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I. Imaginationen des Unergriindlichen

Jan Assmann

Agyptische Geheimnisse:
Arcanum und Mysterium in der dgyptischen Religion

1. Das Arcanum des Leichnams:
Kultgeheimnisse und Weltgeheimnisse

In der dgyptischen Religion spielt der Begriff des Geheimen eine zentrale Rol-
le. Im Hinblick auf die von Aleida Assmann entworfene Typologie von Offen-
barungs- und Geheimnisreligionen kann man sie geradezu als den Idealtypus
einer Geheimnisreligion einstufen.' Zwar kennt auch diese Religion eine 6ffent-
liche Seite. Bei den groflen Géotterfesten offnen sich die Tempeltore, der Gott
zieht aus, und die Grenzen um das Heilige werden fiir die Dauer des Festes
wenn nicht geradezu aufgehoben, so doch drastisch verschoben. Wenn irgend-
eine, dann war die altagyptische Religion eine ,,visible religion®, die im Raum
des Sichtbaren auf hochst spektakulire Weise in Erscheinung trat. Aber auch
diese ganzen Formen der Sichtbarkeit heben den Geheimnischarakter des Hei-
ligen nicht auf, sondern im Gegenteil hervor, sie sind eine Inszenierung von
Geheimnis. Nicht nur verweisen sie als Ausnahmezustand dialektisch auf den
Normalzustand, in dem die Tempel geschlossen sind und das Ritual sich im
verborgenen vollzieht. Mehr noch: auch die 6ffentlichsten Gétterfeste enthalten
immer auch Riten, die im geheimen vollzogen werden, und diese Riten sind
das Entscheidende, hier ereignet sich das Heil, das dann von der Menge be-
jubelt und gefeiert wird.

Das Heilige erscheint im Fest und veralltaglicht sich als Geheimnis. Das Ge-
heimnis ist die Form, in der das Heilige sich auch unter den Bedingungen des
Alltags als solches erhalten kann. Die Begriffe des ,,Heiligen* und des ,,Gehei-
men‘* sind daher im Agyptischen geradezu synonym: heilig ist das Abgeson-
derte, Unzugingliche, Hermetische. Ich méchte im folgenden in aller Kiirze

" A. und J. Assmann, ,,Geheimnis und Offenbarung*, in diesem Band, 7-15.
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diesen kultischen Begriff des Geheimnisses skizzieren, um ihm dann einem
anderen gegeniiberzustellen, der sich in Agypten erst spit entwickelt, und zwar
im Zusammenhang einer Theologie der All-Einheit. Wir haben es also in der
agyptischen Religionsgeschichte mit einem Strukturwandel des Geheimnisses
Zu tun.

Der Begriff des Hermetischen bewahrt auch in unserem Sprachgebrauch
noch eine Spur dieses dgyptischen Begriffs des heiligen Geheimnisses, denn er
leitet sich nicht von dem griechischen, sondern von dem agyptischen Hermes
her, dem Hermes Trismegistos, dem Gott der Schrift und damit der heiligen
Schriften der Agypter. In der Spiitzeit schrieb man diesem Gott die Autorschaft
an der gesamten heiligen Literatur der Agypter zu. Nach dem Zeugnis des
Jamblich soll Seleukos von 20000, Manetho aber von 36525 Biichern des Her-
mes Trismegistos berichtet haben.? Der Gesamtbestand an heiliger Geheimli-
teratur ist offenbar uferlos.’

Von diesen Zahlen sagen die agyptischen Texte selbst zwar nichts, aber die
Vorstellung heiliger Texte, die dullerster Geheimhaltung bediirfen, la6t sich
auch hier reich belegen. In der altdgyptischen Schriftkultur spielen Arcanisie-
rung und Geheimhaltung, die Errichtung von Schutzzonen um das Wissen von
Anfang an eine zentrale Rolle. Es gibt eine Fiille von Texten, die iiberhaupt nur
in hermetisch abgeschlossenen Aufzeichnungsformen auf uns gekommen sind,
auf Sirgen, Totenbiichern, auf den Winden von Grabkammern. Das ergibt sich
aus den funktionalen Rahmenbedingungen, die mit der 4gyptischen, stark ma-
gisch geprigten Vorstellung des Heiligen zusammenhingen. Man kann die das
Heilige umgebende Aura des Geheimnisses nur mit der Nuklearphysik verglei-
chen, und der Grund ist auch beidemale derselbe. Die Agypter gingen nimlich
davon aus, dafl heilige Texte ungeheure Auswirkungen kosmischen Ausmales
auslosen konnten und ihre Profanation bzw. ihr Mifbrauch dementsprechende
Katastrephen zur Folge haben miifite.

In einem Text aus dem Mittleren Reich, den ,,Mahnworten des Ipu-Wer*
wird folgende Klage angestimmt:

Wahrlich, das heilige Archiv

herausgenommen sind seine Schriften!

Enthiillt ist der Platz der Geheimnisse des Heiligtums.
Wahrlich, die magischen Schriften sind enthiillt,
$mw- und shnw-Spriiche sind gefahrlich gemacht
dadurch, daf sie von jedermann gekannt werden.*

2 Jamblichos De Mysteriis ed. de Places VIIIL.1.

> Vgl. jedoch die ,,42 hochverbindlichen (pdny anankaiai: = Kanonischen'?) Biicher des
Hermes", die nach Clemens Alexandrinus von den agyptischen Priestern in Prozession
getragen wurden: Clemens Alex., Strom. VI. Cap. IV, §§35.1-37, vgl. G. Fowden (1986),
58 f.

4 Adm 6,5-6,7 ed. Gardiner (1909).
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Seht, das Geheime des Landes, dessen Grenze unbekannt ist:

War das Innere enthiillt, verfiel es in einem Moment.

[...] Seht, herausgenommen ist die Qrhz-Schlange aus ihrer Hohle,
enthiillt sind die Geheimnisse der Kénige von Ober- und Unterigypten.’

So wird bei Ritualtexten auch duflerste Geheimhaltung eingeschirft:

Du sollst dies vollziehen, ohne irgendeinen Menschen zuschauen zu lassen,
auler deinem wirklichen Vertrauten und einem Vorlesepriester.

Lal kein anderes Gesicht zuschauen und keinen Diener von aufen
hereinkommen.

Exd]

Diese Schrift ist wirklich geheim.

Profane sollen nicht zuschauen

an keinem Ort und zu keiner Zeit.®

Heilig sei die Stitte in hochstem Male,
nicht gesehen, nicht gehort von irgend jemand
auller einem obersten Vorlese- und einem Sem-Priester.”

In den Krypten des Hathor-Tempels in Dendara ist davon die Rede, daf be-
sonders Auslinder hier keinen Zutritt haben:

Der versteckte Ort der Michtigen im Sistrenhaus

fiir den Fall daR die Zerstorer in Agypten eindringen.
Die Asiaten treten dort nicht ein,

die Beduinen beschadigen 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 eindringen.
Die Phoniker nihern sich ihm nicht,

die Agier treten nicht ein,

die Sandliufer gehen dort nicht herum.

Ein Zauberer vollzieht dort nicht seine Riten.

Seine Tore offnen sich keinem Unbefugten.’

Ein Ritualbuch der Spitzeit mit dem Titel ,,das Ende der Arbeit* wird folgen-
dermalen charakterisiert:

An diesem Tage (I Achet 20) fithrt man das Buch ,,Ende der Arbeit* durch.
Das ist ein geheimes Buch, das die Zauber scheitern 1aft, das die Beschwo-

> Adm 7,4-7,6 ed. Gardiner (1909). Die beiden Stellen werden ausfiihrlich behandelt in einer
noch unpubl. Leipziger Dissertation von L. Morenz (1994), dessen Interpretation ich mich
anschliefe.

Totenbuch, Kap. 148 (Nu) LL 19 f.

Lamentations V, 13 ed. Faulkner (1935-38), Tf. IV.

Nach R. Givéon (1971), 168 f.

Ebd., 170 f.

© 2® N
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rungsformeln kniipft, die Beschworungsformeln festhilt, und das ganze Uni-
versum in Schach halt.

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

Es ist (allein) der Schreiber der Verwaltung des Lebenshauses, der es es re-
zitiert, '

Das Ritual findet im Lebenshaus statt, von dem es heif’t:

Es soll sehr, sehr verborgen sein.

Niemand soll es kennen, niemand sehen

auller der Sonnenscheibe, die in sein Geheimnis blickt.!!

Die Offizianten ... sollen schweigend eintreten, den Korper verhiillt,
um vor einem plotzlichen Tod sicher zu sein.

Der Asiat darf nicht eintreten, er darf nichts sehen.'?

Wenn solche Schutzzonen um das Heilige niedergerissen werden, fallt der
Himmel auf die Erde herunter, wandelt sich Meerwasser in Stilwasser und
wird alsobald ausgetrunken, steigen Flammen aus dem Ozean auf und verzeh-
ren das Feuer, trocknen die Fliisse und Seen aus. So stellt es ein Ritual dar, das
die Vertreibung des Bosen zum Ziel hat, der die Geheimnisse aufzudecken
droht:

O weiche zuriick im Ansturm,

damit sich die Sonne nicht verfinstert auf der Sandbank des
Zweimessersees,

damit der Himmel nicht den Mond verschluckt am Mspr-Fest in Heliopolis,

damit die Schildkréte nicht den Nil aussduft und die Gewisser aus-
trocknen,

damit nicht eine Flamme herauskommt inmitten des Ozeans und die eine
Flamme durch die andere verbrennt,

damit nicht bekannt werde das Stromab- und Stromauffahren der Sonne,

der an Wegen reichen beim Queren des Himmels,

damit sich die beiden Himmel nicht auf einmal drehen

und der Himmel sich mit der Erde vereinige,

damit nicht die Lade in Heliopolis gedffnet werde

und erblickt wird, was in ihr ist,

damit nicht das Gewand in Memphis gelost werde

und der Arm des ,,So-und-so* erblickt wird,

damit die Lampe nicht erlischt in der Nacht des Bosen,

zu jener Zeit, die nicht geschehen moge,

damit nicht das Meer siill werde

10" pSalt 825, V.10-VL3 ed. Ph. Derchain (1965), I, 139, 2, 7*.

