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Erinnerung und Identitit — der figyptische Weg

Jan Assmann

Die altidgyptische Kultur ist von unserer Gegenwart weit entfernt.
Sie ist nicht nur durch Jahrtausende geschichtlicher Entwicklung
und schleichenden Wandels von uns getrennt, in denen die
Menschheit — und insbesondere die westliche Welt — Erfahrungen
und Erfindungen gemacht haben, die uns geprigt und dadurch den
Agyptern wie allen anderen von dieser Geschichte unberiihrten
Kulturen entfremdet haben. Sie ist dariiber hinaus und vor allem
von uns getrennt durch gewisse kontradistinktive Weichenstellun-
gen und Epochenbildungen, in denen sich das Abendland iiber
seine eigene Herkunft und Vergangenheit Rechenschaft abgelegt
hat und weiterhin abzulegen pflegt. Das Abendland rekonstruiert
sich seine Geschichte als einen Weg, auf dem es sich entschlossen
losgesagt hat von iiberwundenen Stufen und ausgegrenzten Ge-
genwelten. Solche Verabschiedungen und Ausgrenzungen skandie-
ren die Geschichte und erwecken den Anschein eines Sonderweges
und einer stufenweisen Evolution. Eine typische Station dieses
Weges mit ausgrenzender Wirkung ist vor allem der biblische Mo-
notheismus, durch den die tibrige Welt ins Abseits des Heidentums
gedringt wurde. Fir dieses Heidentum stehen paradigmatisch die
Agypter weil die Bibel selbst diese Weichenstellung als Auszug
aus Agypten inszeniert. Das ist einer der Schritte, die uns Agypten
ferngertickt, fremd gemacht haben. Den ,,Polytheismus“ konnen
wir nicht verstehen; bis heute gibt es keine einleuchtende Theorie
der polytheistischen Religion. Das ist kein Wunder, denn der Po-
lytheismus ist nichts als das polemische Gegenbild des Monothe-
ismus. Andere Stationen sind die sogenannte alphabetische Revo-
lution in Griechenland sowie, ebenfalls bei den Griechen und mit
der alphabetischen Revolution zusammenhéngend, die Demokratie
und der wissenschaftliche Rationalismus, d. h. Philosophie, Logik,
theoretische Neugierde, wissenschaftliches Denken. Dadurch
wurde alles Vor- und AuBergriechische ins Abseits der Bilder-
schrift, des prélogischen Denkens, der Despotie und der im rein
Anwendungsbezogenen steckengebliebenen Wissenschaft abge-
dréngt.
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Manche dieser Weichenstellungen und Ausgrenzungen sind
Sache der Antike selbst, so vor allem die Konstruktion des Hei-
dentums und der orientalischen Despotie. Andere jedoch sind erst
die Sache moderner retrospektiver und kontradistinktiver Mythen-
bildung. Als ganz besonders problematisch und folgenreich mochte
ich hier nur den Mythos von der Achsenzeit hervorheben, der auf
den Iranisten Anquetil Duperron im 18. Jahrhundert zuriickgeht
und den Jaspers — ohne seine vielen Vorgéinger zu erwihnen —
beriihmt gemacht hat." Dieser Theorie zufolge entstand um 500 V-
Chr. in China, Indien, Persien, Israel und Griechenland ,.der
Mensch, mit dem wir bis heute leben®. Entscheidende Eigenschaf-
ten dieses Menschen sind Reflexivitit, Subjektivitit, Autonomie
und Normativitit (die Vorstellung, daB Wahrheit und Wirklichkeit
nicht im Gegebenen aufgehen, sondern daB das Gegebene im Licht
einer hoheren Wahrheit fortwiahrend gestaltet und umgestaltet wer-
den muB), um nur das Wichtigste zu nennen. Diese Theorie hat den
von Jaspers nicht mitbedachten Nebeneffekt, die vorachsenzeitliche
Welt unserem Verstehen zu entziehen. Waren die Griechen und
Israeliten Menschen, mit denen wir noch heute leben, dann waren
die Agypter und Babylonier grundsitzlich andere Menschen.

Es scheint mir nun evident, da3 wir es hier mit sikularisiertent
Transformationen letztlich theologischer Modelle zu tun haben. Im
Achsenzeit-Modell scheint mir die theologische Unterscheidung
zwischen heiliger und profaner Geschichte weiter zu leben. Diese
Unterscheidung, so wie sie von Augustinus bis Vico das abendlan-
dische Geschichtsdenken bestimmt hat, arbeitet mit den Begriffen
der zyklischen und der linearen Zeit. Die profane oder heidnische
Geschichte ist von der zyklischen Zeit bestimmt.? Die Heiden wan-
deln im Kreis umher, wie Augustin sagt, woraus bei Vico dann di€
Lehre vom kreisldufigen Verlauf, den ,corsi e ricorsi, der Gé-
schichte der Nationen wird, wihrend die heilige Geschichte einen
linearen ,,Procursus“ auf die Erlosung hin beschreibt. Diese Unter-
scheidung zwischen einer zyklischen heidnischen und einer linea-
ren heiligen Geschichte setzt sich ziemlich bruchlos fort in d('ar
Unterscheidung zwischen Vélkern mit und ohne Geschichte, W1€
sie im 19. Jahrhundert aufkam, in die Unterscheidung zwischen
kalten und heiBlen Gesellschaften, die Lévi-Strauss an deren Stelle
setzen wollte,’ und an Eliades Unterscheidung zwischen Kosmo$
und Geschichte.* Die Theologie hatte das Heidentum negativ defi-
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niert durch das Fehlen von Offenbarung. Dadurch fehlte den Hei-
den die orientierungsgebende Zielsetzung, die ihrer Geschichte eine
Richtung gegeben hitte. Lévi-Strauss und Eliade ersetzten die ne-
gative durch eine positive Bestimmung. Anstelle der linearen Ge-
schichte hatten diese Volker etwas anderes: Kilte, Mythos, Kos-
mos, die zyklische Zeit als eine kulturelle Konstruktion sui generis,
und nicht als orientierungslose Kontingenz. Ansonsten bleiben die
theologischen Urspriinge dieser kulturevolutionistischen und kul-
turtypologischen Theoriebildung noch durchaus evident.

