Mystische Anklinge

IN DEN ALTAGYPTISCHEN VORSTELLUNGEN
VON GOTT UND WELT

Von JAN BERGMAN

a) Gab es Mystik im alten Agypten?

Das Thema dieses Symposiums, ,,Die Mystik*, bedeutet gerade fir den
Agyptologen sowohl eine Anregung als eine Herausforderung.

In der Geschichte der Mystik nimmt zweifelsohne das Land Agypten
einen hervorragenden Platz ein. So sind die bekannten Mystiker, denen die
nichsten drei Vortriige heute gewidmet sind, alle drei mit Agypten mehr
oder weniger eng verbunden. Nach mehreren klassischen Autorent soll ja
Pythagoras bei dgyptischen Priestern in Heliopolis, Memphis und Theben,
sogar 22 Jahren lang, studiert haben und so in die dgyptischen Geheimlehren
eingeweiht worden sein. Der Jude Philo war bekanntlich in Alexandrien zu
Hause, und sein umfassendes Schrifttum verdient nicht nur von dem all-
gemeinen Denken eines hellenisierten Judentums sondern auch von den
besonderen bodenstidndigen #gyptischen Vorstellungen her beleuchtet zu
werden. Plotinos, der mysticus classicus, stammte aus der oberigyptischen
Stadt Lykopolis?, die ihren Namen dem wolfgestaltigen Ortsgott Upuaut
verdankt, und seine dgyptische Heimat ldsst sich auch in mancherlei Weise
in seinen Enncaden spiiren. Erinnert werden kann auch daran, dass die
christliche Monchsmystik im dgyptischen Nihrboden eine frithe Bliite er-
lebte, und die grosstenteils in koptischer Sprache iiberlieferten Apophtheg-

1 Siehe vor allem Diod. Sic. I 69, 96 und 98; Plut. De Iside 10; Jambl. Vita Pythag.
14 und 19. Eine gute Sammlung weiterer Referenzen findet sich bei Th. Hopfner,
Plutarch iiber Isis und Osiris 2 (Monographien des Avchiv Orientdint IX :2), Prag 1941,
S. 88 f.

2 Dieser Geburtsort wird zwar nicht von Porphyrios in seiner Plotinos-Vita,
sondern erst von Suidas erwihnt, es gibt aber keinen Grund, die Richtigkeit dieser
Angabe zu bezweifeln. Sein Erwecker (siche Porph. Vita Plot. 3) und Lehrvater
Ammonios Sakkas war auch Agypter, sein Heimatort war aber Alexandrien.



48 JAN BERGMAN

mata patrum lassen uns ahnen, dass echte mystische Erlebnisse in diesem
religivsen Klima gediehen sind.

Die hier angedeutete wohl bezeugte Mystik auf agyptlschem Boden er-
weckt somit bei dem Agyptologen, der sich hauptsichlich mit den fritheren
Kulturperioden des Landes beschiftigt, zundchst nicht geringe Erwartungen,
welche sich aber bei niherer Beschiftigung mit dem Gegenstand nur schwer
erfilllen lassen. Gern wiirde ich die einheimischen Geheimlehrer eines
Pythagoras’ bekanntmachen und einige dgyptische Vorliufer eines Philons
oder eines Plotinos’ dem Auditorium vorstellen. Dazu bin ich aber leider
nicht imstande. Ich bezweifele gar nicht, dass es auch im alten Pharaonen-
reich vergleichbare echte Mystiker gegeben haben kann, das heisst also nicht
nur Vertreter einer normalen personlichen Frommigkeitl, sondern Personen,
die ihre Einheit mit Gott und Welt in ganz sonderbarer Weise erlebt haben.
Gegen verallgemeinernde Behauptungen, dass es innerhalb der alten dgyp-
tischen Religiositit fiir Mystik kaum Platz gewesen sei?, nehme ich eine
skeptische Haltung ein. Die alten einheimischen Quellen sind aber nicht so
beschaffen, dass sie innere Erlebnisse mystischer Art kundtun. Uberhaupt

fliessen bekanntlich die literarischen Zeugnisse personlicher Religiositit?

1 Innerhalb der katholischen Kirche ist eine Neigung bemerkbar, fast jede per-
stnliche Frommigkeit, die ausserhalb der gemeinsamen Kulterlebnisse fallt, als
., Mystik* zu bezeichnen. S. Morenz hat in seinem Vortrag ,, Mystik in der dgyptischen
Spitzeit (Kolloquium in Strasbourg 1967 iber die Religion der #gyptischen
Spiatzeit; nur ein kurzes Résume liegt noch vor) mit vollem Recht gegen diesen allzu
weiten Gebrauch des Wortes ,,Mystik‘* z. B. seitens E. Drioton Einwénde erhoben.

