Originalveréffentlichung in: Paideuma 48, 2002, S. 33-46
Paideuma 48:33—-46 (2002)

TOTENGLAUBE UND MENSCHENBILD IM ALTEN AGYPTEN
Frobenius-Vorlesung 2001

Jan Assmann

1% TODESWELT UND ELYSIUM

Bisher sieht es so aus, als ob sich Agypten, was den Gétterkult angeht, nicht sonder-
lich von anderen ,polytheistischen® Religionen der antiken und vorantiken Hochkul-
turen unterscheidet; die gyptische Totenreligion aber, und das ist bisher nicht genii-
gend beachtet worden, fillt auf das Eklatanteste aus diesem Rahmen. Gerade im
Vergleich zu den Nachbar-Religionen von Mesopotamien, Kanaan, Griechenland und
Rom springen die Unterschiede in die Augen. Um den Hauptunterschied auf eine biin-
dige Formel zu bringen: Alle genannten Religionen ebenso wie auch die Religion des
alten Israel unterscheiden, was die menschliche Existenz angeht, Lebenswelt und
Todeswelt oder Oberwelt und Unterwelt. Daneben gibt es noch eine Gétterwelt, aber
die hatte mit der menschlichen Existenz nichts zu tun und stand den Toten fern. Die
Lebens- oder Oberwelt ist die Welt, in der die Lebenden leben, und die Todes- oder
Unterwelt ist die Welt, in der die Toten tot sind. Dort leben die Toten nicht etwa wei-
ter, sondern verbringen lediglich ihr Totsein. Es gehort zur Definition des Totseins,
daR man aus der Lebenswelt nicht einfach ins Nichts verschwindet, sondern in die
Todeswelt iibergeht als dem Ort der Toten. Aus der Todeswelt gibt es normalerweise
keine Errettung, weder zuriick in die Lebenswelt, wie es Orpheus fiir Eurydike ver-
sucht und Jesus fiir Lazarus bewirkt hatte, noch in die Gotterwelt, was allenfalls ein-
mal als eine so grole und seltene Ausnahme geschieht, da sie durch ihre Exzeptio-
nalitit die Regel bestitigt. Die Menschen existieren als Sterbliche in zwei Welten, der
Lebens- oder Oberwelt und der Todes- oder Unterwelt. In der Oberwelt leben sie
lediglich in ihren Nachkommen und in besonderen Fillen auch im Gedichtnis weiter.

Nur in Agypten gibt es fiir die Menschen ein Drittes, eine elysische Welt, die mit
vielen Begriffen wie etwa ,Westen®, ,Haus des Osiris*, , Barke der Millionen“, , Bin-
sengefilde“ oder ,Opfergefilde“ umschrieben wird und zu der die Toten aus der To-
deswelt erlost zu werden hoffen. In der dreiteiligen Unterscheidung von Lebenswelt,
Todeswelt und Elysium, das heift in der Konzeption eines Raumes jenseits der Todes-
welt sehe ich die eigentliche, ganz besondere Leistung der dgyptischen Totenreligion.
Ein dreiteiliges Weltbild — Himmel, Erde, Unterwelt oder Gétter-, Menschen und
Totenwelt — kannten die Nachbarkulturen natiirlich auch; die menschliche Existenz
aber war dort auf Erde und Unterwelt, Welt der Lebenden und Todeswelt beschrinkt.
Der Unterschied zwischen einer Todeswelt und einer elysischen Welt, um es noch ein-
mal klarzustellen, liegt darin, daR die Todeswelt ein Ort ist, an dem man tot ist und als
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Toter ein Schattendasein fiihrt, wihrend das Elysium ein Ort ist, an dem man vom
Tode errettet ist und ein neues, ewiges Leben genief$t. In Griechenland zeichnen sich
schon Umrisse einer elysischen Welt ab, vor allem in der Orphik und den Dionysos-
Mysterien, und diese werden von den Griechen auch immer mit Agypten in Verbin-
dung gebracht.! Das sind Vorstellungen, von denen man annahm, daf Orpheus sie in
Agypten kennen gelernt und von dort importiert habe. In Agypten aber ist diese Idee
fest im Weltbild verankert, und sie gehort nicht wie in Griechenland zur exklusiven
Semantik spezieller Sonderkulte, sondern zum normalen Totenkult. Das ist bisher
nicht erkannt worden, weil man davon ausging, die Agypter hitten sich das, was bei
anderen Volkern die Todeswelt ist, als eine elysische Welt ausgemalt. Sie hitten also
wie alle anderen Vélker auch nur zwischen Leben und Tod, Oberwelt und Unterwelt,
Lebenswelt und Todeswelt unterschieden, nur dal eben bei ihnen die Todeswelt ely-
sische Ziige angenommen hitte. Orcus, Hades, Sche’ol und das mesopotamische Land
ohne Wiederkehr sind typische Todeswelten, die dgyptische Todeswelt (Duat) aber, so
nahm man an, sei eine elysische Welt.

Schaut man sich aber die Texte genauer an, so stellt man fest, daff die Agypter
sehr wohl die Vorstellung einer Todeswelt kannten, in der die Toten nichts als tot sind.?
Sie malen diese Todeswelt sogar in sehr krassen Farben aus. Dort gehen die Toten auf
dem Kopf und leben von ihren Exkrementen. In dieses finstere, licht- und wasserlose,
gottferne Land ohne Wiederkehr voller Ungeheuer und Dimonen, muf alles hinab,
was da lebt auf Erden, aber jedem eroffnet sich auch die Chance der Erlésung und des
Ubergangs in die elysische Welt. Diese Erlésungsperspektive ist das Besondere der
agyptischen Religion, durch die sie sich einerseits aus ihrer kulturellen Umwelt her-
aushebt und andererseits einen Vorldufer darstellt zur antiken Erlosungsreligiositit,
wie sie zunichst in griechischen Mysterienkulten und dann auch in jenen groflen Re-
ligionen Gestalt gewinnt, von denen sich die dgyptische Religion strukturell so scharf
unterscheidet und die sich ihrerseits vom alten Agypten explizit abgrenzen: Rabbini-
sches Judentum, Christentum und Islam.