Das gleiche gilt fiir die bekannten Drei-Stadien-Modelle der
Kulturentwicklung, von Comtes Drei-Stadien-Modell — die Zeital-
ter der Religion, der Metaphysik, der Wissenschaft — bis zu der
modernen Unterscheidung von Hochkulturen, traditionalen und
modernen Kulturen. Die heilige Geschichte gliedert sich typischer-
weise in drei Phasen: ante legem, sub lege und sub gratia.’ Das
entscheidende Kriterium der Epochentrennung liefert das Gesetz,
einmal durch seinen Anfang in Mose und ein andermal durch sein
Ende in Christo. Das Gesetz aber hiingt aufs engste mit Agypten
zusammen. Der Auszug aus Agypten bedeutet einen Einzug ins
Gesetz, so daB Agypten den Zustand ante legem in paradigmati-
scher Weise vertritt. Das Ende des Gesetzes bedeutet andererseits
die Abkehr vom Judentum, das den Zustand sub lege darstellt. So
wird in der christlichen Geschichtskonstruktion des Abendlandes
Agypten als die iiberwundene Vergangenheit der Juden und das
Judentum als die iberwundene Vergangenheit der Christen darge-
stellt.

Der Pariser Grizist und Arabist Rémi Brague hat darum Eu-
ropa eine ,exzentrische Identitdt™ attestiert, exzentrisch, weil sie
sich an anderen Kulturen orientiert.® Brague sieht diese Orientie-
rung aber ganz anders: nicht als kontradistinktive Abgrenzung,
sondern im Gegenteil als Mimesis, bewundernde Aufnahme und
Nachahmung. So blickten die Griechen auf den Orient, die Rémer
auf die Griechen und das christliche Abendland auf Rom. Auch
diese Sicht hat ihre Berechtigung, gerade auch, was Agypten be-
trifft. Die kontradistinktive Ausgrenzung Agyptens bestimmt das
biblische Bild, wihrend die griechischen Texte, insbesondere die
platonische Tradition, in Agypten das Vorbild von Weisheit, Wis-
senschaft und Theologie erblickten. Die europiische Identitit ist in
ihrer Exzentrizitiit zutiefst ambivalent: die Orientierung am Friihe-
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ren und Fremden ist ebenso von bewundernder Mimesis wie von
kontradistinktiver Ausgrenzung bestimmt.

Wenn wir nun nach diesen Vorbemerkungen zu Agypten selbst
tibergehen, miissen wir als erstes feststellen, daBl wir damit vom
Exzentrischen zum Konzentrischen und vom Sekundiren, Abge-
leiteten zum Priméren, Urspriinglichen iibergehen. Rémi Brague
hat Europa aufgrund dieser immer sekundéren Position ein ,,Sohn-
land* genannt,” weil es sich als abkiinftig empfindet von urspriing-
lichen Vaterlindern — Athen und Jerusalem, aber auch Athen und
Jerusalem sind Sohnlénder, die sich ihrer Abkiinftigkeit aus Agyp-
ten und Vorderasien bewulit waren. Selbst die Babylonier blickten
in gleicher Weise auf die Sumerer vor ihnen. Nur die Agypter bil-
deten in der alten Welt eine Kultur, die bruchlos aus der Steinzeit
hervorgewachsen sich bis in ihre Jahrtausende zuriickliegenden
Wurzeln als eine konzentrische Identitét bewult war und insofern
zu Recht als Vaterland bezeichnet werden darf, das nichts Sohn-
haftes, nichts Abkiinftiges und Abgeleitetes in seinem Selbstbild
kennt. Wie tief auch immer die Agypter in den Brunnen der Ver-
gangenheit blickten, blickten sie ins Eigene und erkannten sich
selbst. Das ist etwas Besonderes, das unser Interesse verdient und
die Frage nach der besonderen Organisation dieses kulturellen
Gedichtnisses aufwirft. Wie haben es die Agypter geschafft, sich
tiber drei Jahrtausende kulturell identisch zu reproduzieren, d. h. im
kulturellen Sinne Agypter zu bleiben? DaB das nichts Natiirliches
und Selbstverstindliches ist, zeigen die Jahrhunderte der Spétan-
tike, in denen diese kulturelle Identitit geradezu von heute auf
morgen verschwand.®

Ich mochte im Folgenden vier Medien und Institutionen des
kulturellen Gedichtnisses namhaft machen, in denen sich die dgyp-
tische Identitit durch die Jahrtausende reproduzierte: die Monu-
mente, die Riten, die Archive und die Schule. Alle vier sind, wi€
sich zeigen wird, in intensivster Weise schriftgestiitzt und schrift-
bezogen, sogar die Riten, so dal man geradezu von vier verschie-
denen Ausprigungen von Schriftkultur sprechen kann. Beginnen
wir mit den Monumenten, denn sie sind zweifellos der auffilligste
und absonderlichte Aspekt der dgyptischen Kultur. Es diirfte auf
der Welt keine andere Kultur geben, die soviel in Kunst- und Bau-
werke investiert hat, die nicht fiir den Gebrauch der Lebenden,
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sondern fiir die Ewigkeit gedacht waren. Diese Aktivitdt nahm
industrielle und militdrische Ausmale an; ein stehendes Heer von
Handwerkern wurde stindig durch Aushebungen grofer Bevolke-
rungsgruppen erginzt, ganz Agypten war von den Zeiten des Im-
hotep bis zu den romischen Kaisern eine einzige groBe Baustelle.
Dieses Riesenprojekt hat viele Aspekte; vor allem aber hat es sehr
viel mit Zeit und Geddchtnis zu tun. Es geht um die Herstellung
von Dauer, um die Konstruktion eines Zeit-Raumes oder Chrono-
tops, in dem Wandel, Verfall, Verwesung und Vergehen ausge-
schlossen sind, um die Verwirklichung eines Zeitorts jenseits von
Tod und Vergiinglichkeit.”

Das Besondere dieses Projekts liegt darin, dal dieses ,,Jenseits*
so konkret, massiv und materiell, so anschaulich, handgreiflich und
zugénglich verstanden wurde. Natiirlich bilden auch andere Kultu-
ren Vorstellungen eines Jenseits und eines Lebens nach dem Tode
aus. Aber sie investieren nicht so intensiv in diese Vorstellungen
und sehen nicht in der steinernen Realisierung dieser Jenseitsbilder
das oberste Ziel aller Bemithungen. Diese Sehnsucht nach Dauer
mutet uns einseitig an. Wir verbinden mit der Sehnsucht nach Un-
sterblichkeit und Todesiiberwindung, die ja auch uns nicht ganz
fremd ist, eher die Vorstellung der Verwandlung, Verklarung, Auf-
erstehung in einer ganz anderen Welt, als die eines schieren Da-
bleibens. Heiligkeit ist fiir uns nicht Dauerhaftigkeit, sondern Gei-
stigkeit. Ahnliche Vorstellungen sind aber auch den Agyptern kei-
neswegs fremd. Sie kommen in den Riten zum Ausdruck, und zwar
in den unzihligen umfangreichen Rezitationen, die zu diesen Riten
gehorten und in denen sowohl die steinernen Kulissen der Monu-
mente als auch die rituellen Handlungen eine hochkomplexe und
geheimnisvolle Ausdeutung erfuhren. Die Riten realisieren einen
ganz anderen Zeitbegriff als die Monumente: nicht das unverriick-
bare Dableiben, das unwandelbare Fortdauern, sondern die Ver-
wandlung, Bewegung und kreisldufige Erneuerung durch dén Tod
hindurch; nicht das Steinerne, Feste, Unangreifbare, Unverriickbar-
Ruhende, sondern das Lichthafte, Himmlische, Immer-Bewegte
machen hier den Inbegriff todiiberwindender Heiligkeit aus. Beide
Aspekte, die unwandelbare Dauer und die unendliche Erneuerung
ergiinzen sich zu einem Begriff von Zeit, den wir auch als Ewigkeit
iibersetzen konnen. Es handelt sich um die heilige, todenthobene
Zeit, die in ihrem Aspekt der Dauer das Verschwinden und ihrem
Aspekt der ewigen Wiederkehr das Aufhoren negiert.
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Aus diesem Ansatz oder Grundimpuls ergeben sich zwei Felder
kultureller Praxis: die Riten und die Denkmiler. Die Denkmiler
erzeugen Unwandelbarkeit, die Riten Unaufhorlichkeit, beides
zusammen erst garantiert das Heil, das in der Uberwindung des
Todes gesehen wird."