2 S0 z. B. S. Morenz in dem erwihnten Vortrag. Vgl. auch E. Otto, Das Verhdlinis
von Rite und Mythus im Agyptischen (SbPHAW 1958:1) S. 17 Anm. 30. Morenz
weist in diesem Zusammenhang auch darauf hin, dass ,,Extase’, d. h. dass vor
allem die #usseren extatischen Phinomene im alten Agypten anscheinend keine
Rolle gespielt haben. Dies ist zweifelsohne richtig, wenn man die literarischen
Quellen als Zeugnisse der Totalitit der #gyptischen Gesellschaft gutheisst, was
jedoch eine gefihrliche Beschrinkung der Perspektive bedeutet. Ausserdem muss
die Mystik nicht mit dusserer Extase verbunden sein. Fiir Belege fiir verschiedene
Arten von Besessenheit siche H. Bonnet RARG s.v. Gott im Menschen S. 227
(,,Seth-Menschen* nach der Angabe eines Traumbuches) und S. Sauneron, ,,Les
‘possédés’, BIFAO 6o, 1960, S. 111 fl.

2 Fiir die Zeugnisse personlicher Frommigkeit — welche wegen der bekannten
Bezeichnung der Ramessidenzeit durch J. H. Breasted, Development of Religion and
Thought in Ancient Egypt, New York 1912, S. 344 ff als ,, the Age of Personal Piety*
allzu viel auf diese Epoche eingeschrinkt worden ist — und deren oft enge Beziehung
zum Kult siche z. B. J. Zandee, De Hymnen aan Amon van Papyrus Leiden I 350
(OMRO N.R. 27), Leiden 19477, S. 50 ff (bes. die S. 50 Anm. 13 angegebene Litera-
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im alten Agypten nur sehr spirlich, und es fehlen alle Spuren einer mys-
tischen Literatur. Wenn ausnahmsweise eine religise Personlichkeit, wie
vor allem Achenjati, aus den zeitgendssigen Zeugnissen hervortritt, schildern
die Quellen uns keine inneren mystischen Vorginge, obwohl gerade solche
Erlebnisse sein festes Bewusstsein, der ,,Einzige des Gottes zu sein, und
seinen sonderbaren Missionseifer im Dienst des Gottes am besten begriin-
den und erkliren kénnten.

 Deshalb wird auch in den wissenschaftlichen Behandlungen der igyp-
tischen Religion das Wort ,,Mystik* nur sehr selten in Verbindung mit dem
alten Agypten gebraucht. Charakteristisch fir die allgemeine Einstellung ist
auch, dass S. Morenz in einem Vortrag beim Strassburger Symposium {iber
die Religion in der igyptischen Spitzeit, der den Titel ,,Mystik in der 4dgyp-
tischen Spitzeit* trigt!, in verschiedenen spiten Zeugnissen mystischer Vor-
stellungen, wie einigen gemischten Totenbiichern und Darstellungen, vom
»Werden zu Osiris auf einigen Leichentiichern, eine ,,auf wesentliche
(ontologische) Vereinigung zwischen Mensch und Gott dringende hellenis-
tische (von mir kursiviert) Position, welche neben der traditionellen reser-
vierten dgyptischen Haltung auftritt’ erkennen will.

Gegen diesen Hintergrund wire es eine wichtige Aufgabe, die Stellen,
in welchen wenigstens mystische Anklinge sich erhoren lassen, aus dem ge-
samten Agyptischen Textmaterial zusammenzustellen und zu interpretieren.
M. E. wiirde eine solche Sammlung eine betrichtliche Anzahl auch alter
Zeugnisse aufweisen. Es ist ja natiirlich, dass die zahllose Menge von Iden-
tititsaussagen?, welche nicht nur im Kontext der Totenliteratur zu Hause
sind sondern auch — und wohl urspriinglicher — dem Kult angehéren,
nicht nur gewissermassen als Zauberspriche gebraucht sondern auch bis-
weilen innerlich erlebt worden sind, was einer umio mystica mit dem Gott,

tur); S. Morenz, Agyptische Religion (Die Religionen der Menschheit 8), Stuttgart 1960,
S. 108 ff und 138 ff; ders. Die Heraufkunft des transzendenten Gottes in Agypten
(SbSAW 109:2), Berlin 1964, S. 30 ff und jetzt vor allem G. Fecht, Literarische
Zeugnisse zur ,,Personlichen Frommighkeit™ in Agypten (AHAW 1965:1), Heidelberg
1965.

1 Vgl. oben S. 48 Anm. 1.

2 Unsere prinzipielle Bewertung dieser wichtigen Formeln haben wir in unserer
Abhandlung Ich bin Isis. Studien sum memphitischen Hintergrund dev griechischen
Isisaretalogien (Acta universitatis Upsaliensis, Historia Religionum 3), Uppsala 1968,
S. 219 ff kurz dargelegt.

4 — 694455 Hartman
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in dessen Rolle der Konig und der Priester, aber auch der Laie z.B. bei der
Feier des Osirismysteriums in Abydos?, eingegangen sind, nahe kommen mag.
Solch eine Inventierung und Interpretation kénnen wir hier natiirlich nicht
leisten sondern miissen diese ganz zentrale Angabe anstehen lassen. Ich will
aber nochmals meine Auffassung unterstreichen, dass es auch im alten Agyp-
ten Mystik im engeren Sinn, das heisst bewusste Erlebnisse einer Einheit
mit dem Gott und feste Erfahrungen seiner Einwohnung im Menschen,
gegeben hat, dass aber die Quellen, die primér solche Erlebnisse beleuchten
dusserst fragmentarisch sind, so dass die mystischen Vorginge sich haupt-

sachlich nur auf indirekte Weise belegen lassen.