2 DER POLITISCHE URSPRUNG DES ELYSIUMS

Die Erlosungsperspektive der dgyptischen Religion leitet sich aus der Aufspaltung des
Jenseits in Todeswelt und Elysium her. Fragt man nach den Urspriingen dieser Auf-
spaltung, so stof8t man auf die politisch-theologische Idee des pharaonischen Konig-
tums. Im Alten Reich war das Elysium dem Konig vorbehalten, er schwang sich im

Vergleiche zum Beispiel Merkelbach (1999) und Riedweg (1998).
Siehe hierzu wie zu allen iibrigen Einzelheiten Zgyptischer Jenseitsvorstellungen und Totenriten
Assmann (2001) und Taylor (2001).
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Tode falkengleich himmelan in die Gétterwelt, wihrend die Menschen sich, wie es
heift, in der Erde verbergen. In den Pyramidentexten bildet die Distanzierung des
Kénigs vom Schicksal alles Sterblichen das zentrale Thema. Das Elysium war also eine
im Ursprung politische Idee, es iiberragte so weit die Todeswelt, wie die Gestalt des
Kénigs die Menschenwelt iiberragte.

Mit dem Untergang des Alten Reichs weitete sich das konigliche Jenseitsbild
potentiell auf alle Menschen aus. Damit verlor die Unterscheidung zwischen Todeswelt
und Elysium (dem Kénig das Elysium, den Menschen die Todeswelt) ihren politischen
Sinn und &ffnete sich anderen Interpretationen. Sie wurde vor allem zu einer Frage der
Moral. So kam es zur Idee des Totengerichts. Nicht die Géttlichkeit des Konigsamtes
errettete den Toten aus der Todeswelt, sondern seine Giite und Gerechtigkeit. Giite
und Gerechtigkeit wurden jetzt als Vorbedingungen nicht nur zur Fortdauer im sozia-
len Gedichtnis, also auf Erden, verstanden, sondern auch zum Ubergang in die elysi-
sche Welt, in der man von Tod und Vergessen erlost ist.

Der Sonderweg, den Agypten hinsichtlich der Totenreligion eingeschlagen hat,
erklirt sich also aus den Besonderheiten des dgyptischen Staates und der Stellung, die
der Pharao im Kosmos einnimmt. Der Fall gibt zu denken. Wenn Agypten, was seine
Totenreligion angeht, so vollstindig aus dem Rahmen der umgebenden Religionen
fillt, seien sie nun mono- oder polytheistisch, wird dann nicht Entsprechendes aller
Wahrscheinlichkeit nach auch fiir den Gétterkult und die Theologie gelten? Verindert
nicht das Hinzutreten einer dritten Welt neben Lebenswelt und Todeswelt das Ge-
samtgefiige, die Struktur der dgyptischen Religion in einer sehr entscheidenden Weise?
Wo bleibt, neben diesen drei Welten, die Gotterwelt?

Es ist klar: Die Gotterwelt bildet keine vierte neben den genannten drei Welten,
sondern ist mit der elysischen Welt identisch. Die Menschen, die das Totengericht
bestehen, gehen, aus der Todeswelt erl6st, in die Gotterwelt ein. Die Todeswelt bildet
hier nur einen Zwischenzustand, durch den alles hindurch muf, und in dem nur die
verbleiben, die den Ubergang in die Gétterwelt nicht meistern. Das dgyptische Welt-
bild unterscheidet sich also in seiner Dreistockigkeit in nichts vom dreigeteilten
Weltbild der Nachbarkulturen. Wie diese kennt es nur Gétter-, Menschen und Todes-
welt. Der Unterschied liegt darin, daf sich die menschliche Existenz auf alle drei und
nicht nur auf die beiden letzteren Welten bezieht.” Das hat Konsequenzen nicht nur
fiir das Menschen-, sondern auch fiir das Gottesbild. Denn so, wie die Menschen die
Aussicht haben, nach dem Tod in die Gétterwelt zu gelangen, so gilt iiberraschender-
weise fiir die Gotter, dal auch sie durch die Todeswelt hindurch miissen. Auch hierin
scheint die dgyptische Religion im Kontext ihrer Nachbarreligionen eine Ausnahme
darzustellen. Agyptische Gotter altern und sterben, verjiingen sich und leben wieder
von Neuem.* Das Geheimnis des kosmischen und damit des gottlichen Lebens besteht

Ich danke Holger Jebens fiir diese Klarstellung.
¢ Siehe hierzu Hornung (1971:143 -159).
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in seinem zyklischen Durchgang durch die Todeswelt. Der Tod ist das Tor zur Re-
generation, zu ewiger Erneuerung. Darauf hat vor allem Erik Hornung immer wieder
hingewiesen.” Ohne den Tod gibt es in Agypten keine Unsterblichkeit. Re und Osiris
machen dieses Prinzip auf je eigene Weise deutlich, der eine, indem er Nacht fiir Nacht
den Todeszustand durchliuft, der andere, indem er ein fiir alle Mal und als Vorbild fiir
alle Lebewesen den Weg aus der Todeswelt in die Gétterwelt gebahnt und bewiltigt
hat. Die Gétter, soviel ist auch in diesen Andeutungen vielleicht klar geworden, sind
in Agypten ebenso intensiv und symbiotisch in die Natur und in das Menschenschick-
sal eingebunden wie die Menschen in den Kosmos und in das Gétterschicksal.