Beide Medien lassen sich als Medien des kulturellen Geddcht-
nisses verstehen. Das monumentale Gedichtnis, das Gedéchtnis der
Denkmiiler ist prospektiv, es ist ein Diskurs der Selbstverewigung,
gerichtet an die Nachwelt, der dieses Gedichtnis aufgebiirdet wird.
Worauf es hier in erster Linie ankommt, ist Gewihrleistung andau-
ernder Lesbarkeit. Die Denkmiler verloren ihre Gedichtnisfunk-
tion, wenn sie infolge drastischer kultureller Wandlungen zukiinfti-
gen Geschlechtern unlesbar wiirden. Hier darf kein Traditions-
bruch, keine Entfremdung eintreten, die eine spitere Identifikation
blockieren wiirde. Der Nexus von Erinnerung und Identitit gelingt
nur, wenn die Denkmiler als Botschaften der eigenen Ahnen lesbar
bleiben, wenn, mit anderen Worten, der heilige Raum der Dauer,
den sie konstruieren, bewohnt bleibt. Das ist eine ungemein voraus-
setzungsreiche Aufgabe. Es geniigt nicht, gewaltige Steinmassen
aufzuhiufen, Kolossalstatuen zu errichten und der monumentalen
Memoria eine massive, eindrucksvolle Sichtbarkeit zu verleihen.
Das alles muBl dariiber hinaus in einer vor Wandlung geschiitzten
Formensprache realisiert werden. Zu diesem Zweck wird ein
Schriftsystem entwickelt, das diese beiden Aufgaben einer stillge-
stellten  kiinstlerischen Formensprache und einer lesbaren
Sprachaufzeichnung in geradezu idealer Weise erfiillt: die Hiero-
glyphen. Wir miissen uns bewuflt machen, daB die Hieroglyphen-
schrift in der vollen, uneingeschrinkten Bildlichkeit ihrer Zeichen
nur fiir die Beschriftung der Denkmiiler verwendet wird und daB
andererseits so gut wie alle Denkmiiler beschriftet sind. Hierogly-
phen und Denkmiler — Statuen, Stelen, Pyramiden, Obeliskem
Felsgriber, Sphingen usw. — gehoren zusammen. Schriftsystem Ufld
kiinstlerische Formensprache bilden komplementire Codes 1M
Rahmen ein und desselben Diskurses und erfiillen ihre Gedéchtnis
funktion durch Kanonisierung, Stillstellung, Ausschaltung vO?
Veridnderung.

Das rituelle Gedichtnis ist von einer genau entsprechenden
Tendenz der Stillstellung und der Ausblendung von Wandel g€
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prigt, und auch hier geht es um die Aufrechterhaltung von Lesbar-
keit, Kommunikation und Identitdt. Das wird dadurch erreicht, daf3
man die Rezitationstexte iiber die Jahrhunderte und Jahrtausende
hinweg unverindert beibehilt und dal man, wo neue Texte verfafit
werden miissen, die Sprache der alten Texte verwendet. Das ist ein
weltweit zu beobachtendes Phéinomen. In vielen Stammesgesell-
schaften sind die heiligen Texte in der Sprache der Vorfahren ver-
faBt. Auch Schamanen kommunizieren in Trance mit Geistern und
Géttern in der Ahnensprache. Fiir Agypten sehen wir dieses Prinzip
in der Praxis wirksam, besitzen dariiber hinaus aber auch eine ex-
plizite Beschreibung und Begriindung, die dem Griechen und Neu-
platoniker Jamblichos verdankt wird."" Jamblichos schreibt, daBl die
Agypter ihre altehrwiirdigen Gebetstexte wie ,heilige Asyle* be-
trachtet und keinerlei Anderungen zugelassen hitten. Er begriindet
das mit der Unverinderbarkeit der Gotter.'> Das Heilige verindert
sich nicht, also darf auch in den symbolischen Formen, die es zur
Gegenwart bringen, keine Verdnderung zugelassen werden. Auch
das rituelle Gedachtnis steht also im Dienst der Aufrechterhaltung
einer bestimmten Identitét, d. h. Zugehorigkeitsstruktur. Hier geht
es aber um die Idee einer Gemeinschaft, die nicht die Nachwelt,
sondern die Gotter und Toten einbegreift. Um die Verbindung zu
dieser Welt nicht abreifien zu lassen, folgt man streng dem Vorbild
der Gotter und den von ihnen instituierten rituellen Vorschriften.
Das Vorbild der Gotter artikuliert sich den Agyptern im Kosmos.
Die Riten und Rezitationen sind eine exakte Mimesis des kosmi-
schen Lebens in der Kreisldufigkeit seiner natiirlichen Abldufe wie
Tag und Nacht, Sommer und Winter, Gestirnsbahnen, Niliiber-
schwemmung, Aussaat und Ernte, Verfall und Regeneration.