b) Zum Thema des Vortrages

So haben wir im T'itel dieses Vortrages nicht von ,,Mystikern* sondern von
,mystischen Ankldngen in den #gyptischen Vorstellungen von Gott und
Welt gesprochen. Diese Formulierung erfordert teils eine Verdeutlichung,
teils eine Erklirung. Zunichst zum Gebrauch des Wortes ,,mystisch*‘. Fir
den Aussenstehenden kénnte wohl — und kann noch immer — die Mehr-
zahl der dgyptischen Vorstellungen als mystisch im Sinne von ,,eigentim-
lich, sonderbar oder unverstindlich® erscheinen. Ich verwende das Adjektiv
hier nicht in diesem weiten Sinn. Die Verwandtschaft von ,,mystisch mit
»Mysterium® soll bei meinem Gebrauch mitklingen. Insofern ndhere ich
mich der Einstellung der Griechen, welche die dgyptische Religion als
dusserst geheimnisvoll und dnigmatisch ansahen?. Ich mochte aber ausserdem
vor allem den Zusammenhang von , mystisch® mit ,,Mystik" und mys-
tischen Erlebnissen im engeren Sinn unterstreichen.

Nun noch ein Wort zur Behandlung des Themas.

1 Vgl. Bergman, Ich bin Isis, S. 231.

2 Strabo XIV 1, 29 (c. 806) werden die dgyptischen Priester als puorixot bezeich-
net, da sie kaum ihre Lehren vermitteln, sondern sie grésstenteils verborgen halten.
Plut. De Iside 10 wird behauptet, dass Pythagoras die symbolische und geheimnis-
volle Darstellungsweise seiner dgyptischen Lehrer (td cupBoiucdy adtdy xal puor-
npuddeg) nachgeahmt hat, indem er seine Lehren mit Ritseln vermengte (dva-
petbog adviypoot wa Séypate). Und Lukian ldsst Zeus iiber die dgyptischen Gotter
sagen: ,,Zum grossten Teil stellen sie Ritsel (abviypore) dar; es gibt aber keinen
Grund, dariiber zu licheln, denn man ist nicht eingeweiht (dudnvog) (Deorum
conc. 10). Endlich soll natiirlich an Jamblichos erinnert werden, dessen wichtigste
Schrift iiber Agypten den Titel ,,Die Geheimlehren® trigt.
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Die Vorstellungen von der Beziehung zwischen Gott und Welt stellen
offenbar den dusseren Rahmen dar, innerhalb dessen auch die Einzelbe-
ziehung eines Mystikers zum Gott erlebt und verstanden wird. Wenn wir
somit hier gerade dieses Thema aufnehmen, beschiftigen wir uns mit den
dusseren Bedingungen oder, wenn wir so wollen, den Prolegomena der
Mystik.

Die Zweiteilung, die Soderblom gern mit den beiden Termini ,,Person-
lichkeitsmystik“ und ,,Unendlichkeitsmystik ausdriicken wollte, kann
m. E. in verschiedener Hinsicht irrefiihren. Man konnte ja umgekehrt die
Behauptung wagen, dass eine pantheistisch gefirbte Auffassung der Umwelt
fast immer die Grundlage der mystischen Betrachtungs- und Erlebungs-
weise bildet. Die Erfahrung einer ,,Einheit mit dem All* — wie die moderne
Mystikerin aus Villingby ihr sonderbares Erlebnis bezeichnet hat! —
scheint eine fiir echte Mystik ganz zentrale Empfindung zu sein. So zeugt
unserer Meinung nach das iiberaus grosse Interesse der Agypter an Kosmo-
gonien nicht so sehr von Neugierde oder Freude an Spekulationen sondern
vom Suchen nach Antworten auf ganz essentielle Fragen der Menschheit.
So betrachtet erhalten die kosmogonischen Auslegungen grosseres Ge-
wicht. Hier ringt der Mensch nach seiner Beziehung zu Gott und Schép-
fung, nach seiner Stellung im geschaffenen Kosmos. Uberhaupt bilden die
kosmogonischen Entwiirfe lokal variierende Losungen und Erklirungen der
spannungsvollen Frage nach der Beziehung zwischen Schopfer und Ge-
schopfen, nach Einheit und Vielheit im Wesen von Gott und Welt.

Folgen wir diese Fragestellung und betrachten einige dgyptische Vorstel-
lungen, welche vor allem in kosmogonischen Kontexten zu Hause sind.

1. Das Zeugnis einiger Gétternamen

Zunichst kénnen wir unsere Aufmerksamkeit auf ein paar Gotternamen
richten, welche sich anscheinend, wenigstens nach schon friih erscheinenden
Etymologisierungen, auf die Frage von Einheit und Vielheit in der Schop-
fung beziehen lassen.