' pSalt 825, VIL1.

12 pSalt 825, VIL5 nn ‘q ‘3mw jr.f nn m33.f sw. Derchain I, 168 n. 83 weist hin auf: Chassinat,
Denderah 5,54,6-8; 60, 10-61, 2: 97 4. Sauneron, BIFAO 60, 111 n. 4; Analecta Biblica 12,
1957, 157. Herodot 2, 41. Corpus Hermeticum Asclepius 24. CH XVI, 2. Stricker (1956), 36—
43,
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und sein Wasser ausgetrunken werde,

damit nicht die vier Spriiche in Heliopolis bekannt werden,

und der Himmel herabstiirzt, wenn er sie hort,

damit sich nicht blutig firbe die Gotterwohnung inmitten von Spz-psrt/,

und das Gericht in diesem Lande (nicht)" verhindert wird,

(die Wohnung), in der der Allherr sitzt, jener Gott, gegeniiber dem es
keinen Zweiten gibt,

in der sie gerichtet werden,

damit nicht das Loch, das in Pharbaitos ist, freigelegt werde und der

Himmel ihm gegeniiber luftlos(?) wird,

damit nicht das Siegel des Anubis gelost

und der Ton des Ptah gebrochen wird,

damit nicht das Gebiisch, das als Versteck dient, abgeschnitten werde,

um den zu vertreiben, der sich in ihm verborgen halt,

damit sich kein Geschrei erhebe

und niemand da ist, um gegen den Mundaufsperrer in Babylon anzugehen,
damit nicht der Esel die Katze erschrecke

und die gegen ihn ihr Hinterteil entbloft,

damit das Krokodil nicht auf den Schwimmenden losschiefle

in der Miindung des “n#/-Gewissers.™

Diese Umweltkatastrophe globalen Ausmalles wird ausgeldst, nicht durch ei-
nen Reaktorunfall, sondern durch die Profanierung von Heiligtiimern und die
Enthiillung von Kultgeheimnissen.”

Die Auswirkungen, die man der Profanierung der heiligen Texte zuschreibt,
stellt man sich derartig katastrophal vor, weil auch die Heilswirkungen, die
man mit der kultischen Rezitation der Texte unter genauer Beobachtung der
Vorschriften und im geschiitzten Rahmen der Tempelmauern verbindet, von
kosmischer Kraft sind. Der dgyptische Gattungsname fiir diese Literatur lautet
,,die Macht des (Sonnengottes) Re*“; man stellt sich also vor, daB in diesen Tex-
ten ,,Sonnenenergie* enthalten ist, die mit der Rezitation freigesetzt wird, Son-
nenenergie natiirlich im dgyptischen und nicht im modernen naturwissenschaft-
lichen Sinne, also die welterschaffende und welterhaltende Macht, die der Son-
nengott mit dem Licht seiner Strahlung und dem Zeitmall seiner Bewegung
unablissig ausiibt. ,,Macht des Re* ist der Sammelname fiir ,,Heilige Texte*,
und zwar ebendiejenigen heiligen Texte, die geschiitzt und geheimgehalten
werden miissen, weil sie das kosmogonische Wissen enthalten, dessen rituelle
Rezitation die Welt in Gang halt, indem sie einstimmt in das kosmische Werk
des Sonnenlaufs. Ein Heiliger Text galt in Agypten als ein sprachliches Gefil§

" Die doppelte Negation muf§ zuviel sein. Oder soll man im Gegenteil annehmen, daf das
Aufthéren des Gerichts in diesem Lande eine Katastrophe wire?

" pLouvre 3129 ], 38-57; pBM 10252, 11,3-34 ed. Schott (1939), S. 120-129.

1 Vgl. hierzu Jamblichus, De mysteriis V1.5: ,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 iiberhaupt etwas dieser Art zu tun.”
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des Heiligen und unterlag denselben Zuginglichkeitsbeschrinkungen und
Schutzvorschriften wie das Kultbild. Die Rezitation eines Heiligen Textes be-
wirkte ebenso die Prisentifikation des Géttlichen wie das heilige Bild. Die
Heiligen Texte enthielten alles, was fiir die Durchfithrung des Kultes und da-
mit die Inganghaltung der Welt notig war, und zwar in der Form von Wissens-
literatur und von Rezitationsliteratur. Diese Literatur war geheim, weil sie zu
den Kultgeheimnissen gehérte, zu dem, was vor der Aullenwelt, vor Profana-
tion und Entmichtigung zu schiitzen war, Das Entweihte verméchte das Gott-
liche nicht mehr zu prisentifizieren.

Besonders geheimnisumwoben waren die Texte und Bilderzyklen, die auf
den Winden der Konigsgriber abgebildet waren. Hier ging es um das magi-
sche Wissen der Weltinganghaltung. Wer diese Texte und Bilder kennt, ist wie
der Grofle Gott selbst, das heil’t, er wird eins mit dem Schopfer- und Sonnen-
gott. Hier stehen wir am Ursprung der spiteren gnostischen und hermetischen
Diskurse. Es handelt sich um gottliches Wissen, das den Wissenden vergott-
licht, Gottesnahe herstellt, Einwirkung ermdglicht auf die Inganghaltung der
Welt.'¢

Ausgangspunkt und innerstes Zentrum der urspriinglichen Idee des Geheim-
nisses ist die agyptische Vorstellung vom Leichnam. Das klingt zunichst be-
fremdlich, wird aber vielleicht plausibler, wenn man an die ungeheure Bedeu-
tung des Totenkults in Agypten denkt mit Mumifizierung, Totengericht, Mund-
offnung, Opferkult und was sonst alles an Ritualen und Zeremonien mit dem
Tod verbunden ist. Das Leben ist nach agyptischer Vorstellung mit dem physi-
schen Tod nicht zu Ende, sondern geht in eine andere Form iiber, fiir die die
Erhaltung des Leichnams und seine rituelle Versorgung zentral wichtig sind.
Alle Angste vor dem endgiiltigen Tod konzentrieren sich auf den Leichnam.
Die Gefahren, vor denen es ihn zu schiitzen gilt, personifizieren sich in dem
Gott Seth, dem Morder des Osiris, der den Leichnam in zahllosen Gestalten
bedroht. Angesichts dieser Bedrohung wird der zu schiitzende Leichnam zum
Inbegriff des Heiligen, und die Rituale gewinnen einen stark apotropaischen
Charakter. Im Kult des Gottes Osiris werden dieselben Riten und Vorstellun-
gen auf die Gotterwelt {ibertragen. In der Spitzeit hat jeder grofere Tempel
sein Osirisgrab und seinen heiligen Bezirk, das sogenannte Abaton. Das ist ein
Gelande, das allerstrengsten Zuganglichkeitsbeschrinkungen unterliegt. Nie-
mand darf es betreten, nicht einmal Vogel lassen sich darauf nieder. In seinem
Umkreis ist alles laute Reden, Musik und Gesang verboten, auf weiten Abstand
darf nicht gefischt und gejagt werden (Junker 1913). Die bei weitem eindrucks-
vollsten Festlichkeiten bildeten die Osiris-Mysterien, der Totenkult des gestor-
benen Gottes — die Beweinung, Einbalsamierung, Verklarung, Bestattung, Ver-

16 Zu den b3w-R‘w (,Machterweisen des Re*) vgl. Gardiner (1938), 166, 168; Blackman
(1943), 22 Anm. 7; Verf. (1969), 222 Anm. 171; Stricker (1956), 52-53; Redford (1986), 92,
215 f. Anm. 52.



J. Assmann, Agyptische Geheimnisse 21

sorgung seines gottlichen Leichnams und die Thronbesteigung seines Sohnes
Horus."

Dieselbe apotropaische Grund-Struktur, die die Grenze zwischen dem Hei-
ligen und dem Profanen als die antagonistische Spannung zwischen Leben und
Tod interpretiert, wird nun frith auch auf den Kosmos insgesamt iibertragen.
Auch der Sonnengott ruht als Leichnam in der Welttiefe. In Gestalt des Ba, der
Freiseele, umkreist er die Welt, um sich allnichtlich mit seinem Leichnam —
seinem ,,Geheimnis“, wie die Texte das umschreiben — zu vereinigen.® Dieser
mitternichtliche Vorgang ist das Weltgeheimnis schlechthin. Der Leichnam
des Sonnengottes wird mit Osiris gleichgesetzt, so dal um Mitternacht sich Re
und Osiris vereinigen, um aus dieser Vereinigung die Energie fiir einen neuen
Tageslauf zu gewinnen.” Ein Ritual, dessen Vorschrift uns erhalten ist, dient
offenbar dem kultischen Mitvollzug dieser mitternichtlichen Vereinigung. Ein
Vermerk darin warnt ausdriicklich vor Verrat und Profanation: Wer das nach
auflen trigt, stirbt eines gewaltsamen Todes. Denn es ist ein Grofes Gebeimnis.
Re ist das und Osiris ist das.®® Hier beriihren wir offenbar das Geheimnis der
Geheimnisse. Re und Osiris: das ist die Gleichsetzung von Sonnenlauf und
Menschenschicksal, kosmischem Leben und menschlicher Unsterblichkeits-
sehnsucht.

Um diese eigentiimliche Analogie zwischen Totenkult und Sonnenkult, To-
tenversorgung und Weltinganghaltung zu verstehen, muf§ man sich klarmachen,
daR nach agyptischer Vorstellung die Toten in das kosmische Leben eingehen
und an der zyklischen Ewigkeit des Sonnenlaufs Anteil gewinnen. Daher steht
im Zentrum des innersten Weltgeheimnisses die Vereinigung von Seele und
Leichnam.

Ich méchte diesen Begriff des Geheimnisses, dem im innersten Kern die Idee
des zu schiitzenden Leichnams zugrunde liegt, mit dem Begriff des arcanum
zusammenbringen. Hier geht es um Geheimhaltung in Form von Tabuisierung,
Absonderung, Unzuginglichmachung und Bewachung im Interesse des Schut-
zes vor Entweihung und der Bewahrung von theurgischer, prisentifikatorischer
Macht. Dieser Begriff des Geheimnisses ist in Agypten der ilteste und klassi-
sche; er hat die agyptlsche Religion bis in die Spitzeit geprigt und noch die
klassischen Autoren wie Plutarch, Jamblich, Porphyrios und andere beein-
druckt.