Das Ziel dieser rituellen Mimesis ist zweierlei. Erstens soll die
Menschenwelt mit den ihr eigenen Abldufen in diese heilige
Kreisldufigkeit des kosmischen Lebens eingefligt werden, damit
auch ihrem Verfall die Chance der Regeneration erdffnet (und das
heiBt in Agypten vor allem: der Tod in Richtung auf neues Leben
iberwindbar gemacht) wird. Zweitens aber geht es in aller Deut-
lichkeit auch darum, dieses kosmische Leben selbst in seiner
Kreisliufigkeit in Gang zu halten und die Zeit in ihrer kalendari-
schen Ordnung nicht nur zu beobachten, sondern zuallererst zu
erzeugen. Der rituelle Kalender ist nicht einfach ein Abbild des
Kosmos, sondern eine kulturelle Form, die stabilisierend auf den
Kosmos zuriickwirkt. Dahinter steht nicht nur, wie Jamblichos
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meint, die Idee, daB die Gotter konservativ sind und nichts anderes
als immer wieder dieselben heiligen Formeln horen wollen, son-
dern das BewuBtsein, dal die zyklische Stabilitit des Kosmos un-
ablissig gefihrdet ist und durch die rituellen Wiederholungen sta-
bilisiert, in Gang gehalten werden muB. Die rituelle Institutionali-
sierung von Permanenz hat einen kosmischen Sinn, sie erzeugt
kulturelle Ordnung, um kosmische Ordnung in Gang zu halten. ES
handelt sich um eine wahrhaft kosmogonische Memoria. Die Welt
wird erinnert, um sie zu bewahren gegen die stindig wirksame
Tendenz zum Zerfall, zum Stillstand, zur Entropie, zum Chaos.

Im Bereich der Riten dufert sich das Streben nach Stillstellung
in der Fixierung der Texte. In Agypten hat man sich hier sehr friih
der Schrift bedient.”® Daher spielt der Mann mit der Buchrolle, der
,,Vorlesepriester oder Hierogrammateus, wie ihn die Griechen
nannten, die Hauptrolle im Kult und am Hof, als Priester, Zauberer,
Traumdeuter, Ratgeber und Wahrsager. Manche dieser Buchrollen
haben sich erhalten. Es sind Erinnerungsstiitzen des Vorleseprie-
sters. Die Schrift spielt im Kult eine ganz andere Rolle als im Rah-
men der monumentalen Memoria. Dort spricht die Schrift aus eige-
ner Kraft, sie ist Trigerin der Erinnerung, die iiber die Jahrtausende
wachgehalten werden soll. Daher darf am Schriftsystem nichts
geiindert werden. Im Ritus kommt es dagegen nur auf das gespro-
chene Wort an. Die Schrift hat hier eine ausschlieBlich dienende
Funktion als Speichermedium und Gedéchtnisstiitze. Sie sorgt da-
fiir, daB das Ritual ordentlich abliuft und keine Abweichungen
durch Vergessen auftreten. Die erhaltenen Texte zeigen nun, wel-
che Krifte oder Tendenzen der Stillstellung hier wirksam sind.
Zum einen bildet sich eine bestimmte Sprachvarietit heraus, an der
man bis zuletzt festhilt, auch wenn der Abstand zur gesprochenen
Sprache immer groBer wird. Zum anderen werden auch die Texte
selbst tiber die Jahrtausende mitgefiihrt, auch wenn gelegeﬂtli"h
neue, aber in der alten Kultsprache, hinzukommen.

Beide Diskurse, der rituelle und der monumentale, sind geprﬁgt
vom Streben nach Stillstellung, nach Ausblendung von Wandel un
Veriinderung, und damit nach Identitét. Es ist dasselbe Streben, d'f‘
sich in Israel als Kanonisierung &uBert. Auch Kanonisierung ist
Stillstellung, Ausblendung von Wandel, Blockierung von Verinde-
rung. Nichts hinzufiigen, nichts wegnehmen, nichts verindern-
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Jamblichos’ Charakterisierung des dgyptischen Innovationsverbots
im Bereich des sprachlichen Umgangs mit den Géttern ist als
Kommentar jener beriihmten Stelle in den ,,Gesetzen* von Platon
zu verstehen, in der dieser sehr viel allgemeiner auf ein generelles,
gesetzlich verankertes Innovationsverbot im Bereich der gesamten
»Musenkunst* zu sprechen kommt. Platon denkt hier nicht an Kult
und Riten, sondern an Erziehung durch Ténze, als Einiibung scho-
ner Stellungen oder ,,schemata®. Wie Jamblichos Ritus und Spra-
che, so verbindet Platon Tinze und Ikonographie. Diese Stelle zeigt
vielleicht am deutlichsten, wie die Griechen Agypten als einen Ort
eigener Zeitordnung, als Chronotop erfahren haben und welche
Rolle das Prinzip Kanon dabei spielt — nichts wegnehmen, nichts
hinzufiigen, nichts verdndern.

Ritus und Monumentalkunst sind daher die beiden Gebiete, auf
denen in Agypten das Prinzip ,Kanon* durchgesetzt wird. Durch
die schriftliche Aufzeichnung der Riten soll deren perfekte Wieder-
holbarkeit sichergestellt werden, und durch die Stillstellung der
monumentalen Formensprache inklusive der Hieroglyphenschrift
die maximale Lesbarkeit der ,,Gottesworte als der Zeichen, in
denen die Agypter das Heilige ansprechen und vergegenwirtigen
zu konnen glaubten. Die beiden Gebiete hatten ihren institutionel-
len Ort in einer einzigen kulturellen Institution, die auf dgyptisch
»Lebenshaus® heilit, und zwar deswegen, weil sie das Zentrum
dieser kulturellen Arbeit einer Bewahrung und Inganghaltung des
kosmischen, politischen und sozialen Lebens bildet. Hier werden
Sprache und Schrift gelernt, werden die Texte kopiert und werden
die philosophischen und theologischen Werke kompiliert und ge-
sammelt.