Erstens handelt es sich um den heliopolitanischen Hauptgott, der den
Platz an der Spitze der dortigen grossen Enneade beansprucht, und zwar

1 Siehe den Einleitungsvortrag von Prof. C.-M. Edsman, oben S. 11, 25 und 29.
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Atum. Oft! ist hervorgehoben worden, dass dieser Gottesname sowohl mit
dem Verbum #m ,,vollenden‘ als mit dem gleichlautenden negierenden Ver-
bum #m ,,vernichten, aufhéren‘ zusammengestellt und somit teils als ,,das
All“, teils als ,,das Nichts* iibersetzt werden kann. Von diesen Verbindungen
zeugen nun auch schon frith die dgyptischen Texte. In einem Pyramiden-
spruch? findet sich die Zusammenstellung ¢m ,,all, ganz* — Atum in einer
typischen Wortspielerei, welche eine Deutung von Atum als ,,das All, die
Ganzheit® andeuten mag?. Ein Sargtextt, der anscheinend’ in eine Identifi-
kationsaussage des Toten mit dem Urgott ausmiindet®, sagt ,,Dieser N.N.
ist Atum — der noch nicht Vollendete (¢)?, wenn er sich vollendet (¢mm). s
In charakteristischer Weise wird hier auf die entscheidende Zeit des ersten
Entstehens, auf den Grenzpunkt zwischen dem Nichts und dem All hinge-
wiesen, den der vorschdpferliche Urgott darstellt. Im grossen Leidener

t Z.B. K. Scthe, Uprgeschichte und dlteste Religion der Agypter, Leipzig 1930
§ 114; C. E. Sander-Hansen, Aegyptiske forestillinger om verdens skabelse, Kopenhagen
1941; H. Bonnet, RARG s.v. Atum S. 71.

2 Pyr 1298 b.

3 Der betreffende Passus scheint eine ziemlich lose Verbindung verschiedener
Spriiche zu sein. Als Einzelaussage kénnte man den Satz vielleicht am besten mit
,,Dein Fleisch ist vollkommen als Atum* oder ,,dein Fleisch ist als Totalitit Atum*
ubersetzen. Dieser Sinn ist am verstindlichsten, wenn die Deutung des Atumnamens
als ,,der Vollkommene, der Allumfassende’* schon festlag.

tSpell 141 = CT IIS. 174 e.

5 Anders L. Speelers, Textes des cercueils, Brissel 0.]., S. 77, der den Text emen-
diert (vgl. Komm. z. St. S. 362).

¢ Im selben Spruch (CT II S. 174 a) wird gerade Atum, neben Re und Geb
angerufen. Der ,,atumisierte’* Tote kann somit vor Atum auftreten, ganz wie der
osirianisierte Tote vor Osiris erscheint.

7 Hier tritt die besondere Ausdruckskraft der igyptischen Bildschrift klar hervor:
durch das doppelte Determinieren des tm (teils Negationszeichen, teils Gottes-
zeichen) wird m. E. das Wort sowohl auf Atum als auf das Nichts (das noch nicht
Entstandene) — als Auslegung des Gottesnamens — bezogen. Man beachte jedoch,
dass das ,,Negationszeichen* hier rein phonetischer Art sein kann.

8 Die geminierte Form fmm fasse ich als ein part.imperf.pass. des Verbums tm
,,vollenden® auf. (In Gardiner, Grammar kommt nur tmm als part.perf.pass. des
negativen Hilfverbums vor, § 360; K. Sethe, Das aegyptische Verbum I-11, Leipzig
1899 belegt nur eine finite Form tmm nach ¢ und m bt, I1 S. 109 § 253, 102 und 13
h.) Das part.imperf. driickt eine Intensitit aus, die als ,,wirkliche Durchfithrung
(so C. E. Sander-Hansen, Studien zur Grammatik der Pyramidentexte, Analecta
Aegyptiaca V1, Kopenhagen 1956 S. 30) zu deuten ist. Auch eine futurale Uber-
setzung empfiehlt sich oft (sieche Gardiner, Grammar § 355), und so iibersetzt Bonnet
(RARG s.v. Atum S. 71) die betreffende Aussage.
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Amunhymnus IV 14-15 wird die Wendung = ,,Er vollendet (fm) sich als
Atum* auf Amun ibertragen, der auch im selben Kontext als ,,Allherr*
(nb r dr, eig. ,,Herr bis an die Grenze®) heisst. Ein anderer Leidener Papy-
rus! sagt: ,,Du vollendest (¢m) dich als Herr der Ewigkeit in diesem deinem
Namen von Atum.‘ Somit wird der Vollendung, die aus dem Namen Atum
herausgehért wird, sowohl eine geographische als auch eine zeitliche Dimen-
sion zugeschrieben.

Fir uns ist nun wichtig, dass auch die gesamte Menschheit unter der
stammverwandten Bezeichnung #m.2? wie schon Zandee3 beachtet hat, mit
dem Gott Atum zusammengestellt wird, der ,,Grosser Atum, Herr der gan-
zen Menschheit® (tm.w)* heisst und mit ,,0, Atum, Schopfer der ganzen
Menschheit (tm.w)“ angerufen wird. Eine solche Lautihnlichkeit legt fir
den Agypter bekanntlich ein sicheres Zeugnis von einer dahinterliegenden
Wesensgleichheit ab. Hieran konnten somit leicht Gedanken iber eine tie-
fere Einheit zwischen diesem Gott und den Menschen ankniipfen, und damit
auch iiber eine Einheit mit dem All (tm)5.