17 Man kann sich leicht vorstellen, daB dieser sepulkrale und magisch-apotropaische Grund-
zug der dgyptischen Kulte unter den Bedingungen der Fremdherrschaft noch eine ganz
andere Qualitit annahm. In einigen spiten Ritualtexten trigt Seth den Beinamen ,,der Me-
der*. Darin hat sich die traumatische Ermncrung an die persische Eroberung Agyptens 525
unter Kambyses erhalten, die als Einbruch in die geheiligten Spharen und Tabuzonen er-
lebt wurde: Zerstorung der Tempel, Profanation der Kulte, Entbl6Bung der Geheimnisse,
Schiandung des gottlichen Leichnams ...

'8 Eine Sammlung von Stellen, die sich auf das ,,Geheimnis* des Sonnengottes, seinen in der
Welttiefe ruhenden Leichnam, beziehen, findet sich in Verf. (1969), 84-87.

19 Vgl. Verf. (1969), 101-105; (1983 a).

2 pSalt 825 xviii.1-2 ed. Derchain (1965) I, 153 ff., II, 19; Verf. (1983 a), 52 f.
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2. Das Mysterium des Ursprungs: der selbstentstandene Urgott

So wie der Leichnam in der dgyptischen Religion das Paradigma des Arcanum
abgibt, des zu schiitzenden Geheimnisses, dessen Geheimnischarakter mit sei-
ner erfolgreichen Geheimhaltung steht und fillt, so stellt der Begriff des Ur-
gottes als Verkdrperung der Priexistenz in seiner absoluten Einsamkeit den In-
begriff des wesenhaften, von keiner Enthiillung zu zerstérenden Geheimnisses
dar. Das Geheimnis des Urgottes besteht in der Zeugenlosigkeit seiner Entste-
hung. Alle anderen Gétter haben Eltern, die ihnen ihren Namen gegeben ha-
ben und daher ihr Wesen kennen und Macht auf sie ausiiben kénnen. Einzig
der selbstentstandene Urgott hat keine Mitwisser seines Namens und seines
Wesens. Er heildt darum ,,Der seinen Namen verborgen halt*.

Die Gestalt dieses Gottes mit verborgenem Namen ist uralt, sie begegnet be-
reits in den Pyramidentexten. Diese Texte sagen uns aber nichts tiber seine My-
thologie und seine Identitit. Erst ein medizinisch-magischer Papyrus aus der
Ramessidenzeit zeichnet einen Mythos auf, der diese Gottesbezeichnung erkli-
ren konnte. Es heiflt dort, dal Isis, die michtige Zauberin, einst eine List er-
sonnen hat, um den verborgenen Namen des Sonnengottes in Erfahrung zu
bringen. Aus dem zu Boden tropfenden Speichel des greisen Gottes formt sie
eine Schlange, die ihn beift. Isis verspricht dem Gott sofortige Heilung von
den furchtbaren Schmerzen des Schlangenbisses, wenn er ihr seinen geheimen
Namen verrit. Der Gott antwortet mit einer langen Reihe grofartiger theologi-
scher Pradikationen, die Isis jedoch samtlich verwirft: der geheime Name ist
nicht darunter. So mufl der Gott zuletzt doch diesen Namen preisgeben, dessen
Nennung alsbaldige Heilung bringt. Der Leser erfahrt ihn zwar nicht, aber of-
fenbar geniigt es schon, die Geschichte zu erzihlen, um auch den Patienten von
den Folgen eines Schlangenbisses zu heilen.? Jetzt wird deutlich, daf es sich
bei dem Gott, ,,dessen Name verborgen ist*, um den Sonnengott handelt, und
zwar in seinem Aspekt als selbstentstandener Ur- und Schopfergott. Sein Name
ist verborgen, weil ,,seine Geburt verborgen* ist: ,,Der mit geheimer Geburt*
ist ein anderes Epitheton, das typischerweise sein Wesen umschreibt.”? Das Ge-
heimnis dieses Gottes besteht darin, dafl er keine Eltern hat. Das ist kein Ge-
heimnis, das durch Geheimhaltung geschaffen und aufrechterhalten wird, son-
dern das unaufthebbar im Wesen des Gottes begriindet liegt. Das Geheimnis
des Ursprungs ist also kein Arcanum, sondern ein Mysterium. Es bleibt uner-
griindlich, auch wenn der Gott seinen Namen preisgibt. Auch wenn Isis diesen
Namen erfihrt, wird sie nicht zur Zeugin seiner spontanen Entstehung.

Die Ideen der Priexistenz und des Ursprungs der Welt spielen in den theo-
logischen Texten der alten Agypter eine grof3e Rolle, aber nicht von Anfang an.
Die Pyramidentexte des Alten Reichs spielen nur selten darauf an. In den Sarg-

2l Pap. Turin ed. Pleyte und Rossi Tf. 132 ff., iibers. von E. Brunner-Traut (1989), 149-155.
2 Vgl. J. Zandee (1992), 13-17.
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texten, der Totenliteratur des Mittleren Reichs, nehmen diese Themen schon
einen erheblich gréBeren Raum ein. In eine umfangreiche Spruchgruppe oder
,,Liturgie“, deren Rezitation dem Verstorbenen Macht iiber Luft und die vier
Winde in der Unterwelt verschaffen soll, dazu die Verwandlung in den Luft-
gott Schu bzw. seinen ,,Ba“?, den Wind?, ist eine Kosmogonie eingearbeitet,
in der der Schépfergott selbst in langen Reden iiber die Entstehung der Welt
berichtet. In vielen verschiedenen Bildern und Formulierungen wird immer
wieder der Moment zu fassen versucht, in dem der bewuftlos (##/w) im Ut-
wasser treibende Urgott zu Bewuftsein kommt und aus handlungsunfahiger
Mattigkeit in Bewuftsein, Wille und Handlung eintritt:

,Ich bin am Schwimmen und sehr ermattet,

meine Glieder (?) sind trige.

Mein Sohn ,Leben’ ist es, der mein Herz erhebt.

Er wird meinen Geist beleben, nachdem er diese
meine Glieder zusammengerafft hat, die sehr miide sind.*
Da sprach Nun (das Urwasser) zu Atum:

,Kiisse deine Tochter Ma’at, gib sie an deine Nase!
Dein Herz lebt, wenn sie sich nicht von dir entfernen.
Ma’at ist deine Tochter,

zusammen mit deinem Sohn Schu,

dessen Name ,Leben ist.

Du wirst essen von deiner Tochter Ma’at;

dein Sohn Schu, er wird dich erheben.*?

Die Kinder des selbstentstandenen Urgottes heillen eigentlich Schu und Tefnut,
aber in diesem Text bekommen sie zusitzlich die Namen ,,Leben‘ und ,,Wahr-
heit-Gerechtigkeit**. Damit sind offenbar kosmogonische Energien gemeint, de-
ren sich der Urgott bedient, um die Welt aus sich hervorzubringen. Auf einer
weiteren Stufe der Ausdeutung werden Schu-Leben und Tefnut-Ma’at dann
auch als ,Neheh-Ewigkeit* und , Djet-Ewigkeit“ bezeichnet. In Spruch 78 stellt
Schu sich und Tefnut als Neheh und Djet vor: ,Ich bin Neheh, der Vater der
Heh-Gétter, meine Schwester Tefnut ist Djet*?, und in Spruch 80 sagt der
Sprecher als ,,Ba des Schu* zu den Heh-Gattern (den Verkorperungen des Luft-
raums):

Er [Schu] hat euch Geb und Nut zugezihlt,
denn er ist Neheh, und Tefnut ist Djet.”

Neheh und Djet sind Begriffe fiir die Fiille und Unabsehbarkeit der Zeit. Da-
bei bezeichnet Neheh das unabsehbare ,, Immer-Wieder* der Stunden, Tage,

3 Als theologischer Begriff bezeichnet ,,Ba*“ die sinnlich erfahrbare Form, in der eine verbor-
gene Macht sich manifestiert. Vgl. Verf. (1983), 203 ff., bes. 206 f.

2 Spriiche 75-83, CT I, 31411, 48. Ubersetzungen: R. O. Faulkner (1973) I, 72-88; P. Barguet
(1986), 462-474. Vgl. auch 1. Shirun-Grumach (1982).

3 CTI34g-35h.

% CT1I23a-b.

4 CT 11 284d.
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Monate, Jahre: die unaufhérliche Bewegung der in sich kreisenden Zeit, Djet
die unendliche und unwandelbare Dauer dessen, was sich in der Zeit ereignet
und vollendet hat.”® Beide zusammen bilden die raumzeitliche Welt als ,,Chro-
notop*, die aus dem geheimen Ursprung des Urgottes entsteht.

Man sieht an diesen Texten, im welchem Umfang Spekulationen {iber Pri-
existenz und Weltwerdung die agyptischen Theologen des friihen Mittleren
Reichs beschiftigen. Aber das Motiv der Verborgenheit und des Geheimnisses
kommt in diesen Zusammenhingen noch nicht vor. Erst in den Hymnen der
Ramessidenzeit, also des dreizehnten und zwolften Jahrhunderts v. Chr., wird
dieses Thema in aller Breite entfaltet, erst jetzt kommt es zur typischen Pri-
dikation des Ur- und Schopfergottes als des schlechthin Verborgenen.

Der zu entstehen begann am Anbeginn,

Amun, der zuerst entstand, dessen Gestalt man nicht kennt!

Kein Gott entstand vor ihm,

kein anderer Gott war mit ihm zusammen, daf er seine Gestalt verraten
konnte,

er hat keine Mutter, seinen Namen zu formen,?

keinen Vater, ihn zu zeugen und zu sagen: ,,Das bin ich!**°

Der selbst sein Ei formte,

Michtigster, von geheimer Geburt, der seine Schonheit selbst erschuf,

gottlicher Gott, Selbstentstandener,

die Gotter entstanden, seitdem er mit sich selbst den Anfang machte.’!

Du hast keinen Vater, der dich erschuf*?

du wurdest nicht empfangen im Leib einer Frau

Kein Chnum formte (deine Glieder)

Weder deine Gestalt noch dein Wesen ist bekannt.