Im folgenden mochte ich der Frage nachgehen, welche Konsequenzen sich aus
diesen strukturellen Eigentiimlichkeiten der dgyptischen Religion fiir das dgyptische
Menschenbild ergeben. Wie wird der Mensch konzipiert im Rahmen einer Religion,
die den Tod und die Todeswelt nur als Ubergangsphase versteht zwischen den Phasen
seiner irdischen Existenz und seines neuen Lebens in der Gétterwelt als , verklirter
Ahnengeist“, wie ich den dgyptischen Terminus ,,Ach“ wiedergeben méchte?

B DER UBERGANG AUS DER TODESWELT INS ELYSIUM:
DIE RITUELLE BEHANDLUNG DES TODES

Ich habe festgestellt, daB in Agypten die Todeswelt nur eine Ubergangsphase darstell-
te. Diesen Ubergang begleitete eine Vielzahl von Riten, die ihn mit Handlungen und
vor allem Rezitationen in die richtige Richtung zu lenken suchten. 70 Tage lang wurde
der Leichnam einer intensiven anatomischen, chemischen, pharmazeutischen, kosme-
tischen und vor allem sprachlichen Behandlung unterzogen, dem Ritual der Einbal-
samierung und Mumifizierung. Daran schlossen sich dann die Rituale der Mundoff-
nung und Beisetzung.

Die technischen Aspekte der Einbalsamierung will ich hier beiseite lassen® und
nur die sprachliche und inszenatorische Seite dieses Rituals betrachten. Dabei fillt
sofort eine Zweiteilung ins Auge. Das Ritual ist um zwei zentrale Bilder herum orga-
nisiert. Das eine betrifft die Zerstérung des Korpers, die als Zergliederung und Zerris-
senheit dramatisiert wird. Hier geht es um das Sammeln und Zusammenfiigen der ein-
zelnen Glieder und ihre Beweinung und Beseelung bis hin zu einer neuen Form leib-
licher Ganzheit und Unversehrtheit. Das andere Bild betrifft die Zerstérung der
Sozialbeziehungen des Toten, seine totale Isolation, sein Herausgefallen-Sein aus allen
sozialen Lebensbindungen, das als ein totaler Verlust von Status, Wiirde, Ehre und
Prestige dramatisiert wird. Beide Aspekte beziehen sich auf die Ausgangssituation des

Vergleiche zum Beispiel Hornung (1977).
o Siehe dazu Tkram und Dodson (1998).



TOTENGLAUBE UND MENSCHENBILD 5%

Toten, bei der die Todesbehandlung ansetzt. Beide werden sie ins Extreme iiberstei-
gert oder ,dramatisiert’: Der leblose Kérper wird als zerrissen und zergliedert, und die
Trennung von den Lebenden als eine Art von Schande und Ehrverlust dargestellt. Je
tiefer der Ausgangspunkt, desto hoher der Zielpunkt der rituellen Umwandlung. Da-
her wird der Tod in den 4gyptischen Totentexten oft vollkommen schonungslos und in
krassesten Farben dargestellt.

Diese fundamentale Zweiteilung halte ich zunichst einmal fiir einen wichtigen
und hochinteressanten Befund. Der erste Schritt zur Todesbehandlung war fiir die
Agypter, den Komplex Tod aufzuteilen in einen k6rperlichen und - nicht etwa
in einen ,seelischen‘, wie wir vielleicht erwarten wiirden, sondern vielmehr — in einen
sozialen Aspekt, wobei man diesen beiden Aspekten jeweils eine andere Be-
handlung angedeihen lief. Daran schliefit sich eine nicht minder merkwiirdige Beob-
achtung. Die Behandlung des kérperlichen Todesaspekts war eine vornehmlich weib-
liche, die Behandlung des sozialen Aspekts eine vornehmlich minnliche Aufgabe. Um
die Wiederherstellung des Leibes, das Einsammeln und Zusammenfiigen der Glieder,
ihre Beweinung und Beseelung, sehen wir Isis und Nephthys bemiiht, denen der Gott
Anubis assistiert, und die Wiederherstellung der Ehre des Toten sowie seine Resozia-
lisation in der Gétterwelt liegt in den Hinden des Horus, dem der Schreibergott Thot,
die vier ,Horussohne“ und wiederum Anubis beistehen. Der Zweiteilung des Todes-
komplexes entspricht also, wenn wir einmal von dem in beiden Bereichen auftreten-
den Gott Anubis absehen, eine klare Geschlechter-Differenzierung in der Rollenver-
teilung der Todesbehandlung.

Wias diese Rollen angeht, habe ich Gétternamen und nicht Priestertitel verwen-
det. Dem Balsamierungsritual liegen Szenen des Osiris-Mythos zugrunde, auf die ich
ganz kurz eingehen méchte. Osiris war in mythischer Zeit, als die Gotter iiber Agyp-
ten herrschten, Kénig und wurde von seinem Bruder Seth erschlagen, der die Herr-
schaft an sich reilen wollte. Seth warf den Leichnam ins Wasser, nach spiteren Fas-
sungen zerstiickelte er ihn sogar, so daB der Nil die einzelnen Glieder im ganzen Land
verteilte. Isis, die Schwester und Gattin des Osiris, machte sich auf die Suche, fand die
Glieder und setzte sie zu einem Leichnam zusammen. Mit Hilfe ihrer Schwester
Nephthys gelang es ihr, durch ihre Totenklagen den Korper soweit wiederzubeleben,
daB sie von dem Toten ein Kind empfangen konnte: Horus, den sie dann im Ver-
borgenen aufzog, damit er, groff geworden, den Usurpator Seth herausfordern, vor
Gericht bringen, den Vater richen und den Thron zuriickgewinnen konnte. Der
Mythos erscheint hier als Folge von Rollenkonstellationen, in denen sich die Auf-
gliederung des Todeskomplexes in korperliche und soziale, weibliche und ménnliche
Aspekte spiegelt. In dieser Aufgliederung liegt die eigentliche Leistung des Mythos, sie
ist es, die den Tod behandelbar macht.