Neben diesen beiden zentralen Medien der Erinnerung, auf de-
nen die Identitdt der dgyptischen Kultur basiert und in denen sie
sich tiber mehr als drei Jahrtausende allen Wandlungen zum Trotz
als dieselbe reproduziert hat, mochte ich noch zwei andere erwih-
nen, die vielleicht nicht ganz so zentral, aber fiir den Bestand der
dgyptischen Kultur kaum weniger bestimmend waren: das Archiv
und die Schule. Das Archiv ist ein Ort, an dem iiber die Gescheh-
nisse Buch gefiihrt wird. Einerseits bestimmt sich daraus, was als
Geschehnis und damit Geschichte zu gelten hat, d. h. wodurch
vergehende Zeit aufzeichnungswiirdig und bedeutsam wird. Ande-
rerseits ermoglicht das Archiv durch sein wichtigstes Produkt, die
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Konigsliste, die vollstindige Kontrolle und Orientierung in der
Vergangenheit. Ein Archiv gehort zu jedem dgyptischen Betrieb.
Uns interessiert hier aber allein das Archiv des Palastes, wo in
Form der Annalen iiber die Staatsaktionen des Konigtums Buch
gefiihrt wird." Die Fiihrung von Annalen reicht bis ans Ende des 4.
Jahrtausend zuriick. Damals wurden die Jahre nicht gezihlt, son-
dern anhand herausragender Ereignisse identifiziert, die man in
einer Art Bilderschrift auf holzernen oder elfenbeinernen Tifelchen
einritzte. Solche Téfelchen wurden zum Zweck der Datierung an
Waren angebracht, aber wohl auch zum Zweck chronologischer
Orientierung archiviert, woraus sich dann spiter die Annalistik
entwickelte. Zwar hat sich kein einziger Papyrus mit derartigen
Jahresdaten erhalten, aber mehrere Umsetzungen in monumentaler
Form, die auf solchen Quellen beruhen. Dazu gehort vor allem der
Palermo-Stein mit den Annalen von der Vorzeit bis zur 5. Dyna-
stie.” Aus diesen Quellen ldBt sich zumindest fiir das Alte Reich
eine Vorstellung von Form und Inhalt der Annalen gewinnen. Jedes
Jahr bildet eine Rubrik, in die Ereignisse wie Riten, Prozessionen,
Apis-Léufe, Herstellung von Kultbildern, Errichtung von Heiligti-
mern, Steuerveranlagungen, kriegerische Aktionen, Beuteziige,
Erbauung von Schiffen, Opferstiftungen u. d. eingetragen werden.
Diese Tifelchen, im Verein mit den spiteren Annalen, implizieren
und illustrieren einen Begriff von Geschichte, der sich als das Ins-
gesamt der fiir die Jahreszdhlung bedeutungsvollen und erinne-
rungswiirdigen koniglichen Handlungen definieren liBt. Diese
umfassen vor allem drei Bereiche: die Gotter (Heiligtiimer, Statuen,
Opfer), die Menschen (Steuer) und die Feinde. Nicht auf den Tifel-
chen, aber auf den spiteren Annalen kommen dazu noch Angaben
iiber die Hohe der jahrlichen Niliiberschwemmung. Die Annalen
wurden vorzugsweise konsultiert, wenn es galt, theologische In-
formationen zu erhalten, z. B. iiber die Herstellung von Kultbildern
(Neferhotep, 13. Dynastie), sowie die theologische Bedeutung von
Theben (Ramses IL.), die Theologie des Osiris (Ramses IV.s
20.Dynastie) oder auch die gottliche Zustindigkeit fiir die Niliiber-
schwemmung (sog. Hungersnot-Stele), vor allem aber, um festzu-
stellen, ob es fiir ein bestimmtes Ereignis Prizedenzfille gibt. Seit
Beginn des Neuen Reiches ist die Beteuerung, daf nichts einem
bestimmten Ereignis Vergleichbares in den Annalen der Vorfahren
gefunden werden konnte, ein fester Topos, um die historische



Erinnerung und Identitit — der dgyptische Weg 147

Erstmaligkeit koniglicher bzw. den Wunder-Charakter gottlicher
Handlungen hervorzuheben. Die Annalen verkorpern das Gedacht-
nis des Konigtums. Sie sichern die Kontinuitdt dieser Institution,
indem sie jede Regierungszeit an alle vorhergehenden ankniipfen
und in bruchloser Kette bis in die mythische Zeit zuriickfiihren, in
der die Gotter selbst auf der Erde regierten.

Diese Kette, die Konigsliste, wurde aus den Annalen zusam-
mengestellt, die ein exaktes chronologisches Geriist bereitstellten
vom regierenden Konig riickwirts bis zum Reichsgriinder Menes,
und von diesem weiter zuriick iiber die Konige der Vorzeit, die
,verklarten Toten* (von Manetho als ,,Heroen” wiedergegeben), die
Gotter der ,kleinen Neunheit* (Manethos ,,Halbgétter*) und Gotter
der ,,Groflen Neunheit (Manethos ,,Gotter*) bis zum Anfang der
Welt. Ein stidrkeres Band, eine unauflslichere Verbindung zwi-
schen der Institution des Konigtums und der kosmischen Dimen-
sion der Zeit, als sie durch das Institut der Konigsliste geschaffen
wurde, 1dBt sich kaum vorstellen. Zeit war Konigszeit. Das Konig-
tum entstand zugleich mit der Welt, es ging von den Géttern auf die
Menschen tiber, und die Weltzeit ist gleichbedeutend mit seiner
Geschichte. Jahre des Interregnums wurden in der Konigsliste mit
dem Vermerk ,miiig* oder ,,vakant gefiihrt. Wenn das K6nigtum
ausfiel, unbesetzt blieb, blieben die Jahre leer; sie konnten gezihlt,
aber nicht mit Inhalt und Erinnerung gefiillt werden. Nur das Ko-
nigtum konnte sie fiillen und zu einer Geschichte formen, auf deren
Erinnerung die Identitit der dgyptischen Kultur basierte.

Die Konigsliste ist uns in ihrer archivalischen Form erhalten in
Gestalt des beriihmten Turiner Konigspapyrus aus der Zeit Ramses*
I1. Zweifellos hat es zahlreiche derartige Dokumente in den Palast-
und Tempelarchiven gegeben. Auf ihnen beruht die Geschichte
Agyptens, die der dgyptische Priester Manetho von Sebennytos um
275 v. Chr. in griechischer Sprache geschrieben hat und aus der
verschiedene christliche Chronographen die Konigsliste exzerpiert
haben.'® Die Archive waren natiirlich nur befugten Beamten zu-
ginglich. Es gibt aber auch zahlreiche monumentale Umsetzungen
der Konigsliste, die breiteren Schichten zugénglich waren. Im the-
banischen Min-Fest wurden Statuen der koniglichen Vorginger in
einer Prozession getragen. Man darf also davon ausgehen, daf} die
Konigsliste eine breite, das Geschichtsbild weiterer Schichten be-
stimmende, mentalititsbildende Idee darstellte. Die Griechen waren



148 Jan Assmann

von dieser Form archivalischer Erinnerung tief beeindruckt, die von
Jahrtausenden und Jahrzehntausenden vergangener Zeit, Jahr fiir
Jahr, bis in die kosmogonische Urzeit zuriick Rechenschaft abzule-
gen vermochte. Die Agypter galten ihnen daher als Spezialisten der
Geschichtswissenschaft (Herodot II 77). Besonders beeindruckte
sie die Periodisierung der Geschichte in die Epochen gottlicher,
halbgottlicher und menschlicher Herrschaft. Diese Dreiteilung
findet sich schon im Turiner Kénigspapyrus und wird von Herodot,
Diodor, Manetho und anderen erwihnt. Im 18. Jahrhundert greift
Giambattista Vico diese Dreiteilung auf und verbindet sie mit den
drei Medien Bild, Symbol und Alphabetschrift. Im Zeitalter der
Gotter kommunizierte man in Bildern und in Poesie, im Zeitalter
der Heroen in Symbolen und Epik und im Zeitalter der Menschen
in Buchstaben und Prosa.'” Man ist also berechtigt, auch die archi-
valische Erinnerung der Agypter zu den grofien Ideen der Mensch-
heitsgeschichte zu rechnen, die nicht nur das dgyptische Denken
bestimmt hat, sondern durch die Vermittlung der Griechen bis in
die Neuzeit hinein einflufireich geblieben ist.