Die Herzen verlangen danach® dich zu erkennen,

man bohrt (in die Tiefe), man streckt sich (in die Hohe), man erlahmt —
du bist zu grof und erhaben,

zu fest und schwer in deiner Erstreckung,

zu stark und kraftvoll .. *

2 Vgl. hierzu Verf. (1975), (1983 a). Die Ausbildung eines dichotomischen Zeitbegriffs erklirt
sich aus der Aspektopposition Imperfektiv: Perfektiv oder Inaccompli:accompli, die dem
Agyptischen wie den meisten semitohamitischen Sprachen zugrunde liegt. Die Bedeutung
der beiden Begriffe entspricht aber auch iiberraschend genau der Opposition von ,,Bestén-
den* (vgl. djet) und ,Ereignissen* (vgl. Neheh) in N. Luhmanns Skizze einer ,, Theorie
der Zeit", in: (1973), 8-17.

# Die Mutter schafft den Namen: vgl. Posener, in R4E 22 (1970), 204 f.

0 Mit diesen Worten erkennt sich der Vater im Kind wieder und erkennt damit das Kind als
sein eigenes an; vgl. LL, 99 mit n. 41.

’1 pLeiden J 350, IV, 9-11; Zandee (1947), 71-75; AHG no. 137.

32 Vgl. pLeiden I 344 vso. 1.4: ,,who created his father, begot his mother*, Zandee (1992), 24 -
.y 8

» Vgl. Ani IX, 3.

3 Cerny/Gardiner (1957), pl. 106.
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In diesen Texten wird die Verborgenheit des Ursprungs zum wichtigsten
Aspekt des héchsten Gottes und in Wendungen umschrieben wie ,,heilig an
Geburt“?, | mit geheimer Geburt‘*, , dessen Ursprungsort man nicht kennt*?’,
Er hat nicht nur keine Zeugen seines Ursprungs, sondern hilt sein Wesen auch
verborgen vor allen, die nach ihm entstanden:

Der sich selbst geformt hat,
der sich verborgen hilt vor Gottern und Menschen?®

,,Geheim war dein Leib®, heift es in einem anderen Hymnus, ,,unter den Ural-
ten, du hast dich verborgen als Amun (,der Verborgene‘) an der Spitze der Gét-
ter“*® Mit den ,,Uralten* sind die acht Urgétter von Hermopolis gemeint, die
in vier Paaren die Aspekte des priexistenten Chaos verkdrpern: Finsternis, Ur-
flut, Endlosigkeit und Weglosigkeit (Sethe 1929). Auch diese Urgétter, das ist
der Sinn des Zitats, kennen den Gott nicht, der in ihrer Mitte entsteht.

Die Theologie des Urgottes hat, wie wir gesehen haben, in Agypten eine lan-
ge Geschichte. Sie tritt schon in den Sargtexten, also der Totenliteratur des frii-
hen zweiten Jahrtausends, in sehr umfangreichen und anspruchsvollen Texten
hervor. Aber erst in den Texten der Ramessidenzeit verbindet sich diese The-
matik mit den Motiven der Geheimheit, Verborgenheit und Unergriindlichkeit.
Das hat seinen Grund darin, dal sich erst jetzt eine Theologie des verborgenen
Gottes ausbildet, und zwar im Zusammenhang des Gottes Amun von Theben,
dessen Name ,,der Verborgene** bedeutet. Erst im Kontext dieser Theologie,
die eine spezifische Errungenschaft der Ramessidenzeit darstellt, gewinnen die
Motive der Priexistenz und der Kosmogonie die Bedeutung eines Mysteriums
im Sinne einer paradigmatischen Form von Verborgenheit und Unergriindlich-
keit. Davon soll im folgenden Abschnitt die Rede sein.

3. Das Mysterium der Einheit: Der verborgene Gott.

Der verborgene Gott der ramessidischen Theologie ist die Antwort auf den of-
fenbaren Gott der Amarna-Religion. Es geht hier um das Problem, wie man
die Einheit und Einzigkeit Gottes, von der die Agypter in verschiedenen Zu-
sammenhingen schon Jahrhunderte vor der Amarnazeit einen starken Begriff
entwickelt haben*, mit der irreduziblen Vielheit der Gotterwelt in Einklang

¥ Pap. Leiden I 344 verso I.1,1 ed. Zandee (1992), 17 f.

* Verf. (1983), 198 mit Anm. 31.

7 Verf. (1983 b), Text 114,11 mit Anm. (c).

* pStrasbourg 7 v.2. Zur Selbstentstehung des Urgottes siehe J. Zandee (1947), 38-39; (1992),
L1, pp. 13-17; 1.3, pp. 22-23 (nbj sw Ds.f); II1.4-6, pp. 208-210 (Selbstformung); IV.7, pp.
321-329 (Selbstformung aus Gold).

¥ Pap. Leiden I 350, III, 23, Zandee (1947), 63; AHG Nr. 135,3.

* Zum folgenden vgl. ausfiihrlicher Verf. (1993).

' Vgl. hierzu E. Otto (1955); Morenz (1964).
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bringen soll, die den Menschen in der Erfahrung der Wirklichkeit begegnet.
Diese Michte sind viele, und sie sind voneinander verschieden. Es gibt Tag und
Nacht, Himmel und Erde, Leben und Tod, Licht und Finsternis, Liebe und
Streit, Wasser und Land, Fruchtland und Wiiste, die ganze Wirklichkeit ist von
Gegensitzen strukturiert. Ohne Gegensitze gibt es keine Ordnung, und die
Wirklichkeit ist als Prozef einer allmahlichen Ausdifferenzierung aus der vor-
weltlichen Einheit, der ,,Ursuppe’ entstanden. Insbesondere der Kult, der ein
Bildkult ist und sich an das Gattliche in seinen differenzierten Erscheinungs-
formen wendet, basiert auf dem Axiom der Vielheit und Verschiedenheit. , Ich
habe dein Wesen nicht dem eines anderen Gottes gleichgesetzt*, sagt der Prie-
ster zur Gottheit.” Insbesondere Erik Hornung (1971) hat diesen Aspekt des
agyptischen Polytheismus sehr eindringlich herausgearbeitet. Und trotzdem ist
diese Vielheit und Differenziertheit nicht so absolut fundamental, radikal, un-
aufhebbar, wie Hornung es darstellt. Daneben entwickelt sich im Laufe der
agyptischen Religionsgeschichte ein Begriff von der Einheit des Weltganzen
(bzw. Gottes), der eine Spannung in dieses polytheistische Weltbild bringt.*

Es gibt verschiedene Losungen fiir dieses Problem, und viele davon sind in
Agypten versucht worden. Die Spannung zwischen Einheit und Vielheit wird
zunichst temporalisiert, das heillt auf vorher und nachher verteilt. Im Anfang
die Einheit, im Weiteren die Vielheit. Die Einheit behilt aber die Vielheit ge-
wissermallen im Griff. Das ist der Sinn der agyptischen Schépfungsvorstellun-
gen. Hier geht es namlich gerade nicht um Schépfung in dem Sinne, dafl Schop-
fer und Geschopf kategorisch getrennt einander gegeniiberstehen. Vielmehr ge-
hen Welterschaffung, Weltentstehung und Weltinganghaltung bruchlos inein-
ander iiber. Der Eine erschafft die Welt, indem er sich in sie verwandelt, aber
er geht nicht in der Vielheit auf, sondern halt sie zugleich als der Eine in Gang.
Das ist ein schwieriger Gedankengang, und man kann sich vorstellen, dafl er
die dgyptischen Theologen fiir lange Zeit beschiftigt. Die Losung, die man im
Anfang des Neuen Reiches, also im fiinfzehnten Jahrhundert, findet, stellt den
Einen als Gotterkonig an die Spitze des Pantheons. Die Spannung zwischen
Einheit und Vielheit wird in Begriffe der Herrschaft tibersetzt. Das ist das iib-
liche Verfahren, das man aus allen polytheistischen Religionen kennt. Zeus,
Marduk, Assur sind solche Gétterkdnige, die ihrem Pantheon vorstehen.

In der Welt der Vielen erscheint der Eine zwar als einer unter vielen, aber er
spielt unter ihnen die Rolle eines prinzus inter pares. Der Urgott wandelt sich
im Zuge seiner Verwandlung in die vielfiltige Welt zum Schopfer, zum Er-
halter und zum Herrscher, zunichst der Schopfung insgesamt und dann, mit
der Erschaffung des Konigtums, der Gotterwelt. Diese Position wollen wir Pri-
mat-Theologie nennen. Erik Hornung hat sie in seinem Buch Der Eine und die
Vielen (1971) scharf herausgearbeitet und sie als die tiberhaupt verbindliche
Gottesvorstellung der dgyptischen Religion dargestellt. Sie wird in Texten des

2 Pap. Berlin 3055,5,4; 5,7-8.
# Vgl. Hornung (1971); (1980), 83-97; (1983), 48-66; Brunner (1980), 198-200.
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fritheren Mittleren Reichs erstmals greifbar und steht hier bereits auf einem sehr
hohen Niveau theologischer Spekulation. Der Abstand und die Beziehung zwi-
schen Gott und Géttern werden hier in Begriffen der Schopfung, Erhaltung
und Herrschaft ausformuliert.