In der Totenliteratur kommt tatséichlich hiufig eine in dem Mund des
Toten gelegte Aussage vor, welche in erster Linie mit ,,Mir gehort das All”
zu Ubersetzen ist, die aber auch, wie die Schriftvarianten zeigen, als ,,Ich
bin Atum®, ,,Ich bin das All* oder ,,Mir gehort Atum* gedeutet wurdes.
Dass die Glieder des Toten mit den Gliedern des Atum identisch sind, ver-

! Pap. Leiden 1 344 VI 9. Zandee, De Hymnen, S. 79 hat diesen Passus bereits
frither zum Vergleich herangezogen ( = Text Nr. 380).

2 Sieche Wb V' S. 303.

3 Zandee a.0. Die Hinweise finden sich Anm. 16 und 17.

¢ Diese Bezeichnung des Atum ist so auch auf andere Gotter libergegangen (Wb
V S. 305, 12 gibt Belege auch fiir Amun-Re, Min und Osiris).

5 Wb V S. 305, 46 nimmt tm ,,alles, das All“ besonders auf und hebt die Phrasen
nnk (n.k) tm ,,mir (dir) gehort das All und #nb tm ,,Herr, des Alls* hervor, welche
letztere wenigstens in der Spitzeit kaum von nb tm.w ,,Herr der ganzen Mensch-
heit“ zu scheiden ist.

¢ Siehe vor allem CT IV S. 184 b (in 19 Versionen fehlt das Gotterdeterminativ,
in 2 wird es ausgeschrieben; man beachte jedoch, dass ,,Ich bin Re‘ als parallele
Aussage folgt!) und CT IV S. 340 a (wo das Gotterdeterminativ wenigstens in einem
Fall steht; die Fortsetzung (c) zeigt jedoch, dass es sich hauptsichlich um ,,das All*
in seiner Ganzheit handelt). Vgl. weiter die spiteren Versionen im Totenbuch Kap.
17 bzw. 13. Pap.Ani weist im ersten Fall (Taf. VII 5) eine Doppelschreibung auf,
die wohl die doppelte Auslegung sichern soll. Siehe auch CT III S. 389 b.
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kiindigt schon ein Pyramidentext!, und dass der Korper des Osiris — und
nach ihm jedes Toten — vollkommen (#m) ist, wird oft versichert2.

In der grossen Endperspektive offenbart sich aber auch die negierende
Seite seines Wesens (tm = ,aufhéren®). Wie Atum in der heliopolita-
nischen Sonnentriade die Rolle der untergehenden Sonne innehats, so ist
er in dem Weltabendgesicht in Kap. 175 des Totenbuches der Gott, der
beim Untergang der Welt als der Letzte zum vorschopferlichen Zustand
zuriickkehrt. So umfasst er alle Existenzformen: Vorexistenz — Leben —
Nachexistenz. Er ist schon dank seinem Namen der wahre nb nt.t {w.t.z.
,,Herr dessen was ist und was nicht (= ‘noch nicht’ oder ‘nicht mehr’) ist.*
Er ist der ,,Einherr und der ,,Allherr‘‘4, er ist der ,,Eine*s und ,,das All*
Solch eine tiefe, raumlich und zeitlich gedachte pantheistische Anschauung
konnte zweifelsohne als geeignete Grundlage fiir Erlebnisse einer gleich-
zeitigen Einheit mit Gott und Welt dienen.

Zweitens nenne ich den Gott Schu, dem als Erstgeborenem eine Schliissel-
stellung in der heliopolitanischen Kosmogonie zukommt. Besonders eine
Gruppe von Sargtexten macht uns mit einer entwickelten Schu-Theologie
bekannt, der A. de Buck, der eminente Herausgeber der Sargtexte, die
wichtige Studie Plaats en Betekenis van Sjoe in de Egyptische Theologie® ge-
widmet hat. Auch sein Name lasst sich ndmlich — in erstaunlicher Parallele
zum Namen Atum — in einander entgegengesetzte Richtungen auslegen.
Teils erinnert der Name Schu an das Verbum §uj ,,leer sein‘, teils wird er
als die ,,Luft* (§w) bzw. — wenigstens in der Spitzeit — als das ,,Sonnen-

1 Pyr 135. Vgl. auch Pyr 1298 b. Das Genre ,,Gliedervergétterung® (Ranke) ist in
der #gyptischen Totenliteratur reichlich vertreten.

2 Vgl. z. B. de Wit, Opet, S. 244, wo zu Osiris gesagt wird: ,,dein Korper ist voll-
kommen (#m) in deiner Gestalt von Atum.

3 Vgl. schon Pyr 1695, wo jedoch noch eine andere Wortassoziation (¢nm) zu be-
legen ist.

4 Man beachte den sinnreichen Wechsel zwischen nb tm ,,Alltherr und #nb «°
,,Einherr CT III S. 382 b und c bzw. zwischen m$ tm ,,Allschépfer’ (eig. ,,All-
gebirer) und nb w* ,,Einherr* S. 384 d und S. 385 b.