Die Einbeziehung mythischer Regierungszeiten und den Riick-
gang bis zur Entstehung der Welt hat die dgyptische mit der sume-
rischen Konigsliste gemein; sobald aber mit Menes die Schwelle
erreicht ist, die auch nach heutiger Begrifflichkeit ,,Vorgeschichte”
von ,Geschichte* trennt, verliert die dgyptische Konigsliste alle
mythischen Elemente und wird zur prizisen Aufzeichnung g€-
schichtlicher Daten. Die Archive erschliefen die Vergangenheit bis
Menes und ermdglichen die exakte chronologische Einordnung der
zahllosen Denkmiler, mit denen sich Agypten in einer in der Kul-
turgeschichte beispiellosen Dichte anfiillte. So stand dem gebilde-
ten Agypter die Vergangenheit seiner Kultur bis zu deren Anféngen
vor Augen, und der Spott, mit dem sie nach einer bei Herodot (11,
143) berichteten Anekdote einen vornehmen griechischen Reisen-
den abfertigten, der in der 16. Generation von einem Gott abzu-
stammen behauptete, ist vollig verstindlich. Fiir den Agypter 1ag
die Zeit, in der Gotter auf Erden wandelten und sich mit Menschen
vermischten, viele Jahrtausende zuriick. Diese Mythenferne ihres
Geschichtsbildes war eine unmittelbare Folge ihrer Form g€
schichtlichen Wissens.
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Wir haben das monumentale, rituelle und archivalische Ge-
diichtnis der Agypter behandelt und sind dabei auf jeweils andere
Formen des Zusammenhangs von Erinnerung und Identitét gesto-
Ben. Das monumentale Gedéchtnis zielt auf eine Identitit, die we-
sentlich dem einzelnen und seiner Fortdauer in der Gemeinschaft
gilt. Das rituelle Geddchtnis zielt auf eine ganz andere Identitit.
Hier geht es um die Verbindung der Gemeinschaft insgesamt zur
anderen Welt, zu Goéttern und Geistern, um die Integration der
gesellschaftlichen Ordnungen in das kosmische Leben. Das Ge-
déchtnis der Archive schlieBllich zielt auf die Identitit der Herr-
schaft, und zwar als Kontinuitit des Konigtums und seiner Ge-
schichte. Das Ideal der Kontinuitét tritt hier an die Stelle der Invari-
anz oder Stillstellung, die in den anderen beiden Gedichtnisformen
wirksam ist.

Unser Bild der dgyptischen Erinnerungskultur wire unvoll-
standig, wenn wir nicht abschlieBend wenigstens noch einen kurzen
Blick auf die Schule werfen wiirden, die spétestens vom Mittleren
Reich an als vierte Gedédchtnisform neben das monumentale, ritu-
elle und archivalische Gedichtnis tritt. Die Schule ist der Ort der
Bildung, der literarischen Tradition und der weisheitlichen Unter-
weisung. Auch hier geht es in hohem MaBe um Erinnerung und
Identitét. Vieles Einschlidgige wire hierzu anzumerken; ich mochte
hier nur einen einzigen Punkt hervorheben: die Erfindung der Klas-
sik. Im 13. Jahrhundert v. Chr. bildet sich ein Kanon klassischer
Schriften heraus, die die Ideale der klassischen Sprache sowie der
klassischen Weisheit in vorbildlicher und maBgeblicher Weise
verkorpern. Damit verbindet sich zugleich die Vorstellung einer
fernen und unwiederbringlichen Vergangenheit. An die Grofie der
klassischen Autoren kommen die heutigen nicht mehr heran. In der
Ausbildung einer Klassik gewinnt eine Schriftkultur gewisserma-
Ben einen hoheren Aggregatzustand. Erst jetzt wird die Kulturtech-
nik des Schreibens kulturtypologisch relevant und bestimmt Erin-
nerung und Identitdt einer Gesellschaft. Andererseits ldBt sich
schwer eine Schriftkultur denken, in der es nicht tiber kurz oder
lang zur Ausbildung einer Klassik kommt. Diese kulturelle Struktur
liegt also in einer evolutionistischen Entwicklungslinie, die im
Schriftgebrauch angelegt ist. Unter Klassik sei hier die Ausbildung
einer Tradition innerhalb des Gesamtbestandes miindlicher und
schriftlicher Uberlieferung verstanden, die als schlechthin und
zeitlos mafigeblich gilt. Sie ist zugleich vergangen und zeitlos. Die
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Texte sind in Sprache, Form, Vorstellungswelt und Thema der
Gegenwart entriickt und bilden daher einen Gegenstand des Ler-
nens und der Auslegung. Eine klassische Tradition ist zugleich
vorbildlich und unfortsetzbar. Sie ist immer durch einen Traditi-
onsbruch, einen Schlufstrich von der Gegenwart getrennt. Eine
Kultur wird dadurch komplex, polysystemisch und ungleichzeitig.
Sie teilt sich in das Alte und das Neue.

Das Besondere an der dgyptischen Klassik ist, daB sie sich in
der Vorstellung der Agypter mit der monumentalen Erinnerung
verkniipft. Die klassischen Autoren sind Grabherren, die sich zu
ihrer Verewigung eines noch dauerhafteren Mediums als des Mo-
numentalgrabs bedient haben. So heiit es von den groBen Klassi-
kern der Vergangenheit in einer Weisheitslehre, die uns auf dem
Verso des Papyros Chester Beatty IV aus der Ramessidenzeit (13.
Jh. v. Chr.) erhalten ist:

,»oie haben sich keine Pyramiden aus Erz geschaffen

und keine Stelen dazu aus Eisen;

sie haben es nicht verstanden, Erben zu hinterlassen in Gestalt von
Kindern,

ithre Namen lebendig zu erhalten.

Doch sie schufen sich Biicher als Erben

und Lehren, die sie verfafit haben.

Sie setzten sich die Schriftrolle als Vorlesepriester ein
und die Schreibtafel zum ,,Liebenden Sohn*.

Lehren sind ihre Pyramiden,

die Binse ihr Sohn,

die geglittete Steinflidche ihre Ehefrau.

Grof und Klein

wurden ihnen zu Kindern gegeben;

der Schreiber, er ist der Oberste von allen.

Man machte ihnen Tore und Kapellen - sie sind zerfallen.
TIhre Totenpriester sind davongegangen,

ihre Altire sind erdverschmutzt,

ihre Grabkapellen vergessen.

Aber man nennt ihre Namen auf ihren Schriften, die sie geschaffen
haben,

da sie kraft ihrer Vollkommenbheit fortdauern.