In den Klageliedern der Isis und Nephthys geht es einerseits um Gefiihle der
Liebe, Sehnsucht und Trauer sowie andererseits um den Korper des Geliebten, den
diese Lieder von Kopf bis Fu8 beschreiben, um ihn im Medium des Textes wieder
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zusammenzusetzen. Bei dieser leiblichen Wiedervereinigung bleiben die Agypter aber
nicht stehen. So wie fiir uns die Person aus Leib und Seele besteht, so besteht sie fiir
den Agypter aus dem Zusammenwirken k rperlicher und sozialer
,Konnektivitit', wie ich dieses Prinzip der Zusammenfiigung der Elemente nennen
mochte. Der Mensch lebt in einer Kérpersphire und einer Sozialsphire. In beiden
Sphiren kommt es auf die ,konnektiven Krifte an, die die Teile zur Ganzheit zusam-
menfiigen. In der Korpersphire ist das die Aufgabe der liebenden Gattin, in der So-
zialsphire die des liebenden Sohnes. Die Sohnesliebe ist bei der Behandlung des Todes
genauso wichtig wie die Gattenliebe. Der Mythos gibt diesen Affekten eine giiltige
Form, das Ritual bringt sie in seiner Inszenierung als konnektive Krifte zum Tragen.
Beide Affekte haben die Kraft, die Schwelle zwischen Leben und Tod, Diesseits und
Jenseits, zu iiberspannen und den Toten aus dem Todeszustand herauszuholen.

So wie Isis und Nephthys zusammen mit Anubis den Toten in seiner leiblichen
Ganzheit wiederherstellen, so stellt Horus ihn als soziale Person wieder her. Hier geht
es darum, ihn aus seiner Isolation zu befreien und ihm aus der Tiefe seiner Entehrung
und Entwiirdigung, in die Seth ihn durch die Schindung der Leiche gestoen hat, zur
volligen Rehabilitation zu verhelfen, seine Ehre wiederherzustellen, ihm in der Gotter-
welt Respekt zu verschaffen und ihn in seine herrscherlichen Rechte wiedereinzuset-
zen.

Dabei wird der Todeskomplex in ein Geflecht sozialer Beziehungen zerlegt und
in die fiinf Rollen von Seth, Osiris, Horus, Isis und Nephthys aufgespalten, die wie-
derum drei Basis-Konstellationen oder Urszenen der Todesiiberwindung bilden:
Feindschaft (Seth und Osiris), Vater und Sohn (Osiris und Horus) sowie schlieflich
die Ehe (Osiris und Isis). In solcher Aufspaltung einer komplexen Erfahrung méchte
ich eine spezifische Leistung dieses Mythos und vielleicht des mythischen Denkens
tiberhaupt erblicken. Man versteht auch, daf} eine solche Aufficherung und Differen-
zierung komplexer Phinomene im Rahmen einer polytheistischen Religion viel leich-
ter ist. Die Gotter verkorpern zusammenwirkende und gegenstrebige, in jedem Falle
aber differenzierte Aspekte der Wirklichkeit.

Bei der Wiederherstellung des Toten in seiner Sozialsphire steht die Konstella-
tion der Feindschaft von Seth und Osiris im Zentrum. Hier tritt Seth als eine Haupt-
person auf — im Gegensatz zu den Riten der leiblichen Wiederherstellung, bei denen
alles darauf ankommt, ihn fernzuhalten. Mit der Konstellation von Seth und Osiris
wird der Tod aufgespalten in die beiden Aspekte ,Morder und ,Opfer‘. Fiir das dgyp-
tische und vermutlich fiir das mythische Denken iiberhaupt gibt es gar keinen natiirli-
chen Tod; jeder Tod ist verschuldet, jeder Tod ist Unrecht, ist Mord. Der Mythos von
Seth und Osiris macht es moglich, den Toten von seinem Tod zu dissoziieren, den Tod
namhaft zu machen, vor Gericht zu stellen und das Unrecht zu sithnen. Das macht den
Toten zwar nicht wieder lebendig, verhilft ihm aber posthum zu seinem Recht, und
damit ist nach agyptischer Vorstellung sehr viel gewonnen. Dadurch kommt der Ver-
storbene von seinem Tod los und gewinnt den Status eines verklirten Ahnengeistes.
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Zunichst aber, im Zustand seiner Schwiche und Schande, kann der Tote gegen
den Tod nichts ausrichten und braucht jemand, der fiir ihn eintritt. Das ist Horus, der
in dieser Rolle den Titel trigt , Der fiir seinen Vater eintritt“ (Harendotes). Das dgyp-
tische Verbum zed; umfaBt das ganze Handlungsspektrum der sozialen Wiederher-
stellung. Zur Wiederherstellung der Ehre und Wiirde des Osiris muf} Seth gedemiitigt
werden. Das ist der Sinn einer ganzen Reihe von Riten, in denen Seth gezwungen wird,
Osiris zu tragen, wobei man die Gotter herbeiruft, um Osiris zu schauen und ihm
Ehrfurcht zu erweisen.