5 Das Motiv seiner Einzigkeit vor der Schépfung kommt oft vor (CT III S. 383
c; CT IV S. 184 = Tb Kap. 17 usw.).

¢ In Mededeelingen dev Koninklijke Nederlandsche Akademie van Wetenschappen,
Afd. Letterkunde N.R. 10:9, Amsterdam 1947. Jetzt ist auch R. O. Faulkner, ,,Some
Notes on the God Shu*, ¥EOL 18, 1964, S. 266 f, heranzuzichen.
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licht* (fw), das alles Leere erfillt, aufgefasstl. So konnte auch dieser Gott
schon wegen seines Namens sowohl mit dem Zustand der Vorschopfung als
mit dem erschaffenen Kosmos, der dank der Luft am ILeben erhalten wird,
auf das Engste verbunden werden. Zu den essentiellen Vorstellungen, die
sich auf die Luft- und Lichtnatur dieses Gottes beziehen, kommen wir unten
zuriick. Hier soll nur erwihnt werden, dass in diesem Kontext die Grenzen-
losigkeit seines Wesens besonders hervorgehoben wird. Das geschieht vor
allem dadurch, dass Schu mit den hhw-Gottern?, einer Ogdoade von Him-
melstrigern, deren Name mit Ak ,,Unendlichkeit” zusammenhingt, in
engste Verbindung gebracht wird. Ihre innige Zusammengehdrigkeit mit
Schu hebt ein Anruf in der folgenden feierlichen Wendung hervor: ,,0,
ihr acht hhw-Gotter, von Schu empfangen und von Schu geboren, von Schu
erschaffen und von Schu geknotet, von Schu gezeugt aus der Flissigkeit
seines Korpers usw's. Von diesen Géottern, die auch gewissermassen ihrer
Gestalt und Funktion nach als Doppelgestalten des Schu zu betrachten sind,
heisst es: ,,Ihre Linge ist (die Linge) des Himmels, ihre Breite ist (die
Breite) der Erde“s — was eine Version so weiterentwickelt und prizisiert:
,, Thre Linge ist grosser als die Lidnge des Himmels, ihre Breite ist grosser als
die Breite der Nut‘s. Und die Funktion dieser Gotterogdoade, welche den
unendlichen Raum verkérpert, geht gut aus dem folgenden Anruf hervor:
,,1hr acht hhw-Gotter, die ihr als Hi-Gott des Hh-Gottes dient(?)s, die ihr
den Himmel mit euren Armen umfasst und den Himmel mit dem Aker des

1 Siehe vor allem K. Sethe, Amun und die acht Urgotter von Hermopolis (APAW
1929:4), Berlin 1929 S. 112 ff. Sethe spricht zwar von zwei Wértern $w, die ausein-
anderzuhalten seien. Ob die Agypter so verfahren sind, ist auf jeden Fall fraglich.
Vgl. de Buck, Sjoe, S. 247 ff und Bonnet, RARG s.v. Schu S. 686 f.

2 Fur diese hhw-Gotter wird auf de Buck, Sjoe, S. 233 f und Sethe, Amun, S. 94 {f
hingewiesen.

3 CT II S. 19 c-e. Man beachte, mit welcher Emphase die doppelte Elternschaft,
die Schu zukommt, unterstrichen wird. Vgl. weiter CTII S. 1b, 5e und 23d. Mit
Atum werden diese Gotter gewdhnlich durch die Namensgebung verbunden (ebd.
S. 6d, 7e, 23¢). Einige Stellen (ebd. S. 7 d, 20 a) schreiben Atum jedoch noch eine
weitere Rolle zu.

¢ CT II S. 20 e nach den Versionen B1C, B2L, B1P.

5 Ebd. Textzeuge BiBo (vgl. auch A1C). Hier siecht man gut den Schu-Theologen
am Werk. — Die Ubersetzung der Stelle de Buck, Sjoe, S. 233 gibt keine der Ver-
sionen richtig wieder.

¢ Diese Wiedergabe empfiehlt sich aus der Mehrzahl der Texte. Die abweichende
Schreibung in G1T und A1C zeugt vom paarweisen Auftreten dieser Gotter.
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Geb (d.h. der Erde') verbindet, Schu hat euch geboren...“2. Gerade in
diesem Kontext, der somit indirekt die riumliche Grenzenlosigkeit auch des
Gottes Schu hervorhebts, wird nun Schu mit der nih-Ewigkeit identifiziert,
deren Benennung schon von ihrer Verwandtschaft mit k% zeugt: ,,Ich bin
die nhh-Ewigkeit, die die hhw-Gotter gebiert”4. Ausfithrlicher heisst es:
,,Ich bin das Leben, der Herr der Jahre, der das Leben der nhh-Ewigkeit
lebt, der Herr der d.t-Ewigkeits, oder mit einer Wendung, die die beiden
Sphiren der Zeit und des Raums verbindet: ,,Ich bin das Leben, dem die
Linge des Himmels und die Breite der Erde erschaffen wurden‘‘s.

Zu diesen enthusiastischen Pridikationen der Schu-Theologie sei noch
eine Beobachtung hinzugefiigt. In den Sargtexten werden die zitierten
Aussagen in den Mund des mit dem Gott Schu identifizierten Toten gelegt.
Das Anschlagen solcher iiberschwenglichen Téne berechtigt aber zu der
Frage, ob nicht eine erlebte Unendlichkeitsmystik in diesen Texten wider-
hallt. Dass die hier vorliegenden Formulierungen sich mit Aussagen jeder
anerkannten Unendlichkeitsmystik messen konnen, diirfte einleuchten.