Man gedenkt ihrer Schopfer in Ewigkeit.“'®
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Die Literatur empfiehlt sich hier als eine Uberbietung des mo-
numentalen Gedéchtnisses. Noch Horaz wird sich 1300 Jahre spéter
desselben Vergleichs bedienen und seine Dichtung ein ,,Monument,
dauerhafter als Erz und hoher als die Pyramiden® nennen.

Denkmiler, Riten, Konigslisten und klassische Texte struktu-
rieren, was ich das ,kulturelle Gedichtnis* der Agypter nennen
mochte. Alle vier Formen und Institutionen des kulturellen Ge-
dichtnisses greifen iiber den Horizont der sozialen Zeit und der
Geschichte hinaus in ein Jenseits vergénglichkeitsenthobener, zeit-
loser Giiltigkeit und Fortdauer, eine Art Ewigkeit. Was den Agyp-
tern zu fehlen scheint, ist eine Erinnerungskultur, die von einem
DifferenzbewuBtsein gegeniiber der Vergangenheit getragen ist.
Vielleicht ist dies auch der Grund, warum es in Agypten nie zu
einer Geschichtsschreibung gekommen ist, die weit in die Vergan-
genheit zuriickgreift. Solche Erinnerungskultur entsteht, wo immer
sie sich ausbildet, auf den Triimmern einer untergegangenen Welt
oder doch zumindest im Gefolge starker Traditionsbriiche und
Krisenerfahrungen. Beispiele sind etwa das Griechenland der Per-
serkriege, das Israel bzw. Juda des babylonischen Exils, das eisen-
zeitliche Mesopotamien, um nur Weniges zu nennen. Solche Tradi-
tionsbriiche und Krisenerfahrungen kénnen den Agyptern nicht gut
erspart geblieben sein. Es sieht aber so aus, als habe die massive
Prisenz der Denkmiler und die fortdauernde kultische Nutzung und
Wiederverwendung alter Monumente eine Ruinenerfahrung im
eigentlichen Sinne nicht aufkommen lassen. Die Agypter saBen
wohl nie auf den Triimmern einer untergegangenen Zeit und such-
ten ihr Heil in der Erinnerung.

In der Spitzeit aber stolen wir auf ein Ritual, das nicht nur
eine Inszenierung des kulturellen Gedichtnisses darstellt, sondern
im wortlichsten Sinne als ein Akt des ,,Re-membering®, der Wie-
dervereinigung verstreuter Glieder zu einem lebendigen Korper,
begangen wird. Es wird zu Ende des Monats Choiak gefeiert und
stellt in der Spitzeit das hochste dgyptische Fest dar. Die Festperi-
ode beginnt mit der Auffindung und Einbalsamierung der zerstreu-
ten Glieder des erschlagenen Osiris, die rituell vereint und belebt
werden, und endet mit der Auferstehung des Osiris (das Fest der
»Aufrichtung des Djedpfeilers*) und der Thronbesteigung des Ho-
rus, seines Sohnes und Réchers. Der Mythos, der diesem Fest zu-
grundeliegt und den aber erst Plutarch in zusammenhdngender
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Form erzéhlt, ist eine Transposition der Totenriten ins Makrokos-
mische und Politische. So wie das Balsamierungsritual die ,,mem-
bra disiecta” des leblosen Korpers zu einer neuen beseelten und
lebensfihigen Ganzheit reintegriert, so reintegrieren die Khoiakri-
ten die ,,membra disiecta® des erschlagenen Osiris zu einer Ganz-
heit, die das Land Agypten darstellt. Noch einmal wird hier deut-
lich, wie sehr die dgyptischen Formen von Erinnerungskultur und
Identitéitskonstitution von der Erfahrung des Todes und der Sehn-
sucht nach seiner Uberwindung gepriigt sind. Der wiedervereinigte
und zu einer beseelten Ganzheit reorganisierte Leib des erschlage-
nen Gottes bildet das Symbol fiir die rituell verwirklichte Zielge-
stalt Agyptens als politischer und kultureller Einheit. Die 42 Glie-
der des Osiris, die in diesem Fest gesammelt, vereinigt und belebt
werden, entsprechen den 42 Gauen des Landes." Der Mythos er-
zéhlt, daB Seth-Typhon Osiris nicht nur erschlagen, sondern seinen
Leichnam zerstiickelt und die einzelnen Gliedmaflen iiber das ganze
Land hin verstreut hat. Von jedem Gau nahm man an, da er ein
besonderes Korperglied des Osiris als zentrales Geheimnis und
Heiligtum aufbewahre. Zum Khoiak-Fest gehort die ,,Kanopen-
Prozession®, in der die personifizierten einzelnen Gaue in feierli-
cher Prozession das ihnen eigentiimliche Korperglied in einer ,,Ka-
nope“ (einer Vase mit figiirlichem Deckel) herbeibringen, um den
Gottesleib wieder zusammenzusetzen.” In den zugehorigen Texten
heifit es dann: ,Ich bringe dir die 42 Stiidte und Gaue, die deine
Glieder sind, das ganze Land ist fiir dich als Ort deines Korpers
gegriindet®, oder: ,,die 42 Gaue sind deine Glieder*.”

So bildeten die Agypter den zergliederten Korper des Osiris
auf die Vielheit der Gaue ab, um im Ritual der Gliedervereinigung
die Einheit des Landes dar- und herzustellen. So wird im Ritual der
Gliedervereinigung und Einbalsamierung des Osiris zugleich die
Einheit, Ganzheit und Unversehrtheit des Landes Agypten began-
gen. Diese Wendung ins Politische ist, wie gesagt, fiir die Endsi-
tuation der dgyptischen Kultur charakteristisch, als das Land sein€
politische Eigenstiindigkeit verlor und unter die Fremdherrschaft
erst der Perser und dann der Griechen und Romer geriet. In dieser
Zeit wird die Einheit, Heiligkeit und Permanenz des Landes in
vielen Texten und Riten beschworen. Dieses Suchen, Sammeln und
Zusammenfiigen, das nicht nur alljihrlich in den Khoiakriten be-
gangen, sondern auch noch allen moglichen anderen Ritualen als
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Sinn unterlegt wird und in dem sich die Agypter unablissig der
gefihrdeten Identitit und Integritdt ihrer Kultur vergewissern,
mochte man mit den englischen Begriffen ,,re-collection* und ,,re-
membering* zusammenbringen, die unserem Wort ,,Erinnerung®
und ,sich erinnern® entsprechen, aber in ihrer etymologischen
Grundbedeutung nichts anderes als ,,wieder einsammeln® und
»wieder zusammenfligen® heilen. Bei diesem soziopolitischen
Korperbild handelt es sich um ein Symbol der religiosen, ge-
schichtlichen und politischen Identitit Agyptens. Der Korper des
Osiris ist ein Korper mit Geschichte, und es ist diese Geschichte, an
die mit dem Ritual seiner Zusammenfligung (re-memberment)
erinnert (remembered) wird. Der Tod des Osiris und die Thronbe-
steigung des Horus ist ein politischer Mythos. Der Gott Seth ver-
korpert nicht nur die kosmischen, sondern auch die politischen
Chaosmachte, die Assyrer, die Perser, die Griechen und zuletzt die
Romer.