_ Im Laufe des fiinfzehnten Jahrhunderts wichst im theologischen Denken der
Agypter dieser Abstand zwischen Gott und Géttern. Schlieflich gelangt man
zu einer Konzeption, die den Hochsten in einem ganz neuen Sinne als Einen
und Einsamen denkt, namlich nicht nur vor der Welt als ihr priexistenter Ur-
sprung, sondern auch 7z der Welt als das Prinzip ihrer Erhaltung. Das ist die
Sonne. Die traditionelle Religion hatte den Sonnenlauf immer als ein Drama
dargestellt, an dem sehr viele, vielleicht alle Gétter beteiligt sind. Jetzt kommt,
schon vor Amarna, die Vorstellung auf, dal} der Sonnengott in seinem Lauf so
einsam ist wie die sichtbare Sonne. Die Gotter werden zu Bewohnern der vom
Sonnengott erhaltenen Welt herabgestuft und mit Menschen und Tieren gera-
dezu auf eine Stufe gestellt. Mit dieser Wandlung verbunden ist die Transiti-
vierung des Zentralbegriffs der dgyptischen Religion: des Begriffs ,,Leben*.
Die traditionelle Konzeption des Sonnenlaufs denkt dieses gottliche Leben in-
transitiv, als einen Lebensproze3, den der Sonnengott zyklisch durchliuft, in-
dem er jeden Morgen aufs neue geboren wird und jeden Tag als Toter in die
Unterwelt zu seinem Leichnam hinabsteigt. Die neue Konzeption versteht die-
ses kosmische Leben transitiv, als eine belebende Energie, die vom Sonnengott
in Licht und Bewegung ausgeht. Von hier, das ist leicht zu sehen, ist es nur ein
Schritt zu der radikalen Losung des Echnaton, der die Gétter tiberhaupt ab-
schafft und nur noch die Sonne als Gott verehrt.

Die Herrschaft dieses Einen wird nun nicht mehr als Herrschaft iiber die
Gétter ausgedriickt, sondern unmittelbar auf die Welt bezogen. Die Weltherr-
schaft Gottes duflert sich in der schlechthinnigen Gottabhingigkeit der Wel.
Ohne Gott kann die Welt keinen Augenblick bestehen. Denn er schafft nicht
nur das Licht, von dem, sondern auch die Zeit, in der sie lebt. Durch ihre Strah-
lung bringt die Sonne das Licht, und durch ihre Bewegung die Zeit hervor.
Mehr braucht es fiir Echnaton nicht, um die gesamte Wirklichkeit in ihrem kos-
mischen, biologischen und politischen Funktionieren zu erkliren. Alles laft
sich als Werk der Sonne verstehen.* Es gibt hier keine Geheimnisse. Auch das,
was dem Auge verborgen ist, etwa das Werden des Kindes im Mutterleib, 148t
sich auf das Wirken der Sonne zuriickfiihren, denn es entwickelt sich in der
Zeit, und die Sonne hat ihm die Frist gesetzt. Die Religion von Amarna ist eine
Offenbarungs-, keine Geheimnisreligion, auch wenn die Offenbarung hier eher
negative Ziige annimmt. Denn es wird offenbar, dal es keine Geheimnisse gibt,
dal Gott nichts anderes ist als Licht und Zeit und dafl sich die Verehrung des
Géttlichen auf weniges beschrinken mufl. Echnatons Religion duflert sich mehr
in der destruierenden Abschaffung als in der offenbarenden Setzung. Und es ist

 Vgl. J. P. Allen (1989), 89-101. Zu Geschichte und Religion der Amarnazeit vgl. ferner D.
B. Redford (1984); H. A. Schlégl (*1985); C. Aldred (1988), sowie zuletzt Verf. (1992).
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gerade der Geheimnischarakter der dgyptischen Religion, der hier zerstort
wird. Diese ganze Bewegung zeigt Ziige und Pathos einer Aufklirung.

Nach dem Scheitern, der Verfemung und Verfolgung der Amarna-Religion
kehrt die dgyptische Religion zum Polytheismus zuriick, damit aber auch zur
Krise des Polytheismus. Die radikale Losung Echnatons war verworfen wor-
den; nun galt es, andere Losungen zu finden. Die Nachamarnazeit kniipft genau
an dem Punkt der Entwicklung wieder an, von dem aus Echnaton die revolu-
tiondren Konsequenzen gezogen und die Amarna-Religion gestiftet hatte. Dank
der zahlreichen Hymnen, die uns in den Gribern dieser Zeit erhalten sind, kén-
nen wir die theologische Arbeit genau verfolgen.® Diese Hymnen bieten den
enormen Vorteil, dal wir sie nicht nur genau datieren, sondern auch sozialen
Positionen zuordnen konnen. Wir konnen die Inschriften von Hohepriestern
vergleichen mit denen von Wesiren, Truppenobersten, Verwaltungschefs, Her-
denvorstehern, Opfertischschreibern usw. und wertvolle Einblicke gewinnen in
die Verteilung des theologischen Wissens in der dgyptischen Beamtenhierar-
chie. Andere Hymnen stehen auf Stelen, die einzelne in Tempel geweiht haben,
sowie in Ritualbiichern des Tempelkults und spiter auch als Inschriften an
Tempelwinden. Hymnen gehdren im Neuen Reich aber auch zu den Gattun-
gen der Literatur, die man in der Schule auswendig lernt. Am Geriist der Grab-
inschriften konnen wir nun eine zeitliche Ordnung in diese Fiille bringen. Was
sich dabei abzeichnet, ist eine klare Entwicklungslinie.

Die frithen Texte gehen noch aus vom Einen Gott der neuen Sonnenreligion,
der als Schopfer und Herrscher die Welt in Gang hilt. Hier wird die Spannung
zwischen Einheit und Vielheit noch in die traditionellen Formen von Schép-
fung und Herrschaft gefal3t. Die Losung, die schliefllich gefunden wird, besteht
in einem véllig neuen Modell der Beziehung von Einheit und Vielheit. Der
Eine wird jetzt als der Verborgene gedacht. Dabei macht man sich die Etymo-
logie des Gottesnamens Amun zunutze, der eine Nominalform des Stammes
jmn , sich verbergen* darstellt und tatsichlich ,,Der Verborgene* bedeutet.
Uberhaupt kann man natiirlich an die ganze, reiche Begrifflichkeit der Verbor-
genheit, Unzuginglichkeit, Abgesondertheit und Geheimheit ankniipfen, in der
die traditionelle Theologie den Begriff des Heiligen entfaltet hatte. Man darf
sich hier aber nicht tiuschen lassen. Der neuen Vorstellung des Verborgenen
Gottes liegt ein ganz anderer Begriff des Geheimnisses zugrunde als der tradi-
tionellen Vorstellung des Heiligen, die sich vom Leichnam und seiner Schutz-
bediirftigkeit herleitet.

# Den Aspekt der ,theologischen Arbeit**, den man im Zusammenhang einer wachsenden
Professionalisierung des Priestertums im Agypten des Neuen Reichs sehen muf, habe ich
behandelt in Verf. (1986). Man muf die Entstehung von ,,Theologie im Zusammenhang
mit zwei anderen Prozessen sehen, die beide fiir das Neue Reich kennzeichnend sind: die
Professionalisierung des Priestertums und die Verbreitung von Schriftlichkeit, das heift die
Alphabetisierung breiterer Schichten. Zu letzterem vgl. J. Goody (1986), 37 f., und Ph.
Derchain (1988), 77-85, bes. 84 f.
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Das neue Modell besagt, dal§ der Eine nicht oder nicht nur als Kénig iiber
die Vielheit herrscht, sondern daf er sich vor und in der Vielheit verbirgt. Er
hat sich nicht oder nicht nur am Anbeginn die Welt verwandelt, sondern er
bleibt auch weiterhin als der Eine prasent, aber in der Verborgenheit. Um die-
se Beziehung zwischen Verborgenheit und Offenbarkeit, Latenz und Manife-
station, denken und ausdriicken zu konnen, bedient man sich eines anthropo-
logischen Begriffs. Er heifft dgyptisch ,,Ba“, was wir mit ,,Seele* {ibersetzen.
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 hprw ,,Verwandlung, Verkorperung, Entwicklung. Die
sichtbare Weltist /prw des
Gottes, das heiflt, sie geht aus ihm hervor, ist aber nicht selbst géttlich.* Die
ramessidischen Theologen entdecken nun den Ba-Begriff, um die Spannung
zwischen Einheit und Vielheit in vollig neuer Weise auszudriicken. Jetzt ist
entweder der alleinige Gott der Ba der vielen Gotter, oder die vielen Gotter
sind die Ba’s des Einen. Der igyptische Begriff funktioniert namlich in beiden
Richtungen. Ba bezeichnet einmal die unsichtbare Macht in einem sichtbaren
Phinomen, daher unsere Ubersetzung mit ,,Seele”“. Ba bezeichnet aber auch die
sichtbare Manifestation einer unsichtbaren Macht, also z. B. den Wind als Ba
des Luftgottes Schu. So wird der hochste Gott jetzt als ,,Ba* gedacht, der sich
in der Welt verkorpert wie die Seele im Leib, und zugleich werden die vielen
Géatter, die die Welt in Gang halten, als die Ba’s des All-Einen erklirt, in denen
er sich innerweltlich manifestiert. Die Gétter werden zu Formen der erhalten-
den Weltzuwendung des Einen, zu Weisen seiner Innerweltlichkeit. Die Hym-
nen, die diese Theologie entfalten, tragen nun in der Tat das Geprige einer
esoterischen Literatur. Sie stehen nicht auf den Grabwinden, sondern in den
Ritualbiichern des Tempels sowie in Zauberpapyri. Es handelt sich um Texte,
die mit dem Nimbus des Geheimnisses umgeben sind. Eine Gruppe theolo-
gisch besonders bedeutender Hymnen sind auf den Winden eines Tempels
aufgezeichnet, der unter dem Perserkdnig Darius I. in der Oase el-Khargeh
gebaut wurde. Sie alle preisen den All-Einen. Einer tragt den Titel: ,,Der grofe
geheime Hymnus auf Amun-Re, gesprochen von den acht Urgéttern‘ und be-
ginnt mit den Versen:

Sei gegriilt, du Einer, der sich zu Millionen machte,
der sich in Raum und Zeit ausdehnt ohne Grenzen,
geriistete Macht, die von selbst entstand,
Uriusschlange mit gewaltiger Flamme,

der Zauberreiche mit geheimer Gestalt,

¥ Vgl. Verf. (1972); (1992). .
7 Papyrus Mag. Harris IV,1-2 = Hibis 32,1, AHG Nr. 129, 1-6.
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Der ,,Eine, der sich zu Millionen macht®, das ist die dgyptische Wendung fiir
den Begriff des All-Einen.*® Er wird gar nicht mit Namen angerufen, denn er
geht iiber die namentlich bekannten Gotter des traditionellen Polytheismus
hinaus. Seine verbreitetste Umschreibung ist ,,der Geheime Ba“: die verborge-
ne Macht, die sich in und als Welt manifestiert. Dieser Text begegnet schon in
der Ramessidenzeit, also siebenhundert Jahre friiher, in einem Zauberpapyrus,
und er wird noch in der rémischen Kaiserzeit im Tempel von Philae zitiert. Ein
anderer Hymnus in diesem Tempel trigt den Titel: ,,Das Buch der Geheimnis-
se des Amun, das auf Schreibtafeln aus Nbs-Holz niedergeschrieben ist*. Die-
ser Hymnus entfaltet die Lehre von den zehn Ba’s des Amun, die den Gipfel-
punkt der ramessidischen Ba-Theologie bilden. Leider sind von den zehn 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 zehn, so
dal} das System als solches erkennbar wird.*

In den ersten fiinf Ba’s finden wir die kosmischen Elemente, die die Welt
lebenspendend durchwalten. Das erste Ba-Paar sind Sonne und Mond, die zu-
gleich 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 Tef-
nut, der Géttin der flammenden Urius-Schlange zugewiesen. Wir haben hier
also Zeit, Luft, Wasser und Licht als lebenspendende Elemente. Alle fiinf Ba’s
tragen in der zugehérigen Darstellung das Abzeichen ihrer kosmischen Mani-
festation auf dem Kopf: Sonne, Mond, Luftsegel, drei Wassernapfe (#) und
Fackel. Bis dahin finden wir uns auf vertrautem Boden, wenn auch diese Fiinf-
heit sonst nicht belegbar ist.”