Noch ein dritter Gott trigt einen Namen, der sich auch ad uirumque
auslegen ldsst, und zwar der thebanische Hauptgott Amun. K. Sethe hat
nach dem Vorgang anderer Forscher in seiner dusserst gehaltreichen, wenn
auch zu stark systematisierenden Abhandlung ,,Amun und die acht Urgbtter
von Hermopolis““ auch die Namensfrage ausfithrlich behandelt. Die tibliche
Auslegung, auf die gewShnlich in der Hymnenliteratur angespielt wird, stellt
den Namen mit dem Verbum ¢mn ,,unsichtbar machen, verbergen‘* zusam-

1 Zum Gott Aker, der in sich die Erde verkdrpert, siche Bonnet RARG S. 11 ff.

2 CT II S, 27d28b.

3 Siehe auch CT I S. 363 e—f und S. 395 b—c.

+ CT IIS. 31d und S. 23a. Vgl. auch S. 28 d. Oft wird dabei Tefnut mit der d.z-
Ewigkeit gleichgestellt. In diesem Zusammenhang sei daran erinnert, dass der Got-
tesname Schu in dem ptolemiischen Texten gern mit zwei leeren Konigsnamen-
ringen geschrieben wird. Dass diese Schreibung auf Schu als ,,die Leere‘‘ hinweist,
wird oft behauptet (z.B. Sethe, Amun, S. 113). Dafiir wiirde aber ein Ring ausreichen,
Aller Wahrscheinlichkeit nach hingt die Tatsache, dass zwei leere Ringe geschrieben
werden, mit den beiden Namensringen der Konigstitulatur zusammen. Ob diese
zwei Ringe in der Spatzeit als die beiden alles umfassenden auf Schu bezogenen
Ewigkeiten gedeutet wurden? Dann wire das Prenomen etwa als ,,der Konig von
Ober- und Unteragypten Schu NN (fiir das Konigtum des Schu siehe Bergman,
Ich bin Isis, S.74 Anm. 5) und das Nomen als ,,Sohn des Re, Schu NN zu verstehen.

s CT II S. 39b.

¢ CT II S. g0i—414a.
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men und fasst so Amun als ,,den Unsichtbaren, den Verborgenen® aufl.
Als Urgott ist er aber auch selbst der Handelnde, ,,der sich Verbergende®.
So heisst es auch in einem Hymnus: ,,Du verbirgst (¢m#) dich als Amun der
Alte*2. Haufig werden aber als Objekte dieses Verbergens sein Name, sein
Wesen (seine Farbe) und seine Gestalt erwihnt, und besonders die Verbin-
dung *Imn-rn.f ,,der seinen Namen verbirgt* oder ,,dessen Name verborgen
ist" wird gern als Deckname des Amun gebrauchts. Als Urgott und Schopfer
ist er in gleicher Weise vor den Géttern und den Menschen verborgen. Im
Amunhymnus von Kairo (V 4) ist er ,,der seinen Namen verbirgt vor seinen
Kindern in diesem seinem Namen Amun®, und im grossen Leidener Hym-
nus (IV 17) heisst er ,,der einzige Amun, der sich verbirgt vor ihnen (scil.
den Menschen?4), der sich versteckt vor den Géttern, so dass man sein Wesen
(eig. seine Farben) nicht kennt*.

Dieser geheimnisvollen, transzendenten Seite des Gottes Amun, die
Sethe veranlasst, ihn als deus invisibilis und deus ineffabilis zu bezeichnen,
steht aber eine andere Deutung seines Namens gegeniiber, die gerade die
Immanenz — im eigentlichen Sinn des Wortes — betont. Nicht selten wird
das Verbum mn ,,bleiben** als Erklirung des Namens Amun herangezogen,
vor allem in der festen Verbindung mn j.t nb.t ,,der bleibt in bezug auf alle
Dinge*, was spiter durch den Zusatz von  als ,,der in allen Dingen bleibt*
verdeutlicht wird.?* Diese pantheistische Formel, die nicht nur die Allge-
genwirtigkeit des Gottes verkiindigt sondern auch das Bleibende seines
Wesens hervorhebt, hat Sethe? mit der iiberallhin dringenden Luft, die

# Tn einem Amunritual von Karnak lesen wir; ,,Du bist Amun, der in allen Dingen
bleibt, in deinem Namen Amun‘‘.s

1 Sethe, Amun, S. 87 ff liefert eine Fiille Belege zu dieser Namensdeutung, welche
Manetho auch an die Griechen vermittelt hat (siehe Plut. De Iside o).

2 Pap.Mag. Harris IV 4-5 (=ed. Lange G 18). Vgl. Urk VIII Text 13b und 15 b,
wo diese Bezeichnung auf Month {ibertragen ist.

s Siehe Sethe, Amun, S. 88f und Zandee, De Hymnen, S. 83. Man beachte, dass
* Imn-rn.f, der schon Pyr 399 a vorkommt und — was Zandee ebd., bemerkt — C'I' IT
S. 157 a sogar im Pluralis vorliegt, eine vom thebanischen Amun urspriinglich un-
abhingige Gottesbezeichnung ist.

4 So Sethe, Amun, S. 88. Vgl. jedoch Zandee, De Hymnen, S. 85, wo das Pronomen
als proleptisch (=,,den Géttern®) betrachtet wird.