Vor allem aber kommt es darauf an, dem Toten gegeniiber dem Tod, seinem Mér-
der, zum Recht zu verhelfen, das heilt Osiris, wie es dgyptisch heifit, »gegen“ Seth zu
,rechtfertigen“. Diese ,Rechtfertigung gegen“ den Tod bildet den entscheidenden
Schritt der Todesiiberwindung. Dafiir muf§ Seth vor Gericht gestellt und verurteilt
werden. Der Thron des Osiris fallt seinem Sohn Horus zu, Osiris wird Herrscher der
Unterwelt. Damit ist die Welt wieder in Ordnung, der Tod geheilt.

Wieder zeigt sich: Es geht nicht darum, den Toten wiederzubeleben, aufzuer-
wecken, so wie Jesus Lazarus auferweckt hat, und ins Leben zuriickzuholen, so wie
Orpheus Eurydike ins Diesseits zuriickholen wollte. Es geht darum, ihm im Jenseits zu
neuer Lebendigkeit zu verhelfen, dadurch, daf man seine Glieder in die Machtgestalt
der Mumie bringt und seine soziale Einbettung und Anerkennung in der Gotterwelt
erreicht. Ist der Tote erst einmal ,driiben‘ zu einem verkliirten Ahnengeist im Gefolge
des Osiris geworden, so wie Osiris zum Herrscher der Unterwelt wurde, dann ist er
auch wieder ein vollgiiltiges Mitglied der Gemeinschaft und kann auf vielfiltige Weise
mit den Lebenden in Verbindung treten,

4, KORPERSELBST UND SOZIALSELBST DES MENSCHEN

Der Gliederung des Totenrituals in Riten um die Korpersphire und Riten um die
Sozialsphire entspricht nun auf Seiten des Menschenbilds die Unterscheidung von
Kérperselbst und Sozialselbst des Menschen. Diese Unterscheidung
ist unabhingig von der zwischen Leib und Seele, die es im Agyptischen ebenfalls gibt,
so daff man hier also, so paradox es klingt, zwischen Korperleib und Sozialleib einer-
seits, und Korperseele und Sozialseele andererseits zu unterscheiden hat:

Korperselbst Sozialselbst
Korperleib Korperseele Sozialleib Sozialseele

chat (Leichnam) Ba-Seele sah (Mumie) Ka-Seele
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Der Korperleib ist der Korperals Gesamtheit seiner Glieder, das ist im
Falle des toten Korpers der Leichnam, dgyptisch chat. Der Sozialleib ist der Korper als
Zeichentriger im Schmuck seiner Kleider und Insignien, das ist die Mumie,
agyptisch sah — ein Wort, das nicht von ungefihr auch ,Adel“ und , Wiirde“ bedeutet.

In der Unterscheidung von Kérperseele und Sozialseele liegt meines Erachtens
der Schliissel zu einem bis heute ungeldsten, viel debattierten Problem, namlich dem
Sinn der beiden Seelenbegriffe Ka und Ba. Den Ba wiirde ich als Korperseele verste-
hen. Das mag zunichst iiberraschen. Der Ba wird als Vogel mit Menschenkopf darge-
stellt, er ist genau das, was man in der Anthropologie eine ,Freiseele“ nennt, die den
Korper verlaft und sich frei in allen Weltgegenden bewegen kann. In Gestalt des Ba
gelangt der Verstorbene durch die Todeswelt hindurch und aus dieser heraus in die
Halle des Totengerichts, in das Haus des Osiris, ins Binsen- und Opfergefilde und in
die Sonnenbarke. Als Ba verfiigt er auch iiber die Fihigkeit, verschiedene Gestalten,
darunter die eines ,lebenden Bz“, anzunehmen, in denen er voriibergehend ins Dies-
seits zurtickkehren kann. Der Ba ist eindeutig das Andere, der Gegensatz des Korpers.

Aber der Gegensatz ist auch eine Form der Zusammengehorigkeit. Blickt man
auf die Texte, dann sieht man, dall B4 und Leichnam sehr oft zusammen erwihnt wer-
den. Im ,Gesprich eines Mannes mit seinem Ba“ (Papyrus Berlin 3024) ist sogar vom
,Leichnam des Bz“ die Rede:

Ich werde eine Kiihlung machen iiber deinem Leichnam,

so daB du einen anderen Ba neidisch machen wirst, der matt ist.

Ich werde eine Kiihlung machen, indem sie nicht zu kalt ist,

so daB du einen anderen Ba neidisch machst, der heil ist.

Ich werde Wasser trinken an der Schopfstelle und einen Schattenschirm aufstellen,

so daf du einen anderen Ba neidisch machst, der hungert (Pap. Berlin 3024, Zeilen
43 -49).

Ba und Schatten sind die Korperseelen; sie bilden mit dem Leib eine Einheit, die sich
im Tode auflést und durch die Totenriten unter den Bedingungen der Trennung wie-
derhergestellt wird.

Bei den Riten geht es darum, Ba und Leichnam zu trennen, hier lautet die
Formel: Der Bz zum Himmel, der Leichnam zur Erde. Gleichzeitig geht es jedoch
auch darum, sie wieder zueinander in Beziehung zu setzen. Der Ba soll sich vom Leib
trennen und zum Himmel aufsteigen, aber soll sich seines Leichnams erinnern und die
Verbindung halten. Jede Nacht soll er sich in der Sargkammer mit der Mumie vereini-
gen. Das kommt in den Rezitationen hundertfach zur Sprache.

