.

Trotzdem mochte ich Kittler beztiglich der
schriftgestiitzten ,Artifizialitit” der Offenbarung
zustimmen. Ohne die Kulturtechniken der Schrift
und der Hermeneutik wire das, was man im
18. Jahrhundert , positive Religion” nannte und der
,nattirlichen Religion” als etwas Artifizielles
gegentiiberstellte, nicht denkbar. Dem prophetischen
Monotheismus mangelt es an nattirlicher Evidenz; er
wandelt, wie Paulus sagt, nicht in der Schau, son-
dern im Glauben. Der Glaube stiitzt sich auf die
Schrift, auf den verbrieften Bund und das Gesetz.
Der Kult stiitzt sich auf den Akt, den Vollzug, die
Schau. Die Schrift fiithrte zu einer Entritualisierung
und Enttheatralisierung der Religion.
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