Die zweiten fiinf Ba’s — und damit betreten wir theologisches Neuland - ste-
hen fiir fiinf Klassen von Lebewesen. Diese Theologie unterscheidet also zwi-
schen kosmischem und animalischem Leben. Den fiinf lebenspendenden kos-
mischen Energien stehen fiinf Klassen lebenempfangender, beseelter Wesen ge-
geniiber, Es sind Menschen, Vierfiiller, Vogel, Wassertiere und Erdwesen wie
Schlangen, Skarabien und Tote. Der Ba fiir die Menschen ist menschengestaltig
und heilt ,,Konigska“, der Ba fiir die Vierfiifler ist 1owenkopfig und heiflt
,, Widder der Widder*, der Ba fiir die Vogel ist menschengestaltig und heif3t
Harachte, der Ba fiir die Wassertiere ist krokodilképfig und heif’t ,,Ba derer im

# Fiir eine Zusammenstellung und Diskussion der Belege siehe Verf. (1983), 211-218; ]. Zan-
dee (1992), I, 168-176; M. Bilolo (1992).

# ]. C. Goyon (1979), 69-79; 40-41; Tf. 27. Vgl. AHG Nir. 128; Baruqc-Daumas, Nr. 88; TUAT
Nr. 13, S. 865-868. Einen demotischen Paralleltext veroffentlichte M. Smith (1977).

0 Eine Abbildung der anderweitig unverdffentlichten Darstellung der zehn Ba’s des Amun in
der Krypta des ptolemiischen Opet-Tempels von Karnak findet sich in: C. Traunecker
(1992),’S. 97 fig. 8.
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Wasser*, der Ba fiir die Erdbewohner ist schlangenkdpfig und heift Nehebka.
Das Verbliiffendste an dieser Theologie ist wohl der Platz, den sie dem Kénig
anweist. Der Konig gehort zu den zehn Ba’s, er ist einer der zehn innerwelt-
lichen Manifestationen, in denen Gott die Welt belebt, beseelt und organisiert,
und zwar ist er diejenige Gottesenergie, die fiir die Menschen zustindig ist.
Nicht der Kénig selbst, wohlgemerkt, sondern der Konigs-Ka, also das als sol-
ches gottliche institutionelle Prinzip des Konigtums, das sich in jedem seiner
Trager verkorpert und das nach traditioneller Auffassung mit dem Gott Horus
identisch ist. Das Konigtum ist eine kosmische Energie wie Licht und Luft. In
ihm kommt diejenige Gottesmacht zur Erscheinung, die die Menschenwelt be-
seelt, versorgt und ordnet.

Dieser Hymnus ist uns in fiinf verschiedenen Fassungen erhalten. Aufler im
Tempel von Hibis kommt er noch vor im Gebaude des Konigs Taharqa aus der
25. Dynastie, der Athiopenzeit, am Heiligen See von Karnak, sowie im ptole-
miischen Tempel der Opet in Karnak, auf einem demotischen Ostrakon aus
der Zeitenwende, und im Tempel von Philae aus der spiten Ptolemierzeit. In
diesen Texten stofen wir nun ganz offensichtlich auf eine Tradition, die in der
spiteren Antike als die geheime Seite der dgyptischen Religion im Sinne eines
esoterischen Monotheismus verstanden wurde. Bei dieser Geheimlehre handelt
sich, wie wir nun wissen, um die Theologie des all-einen Weltgottes, die in der
Ramessidenzeit als Antwort auf den monotheistischen Umsturz von Amarna
von den fithrenden Theologen entwickelt wurde und in deren Zentrum der Be-
griff des ,,Ba“ steht.

Dieser Weltgott der Ramessidenzeit ist ein verborgener Gott. Er ist, wie es
in einem ramessidischen Hymnus heif3t,

ferner als der Himmel, tiefer als die Unterwelt.

Kein Gott kennt seine wahre Gestalt.

Sein Bild wird nicht entfaltet in den Schriftrollen,
man lehrt nicht tiber ihn ...

Er ist zu geheimnisvoll, um seine Hoheit zu enthiillen,
zu stark um ihn zu erkennen.’?

Der Gedanke der Verborgenheit vermittelt zwischen Vielheit und Einheit,
dem manifesten Polytheismus und dem untergriindigen Monotheismus. In sei-
ner Immanenz und Evidenz ist das Géttliche nur polytheistisch vorstellbar, an-
rufbar und kultisch zuginglich. In seiner untergriindigen Einheit dagegen ist es
verborgen. Der Ba-Begriff ist eins der Instrumente, um diese Dialektik zu for-
mulieren. Aus der Verborgenheit des Allgottes wird das Geheimnis seiner
Theologie. ,,Sein Bild wird nicht entfaltet in den Schriftrollen® - so steht es in
dem Text, den wir gerade zitiert haben. Aber dieser Text ist ein literarisches
Werk, das in den gebildeten Kreisen zirkulierte, vermutlich in der Schule gele-
sen wurde. Er gehort zur exoterischen Seite der Theologie. Daneben gibt es

3! pLeiden I 350 IV, 17-19 ed. Zandee (1947), 75-86; AHG Nr. 138.
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esoterische Schriften, in denen das Bild des verborgenen Gottes schon eher ent-
faltet wird. Das sind die magischen Texte.

Hier finden wir das Bild des Gottes mit sieben Kopfen. In einem spitagyp-
tischen Zauberpapyrus wird es folgendermallen erldutert:

Der Bes mit 7 Kopfen,

er verkorpert die Ba’s des Amun-Re, ...,

des Herrn von Himmel, Erde, Unterwelt, des Wassers und der Berge.
Der seinen Namen geheim halt vor den Gottern,

des Riesen von Millionen Ellen,

des Starken, der den Himmel festmachte auf seinem Haupt,

... aus dessen Nase die Luft hervorgeht, um alle Nasen zu beleben,
der als Sonne aufgeht, die Erde zu erhellen,

aus den Ausfliissen dessen Leibes der Nil flieft, um jeden Mund zu
beleben ...»2

Bes ist kein grofer Gott, sondern eher ein Monstrum. Typisch fiir ihn ist die
ibelabwehrende Fratze, er ist der Gott der maskenhaften Verhiillung. Auch
hier erscheint er nur als Maske, und zwar des verborgenen Allgottes der Ra-
messidenzeit. In den geheimen Schriftrollen der Magier wird er abgebildet.
Die Monstrositit seiner Erscheinung verweist auf seine Verborgenheit und
prinzipielle Unabbildbarkeit. Im gleichen Papyrus erscheint er noch einmal
abgebildet mit neun Kopfen. Der Text beschreibt das Bild als ,,Mensch mit
neun Kopfen auf einem einzigen Hals, und zwar ein Bes-Gesicht, ein Widder-
kopf, ein Falkenkopf, ein Krokodilskopf, ein Nilpferdkopf, ein Lowenkopf, ein
Stierkopf, ein Affenkopf und ein Katzenkopf*.”” Die griechischen Zauberpa-
pyri nennen ihn Enneamorphos, den , Neungestaltigen“.*

Das ist der All-Eine Gott des esoterischen Monotheismus im alten Agypten,
wie ihn die antiken Autoren tiberlieferten. Es handelt sich also nicht um ein
Milverstindnis, sondern um eine authentische Tradition.” In der Endphase der
agyptischen Religion wird diese Theologie des all-einen Weltgottes auf Isis
{ibertragen.* Jetzt ist sie die ,,Eine, die sich zu Millionen macht“”’, una qui es

*2 Sauneron (1970), 23, Tf. IV, fig. 3 (neben S. 13).

% Sauneron (1970), 18, Tf. II, fig. 2 (neben S. 12)

% R. Merkelbach/M. Totti (1990), 78; R. Merkelbach (1992), 10 f. und ofter.

% Ein Mifverstindnis allerdings ist die moderne Einstufung simtlicher dieser dgyptischen und
griechischen Texte als ,,magisch” im Sinne okkulter und asozialer Praktiken im Dienst
privater Wiinsche nach Schutz, Heilung, Liebesgliick usw. Die Kirchenviter haben aus
begreiflichen Griinden die ganze heidnische Religion als Zauberei hingestellt. In Wirklich-
keit handelt es sich, wie vor allem R. Merkelbach gezeigt hat, auch bei vielen der soge-
nannten griechischen Zauberpapyri um liturgische Texte, die aus dem Tempelkult stammen
und die wir als Zeugnisse spatagyptischer Theologie sehr ernst nehmen miissen.

’ Fiir eine Zusammenstellung der wichtigsten Literatur siche H. S. Versnel (1990), 39 n. 1,
der mit Recht hinzusetzt: ,, The literature now definitely overflows the banks, not always
equally fertilizing the fields.