Was nun den Ka angeht, so 148t sich zunichst negativ feststellen, dal er mit dem
Leichnam nichts zu tun hat, auch nicht als dessen Gegensatz; er gehort eindeutig nicht
zur Leibsphire des Menschen. AuBerdem spielt bei ihm das Thema Freiziigigkeit (die
ja auch eine korperliche Sache ist) keine Rolle. Der Kz ist eindeutig und unablésbar
verankert in der Vater-Sohn-Konstellation, in der es um die sozialen Aspekte der Per-



TOTENGLAUBE UND MENSCHENBILD 41

son geht. Zwei Vorstellungen sind fiir den Ka-Begriff wichtig: Erstens, Ka wird vom
toten Vater auf den lebenden Sohn in Form einer mystischen Umarmung tibertragen.
Darauf bezieht sich das Schriftzeichen, das zwei umarmend ausgestreckte Arme dar-
stellt. So umfalt zum Beispiel der Schopfergott Atum das aus ihm entstandene Zwil-

lingspaar Schu und Tefnut:

Atum Cheprer, [...]
Du hast deine Arme um sie gelegt als die Arme des Ka,

damit dein Ka in ihnen sei (Pyramidentexte §§ 16521653 ).

Zweitens, der Tote ,geht im Tode zu seinem Ka“. Das ist die agyptische Formel fiir
einen seligen Tod, so wie in der Bibel die Toten ,zu ihren Vitern® versammelt werden.
Hier wie in Israel bezieht sich dies auf die Vereinigung des Toten mit seinen Vorfahren.

Der Ka ist ein viterlich-dynastisches Prinzip, das sich durch die genealogische
Linie reproduziert. Der Ka-Begriff verbindet den Toten daher zugleich mit seinen
Vitern und mit seinen S6hnen. Wihrend der Ba-Begriff eindeutig mit der kéniglichen
Elysiumsidee zusammenhingt und die Kraft personifiziert, sich von der Erde in die
Gotterwelt aufzuschwingen, gehort der Ka zu jener auch in den Nachbarreligionen
greifbaren Vorstellung, daff man aus dem Tode heraus in seinen Nachkommen weiter-
lebt, daf also die Kette des Lebens Ober- und Unterwelt verbindet. Daher ist auch im
Alten Reich der Ba ein nur dem Kénig zukommender Seelenaspekt, wihrend alle Men-
schen einen Kz haben. Der Ka ist die ,Sozialseele“; diese kommt von Anfang an allen
Menschen zu. Der Ba, die ,,Korperseele“, dagegen ist im Alten Reich dem Koénig vor-
behalten, weil der Ba ein unsterbliches Prinzip darstellt, das sich im Korper verkorpert
und nach dem Tod zum Himmel und in die Gétterwelt aufsteigt.

In der Szene der mystischen Kz-Umarmung wird deutlich, daR einerseits der tote
Vater auf den Sohn angewiesen ist, damit dieser fiir ihn eintritt und ihm gegen den Tod
zu seinem Recht verhilft, daB aber andererseits auch der Sohn auf den Vater angewie-
sen ist, damit dieser ihm den Kg, das heift Status und Wiirde vermittelt und dadurch
seine Stellung auf Erden legitimiert. Diese gegenseitige Abhingigkeit iiber die Todes-
schwelle hinweg bringt eine Sentenz zum Ausdruck, die in einem Spruch zur Opfer-
darbringung zitiert wird:

»2Ach® ist ein Vater fiir seinen Sohn,
»ach® ist ein Sohn fiir seinen Vater.’

,Ach* ist ein Schliisselwort der dgyptischen Totenreligion. Es bezeichnet eine heils-
kriftige Wirksamkeit {iber die Todesschwelle hinweg.

In der Ka-tibertragenden Umarmung wird ein Bund zwischen Diesseits und Jen-
seits, Lebenden und Toten, gestiftet, der die Grundlage der #gyptischen Gesellschaft

7 Vergleiche hierzu Assmann (2001:442).
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bildet. Jeder Pharao ist Horus und steht mit dem Jenseits in Verbindung als hin-
terbliebener ,Sohn‘ der gesamten Reihe seiner Amtsvorginger bis zuriick in graueste
Vorzeit, aber auch als hinterbliebener ,Sohn* aller Gétter, die ihm im Kult als Viter
und Miitter entgegentreten. Das Band, das der Kz zwischen totem Vater und hin-
terbliebenen Sohn tiber die Todesschwelle hinweg kniipft, bindet und trigt die ganze
agyptische Religion, Kultur und Gesellschaft.

i3 DIE IDEE DES TOTENGERICHTS

Das letzte Ziel der Totenriten bestand in der Erlésung des Toten aus der Todeswelt
und seiner Uberfiihrung in die elysische Welt ewigen Lebens. Dieser Schritt wurde in
einer liturgischen Inszenierung des Totengerichts begangen. Davon sind uns in den
Sargtexten ausfiihrliche Rezitationen erhalten, aus denen der rituelle Kontext sehr klar
wird. Auch dieser letzte, entscheidende Schritt aus der Todeswelt in die Géotterwelt
gehort noch in den Kontext des Balsamierungsrituals, in dem es um die Wiederher-
stellung nicht nur der kérperlichen, sondern auch der sozialen Aspekte der Persona-
litéit des Toten geht. Dafiir muf er von seiner Schuld getrennt werden, die seinen Uber-
gang in die Gotterwelt gefihrdet. So definiert es die Uberschrift des 125. Totenbuch-
kapitels: ,Den NN abtrennen von seinen Siinden. Das Angesicht der Gotter Schauen®
(Hornung 1979).