Es scheint mir ein Irrtum, zu meinen, daB es hier nur um eine
Variante des verbreiteten Vegetationsmythos vom sterbenden und
auferstehenden Saatkorn geht. Natiirlich gehort auch dieses Motiv
zum Urbestand des Osiris-Mythos. Aber es ist ganz sicher nicht die
Sorge um das Keimen der Saat und die Wiederkehr der Vegetation,
die diesen Mythos und seine Semantik des Zerreilens und Wieder-
zusammenfligens in den Mittelpunkt der spétdgyptischen Kultur
riickt. Dahinter steht vielmehr die Sorge um den Fortbestand dieser
Kultur selbst, und zwar iiber eine Krise hinweg, die als Zerrissen-
heit gedeutet und begangen wird. Im Osiris-Mythos geht es von
Anfang an eher um Geschichte als um Vegetation. Von allen dgyp-
tischen Mythen ist der Osiris-Mythos der geschichtlichste oder
politischste, und das geschichtliche Handeln der Konige deutet und
spiegelt sich unausgesetzt in den verschiedenen Motiven und Epi-
soden dieses Mythos. Die Riten, die auf diesen Mythos Bezug
nehmen, befordern in erster Linie die politisch-geschichtliche Ord-
nung. So heillt es im Papyros Jumilhac, einem kulttheologischen
Traktat der Spitzeit:

»Wenn man die Osiris-Zeremonien vernachldssigt
zu ihrer Zeit an diesem Ort ...,

dann wird das Land seiner Gesetze beraubt sein,
die Geringen werden ihre Herren im Stich lassen
und es gibt keine Befehle fiir die Menge ...%.
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In der griechisch-romischen Zeit erscheint die dgyptische Kul-
tur als ein Sinnzusammenhang, der immer stirker von Vergessen
und Zerreiflen bedroht ist. Am Ende dieser Kultur steht ein Text,
der den Untergang dieser Kultur, das endgiiltige Vergessen und
Zerreiflen dieses officium memoriae als Weltuntergang schildert.
So wie man heute vom Ende der Geschichte redet, so spricht dieser
Text vom Ende der Riten und vom Ende der kosmogonischen me-
moria, die den Zusammenhang von Kosmos, Ordnung und Ge-
schichte gewihrleistete. Der Text steht im Corpus Hermeticum.
Voraus geht eine Beschreibung des Kults und seiner abbildenden
Funktion, die himmlischen Vorginge auf Erden nachzuvollziehen
und auf diese Weise die kosmischen Segenskrifte auf die Erde
herunterzuziehen:

,Und doch wird eine Zeit kommen, wenn es so aussieht, als
hitten die Agypter vergeblich die Gottheit verehrt mit frommem
Herzen und unablissiger Hingabe und alle heilige Hinwendung zu
den Gottern wird vergeblich und ihrer Friichte beraubt sein. Denn
die Gottheit wird von der Erde wieder zum Himmel aufsteigen und
Agypten verlassen. Dieses Land, einst der Sitz der Religion, wird
nun der gottlichen Gegenwart beraubt sein. Fremde werden dieses
Land bevélkern, und die alten Kulte werden nicht nur vernachléds-
sigt, sondern geradezu verboten werden. Von der dgyptischen Reli-
gion werden nur Fabeln iibrig bleiben und beschriftete Steine. < ...
> In jenen Tagen werden die Menschen des Lebens iiberdriissig
sein und aufhoren, den Kosmos (mundus) zu bewundern und zu
verehren. Dieses Ganze, so gut, daf} es nie etwas Besseres gab, gibt
noch geben wird, wird in Gefahr sein, unterzugehen, die Menschen
werden es fiir eine Last ansehen und es verachten. Sie werden diese
Welt, das unvergleichliche Werk Gottes, nicht linger lieben, diesen
glorreichen Bau, gefiigt aus einer unendlichen Vielfalt von Formen,
Instrument (machina) des gottlichen Willens, der seine Gunst riick-
haltlos in sein Werk verstromt, wo sich in harmonischer Vielfalt
alles, was der Anbetung, Lobpreisung und Liebe wert ist, als Eines
und Alles zeigt. Finsternis wird man dem Licht vorziehen und Tod
dem Leben. Niemand wird seine Augen zum Himmel erheben. Den
Frommen wird man fiir verriickt halten, den Gottlosen fiir weis€
und den Bosen fiir gut.
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< ... > Die Gotter werden sich von den Menschen trennen — o
schmerzliche Trennung! — und nur die bosen Ddmonen werden
zuriickbleiben, die sich mit den Menschen vermischen und die
Elenden mit Gewalt in alle Arten von Verbrechen treiben, in Krieg,
Raub und Betrug und alles, was der Natur der Seele zuwider ist.

In jenen Zeiten wird die Erde nicht ldnger fest sein und das
Meer nicht mehr schiffbar, der Himmel wird die Sterne nicht in
ihren Umldufen halten noch werden die Sterne ihre Bahn im Him-
mel einhalten; jede gottliche Stimme wird notwendig zum Schwei-
gen kommen. Die Friichte der Erde werden verfaulen, der Boden
wird unfruchtbar werden und die Luft selbst wird stickig und
schwer sein. Das ist das Greisenalter der Welt: das Fehlen von
Religion (inreligio), Ordnung (inordinatio) und Sinn (inrationabi-
litas).**

Jede Kultur basiert im innersten Kern auf dem Imperativ "Er-
innere dich!". Die Formen aber, die solche Erinnerung annehmen
kann, und die Gegenstiinde, auf die sie sich bezieht, sind von Kul-
tur zu Kultur denkbar verschieden. Diese Erinnerung hilt sie als
Gruppe zusammen und gibt ihr durch die Jahrhunderte hindurch
eine fiir sich selbst und fiir andere erkennbare Identitit. Das kultu-
relle Gedichtnis wirkt konnektiv in der Sozial- wie in der Zeitdi-
mension. Es gibt keine Gemeinschaft unter den Menschen, die
nicht in irgendeiner Weise die Toten einbezieht und dadurch erin-
nernd in die Zeittiefe zuriickgreift.
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Etwas Entsprechendes gibt es auch im Judentum. Die These von den drei Zeit-
altern der Welt geht auf das ,,Apokryphon Eliac* zuriick, das bei Luther cine
groBe Rolle spiclt und im Talmud als Ausspruch des Elias zitiert wird (bSanh
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