7 Verf. (1983), 211-218.
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omnia®®, moune ei sy hapasai”, wie sie in den Texten angerufen wird. Sie heif’t
geradezu ,,die Eine* (3 w't — THIOUIS).® Auf diese Theologie bezieht sich
Plutarch mit seiner Legende vom verschleierten Bild zu Sais. Was wir hier vor
uns haben, ist aber keine Geheimreligion. Geheimnisvoll ist vielmehr die Gott-
heit, um die es geht. Ihr Geheimnis besteht in ihrer Verborgenheit. Denn die
sichtbare Wirklichkeit ist differenziert, und das heif}t polytheistisch. Einer Re-
ligion, die monotheistisch und polytheistisch zugleich denkt, muf sich die
Wirklichkeit in Vordergrund und Hintergrund, Offenbarkeit und Geheimnis
aufteilen.

Magie und Mystik gehen in der Antike zusammen. Die magischen Texte ver-
mitteln Gottesnihe, und wenn es hier auch nicht um eine unio mystica im stren-
gen Sinne der Einswerdung mit Gott geht, so doch um eine ,,unio liturgica“,
ein Eintreten in die gotterweltliche Eigensphire des Gottes, die ,,Sphire des
Seinigen*, die ihn in Gestalt von Adoranten umgibt. Das ist nichts anderes als
die uralte traditionelle Konzeption des kultischen Kontakts in der dgyptischen
Religion. Der Priester tritt dem Gott nicht als Mensch, sondern als Gott gegen-
iiber, er begegnet ihm auf seiner eigenen Ebene, in seiner eigenen Sphire. Die
Kommunikation zwischen Mensch und Gott vollzieht sich im Kult als Kommu-
nikation zwischen Gott und Gott im Rahmen einer gotterweltlichen Konstella-
tion. In der spitzeitlichen Magie/Mystik wird dieses Prinzip privatisiert, ver-
hiuslicht, ohne damit jedoch seinen religiésen Charakter aufzugeben und von
den Hohen der Theologie in die Niederungen des Aberglaubens abzusinken.
Das ist Greuelpropaganda der Kirchenviter.

Der mystische und hochreligiose Charakter dieser magischen Rezitationen
und Praktiken gilt nun ganz besonders dort, wo es um die Gottesnihe des Ver-
borgenen Einen und Héchsten geht. Hier lebt die Theologie der ramessidi-
schen Amunpriester in griechischer Sprache weiter bzw. auf und geht bruchlos
in die philosophischen Texte des Corpus Hermeticum iiber. Spitestens jetzt
darf man von jenem , esoterischen Monotheismus sprechen, den das achtzehn-
te Jahrhundert und in seinem Gefolge die wissenschaftliche Agyptologie in die
altagyptische Religion hineinprojiziert hatte.

8 Votiv-Inschrift aus Capua, 1. oder 2. Jahrhundert n. Chr., CIL X 3800 = Dessau ILS 4362;
L. Vidman (1969), Nr. 502.: Te tibi una quae es omnia dea Isis. F. Dunand (1973), 82 n. 1;
V. Tran Tam Tinh (1972), 41 ff.; 77; 199-234.

* Hymnus des Isidorus aus Medinet Madi vgl. Vera F. Vanderlip, (1972), 18 f.; E. Bernand
(1969), Nr. 175, 632 ff.; M.Totti (1985), 76-82; F. Dunand (1973), 79-93. Zu Isidorus vgl.
Drijvers, Vox Theologica 32, 1962, 139-150.

% Vanderlip, a. a. O., 31; vgl. hierzu C. H. Gordon (1970).



34 I. Imaginationen des Unergriindlichen

4. Der Monotheismus als 4agyptische Geheimlehre
in der Religionsgeschichte des 18. Jahrhunderts

Die Theorie des esoterischen Monotheismus entwickelt fiir die Beziehung zwi-
schen dem Einen und den Vielen ein wissenssoziologisches Modell. Sie unter-
scheidet zwischen einer monotheistischen Geheimreligion fiir Eingeweihte und
einer polytheistischen Volksreligion fiir die Menge. Am bekanntesten ist diese
Idee durch Schillers Aufsatz iiber ,,die Sendung Moses* geworden, den dieser
in Heft 10 der Thalia veroffentlicht hatte. In diesem Essay vertrat er die Auffas-
sung, daf die Idee der Einheit Gottes aus Agypten stammt und von Moses an
die Hebrider weitergegeben wurde.®' Die dgyptische Religion war zweigeteilt:
in eine offentliche fiir die Menge und eine geheime fiir die Eingeweihten und
Weisen. Die offentliche beschreibt Schiller als Vielgétterei bzw. ,,Paganismus*
voller Aberglauben, Zauberei, Tierkult und sonstiger Absonderlichkeiten. Die
geheime dagegen sei ein reiner Monotheismus gewesen. ,Da Agypten der erste
kult1v1erte Staat war, den die Geschichte kennt, und die iltesten Mysterien sich
urspriinglich aus Agypten herschreiben, so war es aller Wahrscheinlichkeit
nach hier, wo die erste Idee von der Einheit des hochsten Wesens zuerst in ei-
nem menschlichen Gehirne vorgestellt wurde.*“®? Diese Einsicht sei aber Sache
weniger Eingeweihter geblieben. Zu tief habe sich bereits die Vielgotterei fest-
gesetzt, so dafl mit der Abschaffung des alten Aberglaubens das ganze Staats-
gebiude in sich zusammengebrochen wire. ,Man fand also fiir besser, die neue
gefihrliche Wahrheit zum ausschlieBenden Eigenthum einer kleinen geschlos-
senen Gesellschaft zu machen, diejenigen, welche das gehorige Maf} von Fas-
sungskraft dafiir zeigten, aus der Menge hervorzuziehen und in den Bund auf-
zunehmen, und die Wahrheit selbst, die man den unreinen Augen entziehen
wollte, mit einem geheimnisvollen Gewand zu umkleiden, das nur derjenige
wegziehen konnte, den man selbst dazu fahig gemacht hatte.” Dieses Gewand
ist die Hieroglyphenschrift, die als eine Geheimschrift verstanden wird. Sie
schiitzt die gefihrliche monotheistische Wahrheit, die eine Art politischen
Sprengstoff darstellt. Moses aber habe den Agyptern das Geheimnis, die mono-
theistische Idee, entrissen und sie dem Volke, aber nicht dem dgyptischen, son-
dern dem hebriischen, seinem Volke, offenbart.® Denn Moses sei agyptisch er-

8 F. von Schiller, Sémmtliche Werke X, Stuttgart 1836, 468-500. Simtliche Werke, hrsg. von H.
Koopmann, Miinchen 1968, 737-757. S. dazu W. D. Hartwich (1997) und Verf. (1998), 171-
210.

62 Vgl. Lukian, De Dea Syria, cap. 2: ,Die Agypter sollen die ersten von allen uns bekannten
Volkern gewesen sein, die sich Begriffe von den Géttern gemacht haben. Nicht viel spéter
hérten die Syrer von den Agyptern die Rede iiber die Gotter und errichteten Tempel und
Heiligtiimer.*

® Eine dhnliche Ansicht iiber den esoterischen Charakter des auferbiblischen Monotheismus
@uBert auch Josephus, Contra Apionem II, 168, wo er schreibt: ,Daf diese Lehren schon
und der Natur und Gréfe Gottes geziemend sind, bezeugen mit allem Nachdruck die Wei-
sesten unter den Hellenen. Pythagoras, Anaxagoras, Platon und die spiteren Philosophen
von der Stoa scheinen fast alle ebenso wie er iiber die Natur Gottes gedacht zu haben.
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zogen und in alle Geheimnisse eingeweiht worden. Bei den Priestern von He-
liopolis lernt er die Hieroglyphen und mit ihnen die geheime Weisheit. ,,Und
wenn man erst einmal einen Blick auf das, was man agyptische Mysterien nennt,
geworfen hat, so wird sich zwischen diesen Mysterien und dem, was Moses
nachher getan und verordnet hat, eine merkwiirdige Ahnlichkeit ergeben.**
Diese Ahnlichkeit, so unterstellt Schiller, beruht in der Idee von der Einheit
Gottes. ,,Es scheint aufler Zweifel gesetzt“, schreibt er, ,,da} der Inhalt der aller-
iltesten Mysterien in Heliopolis und Memphis wihrend ihres unverdorbenen
Zustands, Einheit Gottes und Widerlegung des Paganismus war. ¢

Schiller hat diese Gedanken, wie er selbst in einer Fullnote am Ende seines
Essays angibt, von Karl Leonhard Reinhold (1758-1825) {ibernommen, der im
Jahre 1788 unter dem Pseudonym Br. Decius in Leipzig eine Schrift mit dem
Titel Die Hebriischen Mysterien oder die diteste religiose Freimaurerey. In 2
Vorlesungen veroffentlicht hatte.% Reinhold, Freimaurer” und seit 1787 Profes-
sor der Philosophie in Jena und engster Fakultitskollege von Schiller, wendet
sich in dieser Schrift an seine Logenbriider. Die dlteste Freimaurerei sind die
agyptischen Mysterien. Sie bestehen in einem in einer Fiille symbolischer
Handlungen und Zeichen (die beide bei Reinhold ,Hieroglyphen‘ genannt
werden) kodierten Monotheismus, der von Eingeweihten und Weisen getragen
und vor dem zu so tiefen Einsichten unfihigen Volk geheimgehalten wird. Im
Laufe der Jahrtausende degenerierte in Agypten diese monotheistische Ge-
heimnisreligion, Reinhold zufolge, zu einer in AuBerlichkeiten erstarrten Ge-
heimniskriamerei, und Reinhold warnt vor einer dhnlichen Entwicklung des
Freimauerertums. ,,Nachdem mit dem verniinftigen Zwecke dieses Instituts
auch der Geist desselben verschwunden war, hatten die Hierophanten, die den
Kérper zu ihren Absichten fort erhalten wollten, kein anderes Mittel {ibrig, als
den Mangel der Geheimnisse, die man bey ihnen aufsuchte, selbst zum Ge-
heimnisse zu machen.“®® Moses, nach dem Zeugnis des heiligen Stephanus ,,in
aller Weisheit der Agypter erzogen*, war in diese Mysterien eingeweiht und

Aber diese, die nur fiir wenige philosophierten, hatten nicht den Mut (ouk etolmesan), die
Wahrheit ihrer Lehre in die fiir falsche Meinungen voreingenommene Masse hinauszutra-
gen. Unser Gesetzgeber dagegen brachte seine Taten mit seinen Worten in Einklang, und
so gelang es thm nicht nur, seine Zeitgenossen zu iiberzeugen, sondern auch allen nachfol-
genden Geschlechtern fiir alle Zeiten den Glauben an Gott (ten peri theou pistin) uner-
schiitterlich einzupflanzen.*

® F. von Schiller, Sammtliche Werke X, Stuttgart 1836, 477.