Die Geschichte der Totengerichtsidee bildet einen Bogen, der nicht nur die iiber
dreitausendjahrige Geschichte der dgyptischen Religion umspannt, sondern sich ins
Christentum hinein fortsetzt. Dieser Bogen 14t sich auch als die Geschichte des rich-
tenden Gottes verstehen, der in seinem Urteilsspruch im Laufe der Jahrtausende vom
Urteil der irdischen Gesellschaft und des Konigtums immer unabhingiger wird. Zu-
nichst kennen die Agypter nur ein jenseitiges Gericht, vor dem der Verstorbene ange-
klagt werden kann. Es tritt aber nur zusammen, wenn eine solche Anklage vorgebracht
wird und bildet keine Schwelle, die jeder Tote zu iiberschreiten hat. Gott richtet also
nur, wenn er dazu aufgefordert wird. Dann, im Mittleren Reich, entwickelt sich das
Totengericht zu einer stindigen Institution. Jetzt richtet Gott unausweichlich und
jeder Verstorbene hat sich vor seinem Tribunal zu verantworten. Sein Urteil bestitigt
aber nur das Verdikt der Gesellschaft und stellt es auf eine unerschiitterliche Grund-
lage. Die Normen des Totengerichts sind die Normen der irdischen Gesellschaft. Erst
in hellenistischer Zeit wird das Urteil des Totengerichts ganz und gar unabhingig vom
Urteil der Menschen und mift mit ganz anderen Mafstiben. Jetzt kann es, wie es die
demotische Erzihlung von Setna Chaemwese schildert, dazu kommen, dafl der im
Diesseits verachtete Arme im Jenseits zu hochsten Ehren aufsteigt, wihrend der Reiche
und Geehrte im Jenseits verworfen und verachtet schreckliche Strafen verbiilen muf}
(Brunner-Traut 1989:244 —246). Das gottliche Urteil stellt das Urteil der Gesellschaft
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auf den Kopf. Hier kiindigt sich fremder, vielleicht friihjiidischer oder frithchristlicher
EinfluB von Seiten einer Umwelt an, die die dgyptische Totengerichtsidee iibernom-
men und in sozialkritischem Sinne umgeformt hat. Das wirkt nun auf ihren Ursprungs-
ort zuriick. Jedenfalls mag in dieser Kontinuitit einer der Griinde liegen, warum das
Christentum in Agypten auf so fruchtbaren Boden gefallen ist.

Die Geschichte des Totengerichts laft sich also als ein Emanzipationsprozef§ des
gottlichen Richters beschreiben. Es handelt sich ganz offensichtlich um denselben
ProzeR, den Siegfried Morenz als die Heraufkunft des transzendenten Gottes verste-
hen wollte (1975:77-119). Das von Morenz aufgezeigte Heraustreten des Géttlichen
aus der Immanenz (zwar nicht im Sinne menschlicher Verfiigbarkeit, denn das Gétt-
liche ist immer Ausdruck der Erfahrung des Unverfiigbaren, aber im Sinne unmittel-
barer Verkérperung oder Reprisentation im Gegebenen) tritt nirgends deutlicher
zutage als in der Geschichte der Totengerichtsidee.

Im Horizont der klassischen Perioden der igyptischen Religion gilt jedoch fiir
den #gyptischen Totenglauben wie fiir die dgyptische Religion tiberhaupt das Prinzip
des Polytheismus: die Nichtunterscheidung von Gott und Welt. Daher ist zur Be-
schreibung dieses Prinzips auch ein Begriff wie ,Kosmotheismus“ in meinen Augen
prignanter als der eingebiirgerte Begriff , Polytheismus*.

Der Kosmotheismus begriindet ein ,symbiotisches‘ Weltverhiltnis. Das Géttliche
ist der Welt in den drei Dimensionen der Natur, des Staates und des Mythos einge-
schrieben und ld6t sich aus der Welt nicht herauslésen. Aus dieser symbiotischen Ein-
gebundenheit in Kosmos, Gesellschaft und Schicksal emanzipiert sich das Gottliche
im Monotheismus und tritt der Welt als eigenstindige GréRe gegeniiber. Im gleichen
Zuge emanzipiert sich auch der Mensch aus seinem symbiotischen Weltverhiltnis und
entwickelt sich in Partnerschaft mit dem auBerweltlichen, aber weltzugewandten
Einen Gott zum autonomen Individuum. Der Monotheismus ist nicht nur eine Sache
des Gottes-, sondern auch des Menschenbildes.

6. DAS ,SYMBIOTISCHE TODESVERHALTNIS DES AGYPTISCHEN KoSMOTHEISMUS

Im Rahmen des Kosmotheismus hatten die alten Agypter auch zum Tod ein ausgepragt
symbiotisches Verhiltnis. Dies ist zugleich auch die Hinsicht, in der sich die altigypti-
sche Totenreligion am Deutlichsten als das extreme Gegenbild unserer eigenen Kultur
und unserer Formen, mit dem Tod umzugehen, erweist. Das méchte ich, in aller gebo-
tenen Kiirze, an drei Beispielen zeigen:
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1. Die kosmische Symbiose

Fir das abendlindische Weltverhiltnis gilt: Die Natur dreht sich im Kreise, aber der
Mensch schreitet voran — ,nature revolves but man advances, wie es der Dichter
Edward Young ausdriickte. Der griechische Arzt Alkmaion sagte, daf} die Menschen
darum vergehen, weil sie nicht die Kraft haben, das Ende mit dem Anfang zu ver-
kntipfen, also wie die Natur eine Kreisbahn zu beschreiben.! Genau das haben die
Agypter im Totenritual versucht. Der Sarg wurde als Leib der Mutter- und Himmels-
gottin Nut ausgedeutet und die Sarglegung entsprechend als eine Riickkehr in den
Mutterschof8. Dem Agypter kam alles darauf an, nicht aus der Kreisliufigkeit der Na-
tur und des kosmischen Lebens herauszufallen. So formte er durch das Ritual seinen
Lebensweg zur Kreisbahn, um im Tod zum Ursprung zuriickzukehren — eben um , das
Ende mit dem Anfang zu verkniipfen und um daraus die Kraft zu ewiger Erneuerung
zu schopfen.

2. Das symbiotische Verhiltnis zur Welt der Toten

Die Agypter lebten mit ihren Toten zusammen. Sie schrieben ihnen Briefe, besuchten
sie in ihren Gribern, wullten sich von ihnen unterstiitzt aber zuweilen auch kritisiert
und bedroht und suchten sie dann zu besinftigen. Auf jeden Fall gehorten die Toten
zu ihrer Vorstellung von Gemeinschaft dazu. Das, kann man sagen, ist in den Augen
der vergleichenden Anthropologie der Normalfall. Wir — das heift die christliche, ins-
besondere die protestantische Tradition — dagegen haben die Toten aus unserer Welt
vollkommen ausgebiirgert und unterhalten zu ihnen auch keine weiteren Beziehungen.
Dieses Defizit wird von vielen schmerzlich empfunden. Darauf griindet sich vermut-
lich der Erfolg einer Therapiemethode, die mir, als ich sie zufillig kennenlernte, sehr
agyptisch vorgekommen ist, mich aber auch an schamanistische Seancen der Totenbe-
schworung erinnerte. Der Psychotherapeut Bert Hellinger arbeitet mit , Familienauf-
stellungen®, er rekonstruiert die Konstellationen, in denen ein bestimmter Klient steht,
um in dieser Reprisentation seines Beziehungssystems seine verborgenen Probleme
zum Vorschein zu bringen.” In diesen , Aufstellungen“ spielen regelmifig gerade auch
tote Angehorige eine ganz zentrale Rolle. Diese Therapie wirkt wie die Wiederkehr
einer verdringten Wahrheit, die im alten Agypten im Mittelpunkt des Menschenbildes
stand. Jeder Mensch war Teil eines Beziehungsgeflechts, zu dem auch Tote gehorten.

»tous anthropous phesin Alkmaion dia touto apollysthai, hoti ou dynantai ten archen to telei proshap-
sai“ (Fr. 2 nach Aristoteles, Problemata 17.3; zitiert nach Diels und Kranz 1964:215).
Von den ungezihlten Biichern von und iiber Bert Hellinger erwihne ich Hellinger (2000a, b).
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3. Das symbiotische Menschenbild

So wie wir die Toten aus unserer Welt ausgebiirgert haben, haben wir auch den Tod
aus unseren Gedanken verdringt. Er gehort fiir uns nicht zum Leben dazu, mit dem
Tod ist das Leben zuende. Wir unterhalten kein symbiotisches Verhiltnis zum Tode.
Selbst die Existenzphilosophie, die den Tod wieder zur Geltung bringen wollte und
das Leben als ein Sein zum Tode deutete, hat mit einer solchen Dramatisierung des
Todes seine Ent- und Verfremdung nur gesteigert.'® Denn der Existenzialismus ist eine
emphatische Individualphilosophie, hier geht es um den je eigenen Tod des in sein je
eigenes Dasein geworfenen individuellen Ichs, fiir das mit dem Tode denn auch Alles
zu Ende ist. Zwar wird mit der Formel vom Sein zum Tode der Tod nicht mehr dem
Leben als etwas ihm ganz und gar Fremdes und Feindliches angestiickt, sondern in die
Bestimmung des Lebens hineingeholt und insofern gibt es eine Verbindung zwischen
dem Existenzialismus und der dgyptischen Sicht, was aber das Menschenbild angeht,
die Vorstellung eines autonomen Subjekts, so vertreten wiederum die Agypter den ge-
nau entgegengesetzten Standpunkt. Das dgyptische Menschenbild ist, wie ich es nen-
ne, ,konstellativ’, man lebt nicht nur mit, sondern auch in anderen (vgl Assmann 2000).
Fiir die Agypter wire Einsamkeit Tod, oder zumindest eine sehr starke Form von
,Todesbefallenheit’. Leben ist Geselligkeit, Selbst-Entfaltung in den verschiedenen
Rollen, die einem etwa in Familie, Nachbarschaft und Beruf zuwachsen. So wie man
in anderen lebt, ist mit dem Tode auch nicht alles vorbei — man lebt in anderen weiter.
Hier mochte ich auch noch einmal an die Vorstellung vom Kz als der ,Sozialseele®
erinnern sowie tiberhaupt an die Tatsache, dafl im Agyptischen die entscheidende, den
Menschen konstituierende Unterscheidung nicht zwischen Leib und Seele, sondern
zwischen Kérper- und Sozialsphire verliuft. Die Sozialsphire verkorpert sich im Men-
schen als Geist, Bewuftsein und Wiirde, deren Unantastbarkeit ja auch wir uns als
obersten Grundsatz in die Verfassung geschrieben haben.

& Das sind drei Beispiele eines ,symbiotischen‘ Verhiltnisses zum Tod, wie es uns
die Agypter in einer einzigartig reichen kulturellen Ausgestaltung vor Augen fiithren.
Die Beschiftigung mit der altigyptischen Kultur kann uns bewuft machen, was uns —
das heiflt, der jiidisch-christlichen Tradition, die sich mit dem ,Auszug aus Agypten*
auch von dem symbiotischen Gottes- und Weltverhiltnis des Kosmotheismus abge-
wandt hatte — abhanden gekommen ist.

10 Darauf macht vor allem Reiner Marten aufmerksam (1987).
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