SR 008, 481,

% Ich danke H. Schmidt-Glintzer, dem Direktor der Herzog-August-Bibliothek Wolfenbiittel,
und meinem Studenten Florian Ebeling, die mir bei der Beschaffung dieses seltenen Wer-
kes geholfen haben.

67 Reinhold gehérte in Wien der Loge ,,zur wahren Eintracht™ an, die Mozart regelmiRig
besuchte, der Haydn ab 1785 als Mitglied angehdrte und deren bedeutender Meister vom
Stuhl Ignaz von Born war (nach J. Holtorf, Die Logen der Freimaurer. Geschichte — Bedeu-
tung — Einfluff, Heyne Sachbuch Nr. 143).

% Reinhold (1788), 68.
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machte sie seinem Volke bekannt. Dabei konnte er natiirlich nicht auf Einsicht,
Vernunft und Verstindnis bauen. Er mullte die heiligen Wahrheiten als Offen-
barung darstellen und den blinden Glauben des Volkes fordern.

Alle die Jahrhunderte hindurch, die voriibergehen mufiten, bevor die Einheit
Gottes in den Kopfen ihrer Priester zu einem Verstandesbegriffe reiffen konn-
te, war der Beyfall, den sie dieser so einfachen Lehre gaben, nichts weiter als
der blinde, durch Feuer und Schwert erzwungene Glauben. Moses hitte ent-
weder tiglich neue Mirakel wirken, oder die Mission seiner Leviten, die bey
Gelegenheit des goldenen Kalbes 3000 Juden in Stiicke zerhauen muften, viel
ofter wiederholen miissen, als es ihm auch nur in politischen Riicksichten lieb
seyn konnte, wenn er bey seiner neuen Religion auch nur das geringste auf den
Verstand, und nicht alles auf die Sinnen dieses Volkes angeleget, und seinen
Gottesdienst nicht vielmehr zur Sache des Korpers, als der Seele gemacht hit-
te. Hier konnte ihm abermal seine dgyptische Weisheit sehr gute Dienste lei-
sten. Die Aussenseite der Mysterien war mit Hieroglyphen, Ceremonien und
Ritualgesetzen iiberladen, und vermuthlich lag schon damals in diesem Umstan-
de der Keim ihres kiinftigen Untergangs. Indessen war dieses gerade die Seite
der Mysterien, fiir welche die Israeliten mehr als genug empfinglich waren.*

Wobei Reinhold durchaus zugesteht, daf hinter bzw. durch Mose hindurch
,,Jehovah* selbst am Werke war, ,,der es seiner nicht unwiirdig fand, aus dem
Fond der in den dgyptischen Mysterien aufbehaltenen Wahrheiten gerade die-
jenigen auszuwihlen, die sein Volk fassen konnte, und sogar die Hieroglyphen
und Ceremonien dieses Instituts fiir die schicklichsten Mittel hielt, jene Waht-
heiten unter einem duflerst rohen und unwissenden Volke fortzupflanzen*.”
Das hebriische Ritualgesetz ist nichts anderes als die ,,hieroglyphische* (das
heift symbolische) Auflenseite des Mysteriums, die so lange notwendig ist, als
dieses entweder, wie in Agypten, vor den Vielen geheimgehalten werden muf,
oder, wie in Israel, nur durch den Glauben, die Sinne und den Kérper, aber
nicht durch den Verstand ergriffen werden kann. In Wirklichkeit aber, das ist
Reinholds These, besteht kein Unterschied zwischen Vernunft und Offenba-
rung.”* Das, was man im achtzehnten Jahrhundert als die ,,natiirliche” und die
,»geoffenbarte Religion unterschied, hat einen gemeinsamen Ursprung in den
agyptischen Mysterien und findet im Freimaurertum seine zeitgendssische Fort-

setzung bzw. Wiedergeburt.
Reinhold gibt als seine Gewahrsminner William Warburton (1698-1779)

¢ Reinhold (1788), 57 f.

0 Reinhold (1788), 84 f. Die Zitate mdgen einen Eindruck von der erstaunlichen Eleganz und
Brillanz der Reinholdschen Prosa vermitteln, die der Schillers kaum nachsteht.

71 daR die bisherige Entgegensetzung der Vernunft und der Offenbarung auf einem bloBen
Wortstreite beruhte* — (1788), 84.

2 \. Warburton, The Divine Legation of Moses demonstrated on the principle of a religious
deism, from the omission of a doctrine of a future state of reward and punishment in the
Jewish dispensation, London 1742; die deutsche Ubersetzung von J. Chr. Schmidt erschien
in drei Binden in Frankfurt und Leipzig 1751-1753.
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und John Spencer (1630-1693)” an. Beide haben vor ihm die Parallele gezo-
gen zwischen den agyptischen ,,Mysterien und dem hebriischen , Gesetz*.™
Die Texte Reinholds und Schillers diirfen als die explizitesten vor-dgyptolo-
gischen Darstellungen jenes Prinzips eines esoterischen Monotheismus gelten,

der dann in der Agyptologie eine so grof8e Rolle gespielt hat und erst von Hor-
nung mit soviel Nachdruck widerlegt wurde. Man darf aber vermuten, daf we-
der sie noch Warburton und Spencer die ersten sind, die den Ursprung des
Monotheismus in Agypten gesehen haben, sondern daB hier vielmehr bestimm-
te Topoi eines Agyptenbildes reproduziert werden, das seit der Renaissance
geliufig ist und vor allem von Marsilio Ficino und Giordano Bruno verbreitet
wurde. Es ist dringend zu wiinschen, daf8 diesen von Frances Yates” nur ange-
deuteten Traditionslinien einmal griindlicher nachgegangen wird. Vermutlich
ist der Topos einer mono- bzw. pantheistischen Geheimreligion der dgypti-
schen Weisen bereits antik. Mit seiner Andeutung ,,Das, was man dgyptische
Mysterien nennt*, bezieht sich Schiller wohl vor allem auf die Schrift des Jam-
blichus, die um 300 n. Chr. entstand und in der frithen Neuzeit von Marsilio
Ficino und Nicolaus Scutellus unter dem Titel De mysteriis Aegyptiorum in
lateinischer Ubersetzung publiziert worden war. In dieser Schrift liest man z. B.
vom ,einzigen Gott*, der ,,unbewegt im Alleinsein seiner Einheit verharrt*
(akinétos en monotéti tés eautou enotétos menon): ,er existiert als die Grund-
und Urform (paradeigma) des Gottesbegriffs, der sich selbst Vater und Erzeu-
ger ist ... aus diesem Einen, der Einheit lie sich selbst der eine sich selbst ge-
niigende Gott erstrahlen (apo de tou henos toutou ho autarkes theos heauton
eselampse) ... er ist das Prinzip und der Gott der Gotter (arche gar outos kai
theos thewn), der Einfache aus dem Einen (monas ek tou henos), frither als das
Sein und Ursprung des Seins‘.”¢ Aus diesem Einen sei die Welt und mit ihr
alle anderen Gétter hervorgegangen. Die anderen Gotter werden hier nicht ge-
leugnet, aber sie werden so tief zu innerweltlichen Machten in der Art von Di-
monen oder Engeln herabgestuft, da man auch dies einen Monotheismus nen-
nen kann.” Wir haben es hier nicht mit einem Monotheismus im biblischen
Sinne, sondern mit einer klassischen Alleinheits-Theologie zu tun, die wir auch
bei anderen dgyptischen Neuplatonikern finden, besonders bei Plotin, sowie
im Corpus Hermeticum. Der Gedanke der All-Einheit, wie er hier entwickelt
wird, 1Rt sich miihelos mit dem verborgenen Allgott der ramessidischen Theo-
logie verbinden.”

” John Spencer, De legibus Hebraeorum ritualibus, et earum rationibus libri 3, Leers 1686.

™ Warburton seinerseits verweist auf keinen Geringeren als Maimonides (Rabbi Moses ben
Maimon), der in seinem Fibhrer der Verirrten (More Nevuchim) die Herkunft des hebrii-
schen Gesetzes aus der heidnischen Religion behauptet habe.

” Vgl. F. A. Yates (1964).

76 Jamblique, Les mystéres d’Egypte ed. E. des Places S. J. (Collection Budé), Paris 1989,
VIIL.2 , S. 195 f.

7 G. Soury (1942); J. Hani (1976), 225 ff.

™ Vgl. hierzu ausfiihrlich Verf. (1993).
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Allerdings fehlt ein eindeutiger Hinweis darauf, dafl schon in den antiken
Quellen die Religion des verborgenen Allgotts und die Theologie der All-Ein-
heit als eine Geheimreligion der dgyptischen Eingeweihten gegolten hitten. Es
gibt aber Texte, in denen den agyptischen Hohenpriestern eine eigene, von den
Religionen der Vélker unterschiedene Religion zugeschrieben wird. So erschei-
nen in einer magischen Anrufung, die von dem Topos Gebrauch macht, den
Gott mit den Namen der Vélker anzurufen, auch die agyptischen Hohepriester
mit einer eigenen Anrufung, und diese bezieht sich auf Amun, den verborgenen
Allgott der ramessidischen Theologie:

Ich rufe dich nochmals an

wie die Agypter: Phno eai Iabok,

wie die Juden: Adonaie Sabaoth,

wie die Griechen: Konig, der iiber alle herrscht,

wie die dgyptischen hohen Priester: Verborgener, Unsichtbarer, der alle

erblickt,
wie die Parther: OYERTO (GroRer auf der Erde), Herr iiber alles.”
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