5 Siehe Sethe, Amun, S. 102 1l.

¢ Pap.Berl. 3055 VI 5, XIII g (zit. Sethe, Amun, S. 103).

v A.O, S. 107.
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jeden leeren Raum erfiillt, zusammengestellt und darauf hingewiesen, dass
Amun sich hier mit dem Gott Schu nahe beriihrt. Sethe hat in diesem Zu-
sammenhang auf eine leider schlecht bewahrte Aussage im Muttempel bei
Karnak hingewiesen: Amun ,,der Lufthauch, der in jedem Glied(?) bleibt
(mn), nicht ist ein Ding leer (§w) von ihm, denn er ist darin®®. Die hier ent-
haltene Spannung zwischen m#n und §w soll Amun und Schu nicht in Gegen-
satz zu einander stellen sondern eher an die Polaritit im Wesen sowohl! des
Schu als des Amun erinnern, die wir durch die Interpretationen ihrer Namen
beleuchtet haben. Wie Schu ,,die Leere’ — und zugleich die alles erfiillende
Luft ist, so ist Amun ,,der Bleibende — aber auch ,,der Verborgene®, der
innerhalb der hermopolitanischen Ogdoade sogar durch einen Gott Nj3w
,,das Nichts® ersetzt wird2. In dieser Rolle gehdrt Amun der dunklen Zeit
vor der Schépfung an, aber gerade mit ihm wird das erste Entstehen ver-
bunden. Der grosse Leidener Amunhymnus (II1 26) stellt fest ,,Du fingst
das Entstehen an, als noch nichts da war. Nicht war die Erde von dir leer
(Sw) beim Ersten Mal®.

Auch bei anderer Gotternamen?® lassen sich derartige Ausdeutungen be-
legen, welche die ambivalente Beziehung der betreffenden Gotter zur Welt
und zur Existenz iberhaupt beleuchten wollen. IFiir unsere Zwecke gentigen
die angefithrten Stellen, welche die unauflosliche Verbindung zwischen
Gott, der das All und das Nichts ist, und der Welt belegen.

2. Kosmogonische Zahlen

Bei der Behandlung der Goétternamen stand im Mittelpunkt die Total-
beziehung der Welt zu einigen Gottergestalten, die als Emngétter und All-
gbtter hervortreten, indem sie das All und das Nichts in thr Wesen einbe-
ziehen oder, unter dem Gesichtspunkt des Ersten Males aus sich entstehen
und hervorgehen lassen. Wir wenden uns jetzt den dgyptischen Kosmogo-
nien zu, da sie unterschiedliche Versuche darstellen, die Kluft zwischen Ein-

heit und unendlicher Vielheit auf Formeln zu bringen.

1 Ebd. S. 106.

2 Siehe Sethe, Amun, S. 67.

3 Wir denken an Horus Mhntj-(n)-ir.tj (siche H. Junker, Der sehende und blinde
Gott, SbBAW 1942:7 und E. Brunner-Traut, Spitzmaus und Ichneumon, NAWG
1965:7), und an Nuzwn von Kus, dessen Name wohl ,,Das, was ist’ bedeutet (siche
Junker a.0. A.591T), an Chepre, mit dem eine weit entwickelte hpr-hprw-Theologie
verbunden wurde (siehe vor allem Pap.Bremner-Rhind 28, zo ff und 26, 21 ff), an die
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Die Zahlen! wurden von den Agyptern als feste Grossen aufgefasst, die
aufs engste mit der Weltordnung zusammenhingen, ja, geeignet sind, diesen
Kosmos von innen her zu enthiillen. Die lokalen Kosmogonien arbeiten da-
bei mit verschiedenen Zahlen. Bei dem grossen Reichtum an variierenden
kosmogonischen Systemen, welche mit der Zeit immer synkretistischer
wurden?, miissen wir uns hier auf die wichtigsten Paradigmata beschrinken.

In einem bekannten Sargspruchs, der den Titel ,,Sich in Hike (‘Zauber’)
verwandeln® trigt, findet sich die Aussage: ,,Ich bin der, den der Einherr
(nb w*) schuf, ehe noch die Zweiheit (i5.4j sn.j) in diesem Lande entstand‘‘4.
Einleuchtend ist, dass Hike (bzw. der Tote, der sich mit Hilfe dieses Spru-
ches in Hike verwandeln soll) hier eine Stellung zwischen dem Einen, Atum,
und der Zweiheit fiir sich beansprucht. Er will den Platz am Urbeginn des
Prozesses der Vervielfiltigung des Urgottes einnehmen und so als der eigent-
liche Vermittler zwischen Gott und Welt dastchen. Was bedeutet aber kon-
kret 45.8j sn.tj? Keess ibersetzt es ganz neutral mit ,,zwei Dinge®, was er an-
derswos als ,,Himmel und Erde verdeutlicht. Diese Auffassung kénnte
man mit zwel Pyramidenspriichen stiitzen: ,,Dieser Pepi ist von seinem Vater
Atum geboren, ehe noch der Himmel entstand und die Erde entstand, che
noch die Menschen entstanden und die Gotter geboren wurden, ehe noch
der Tod entstand‘‘?. Zweifelsohne stellt die Trennung von Himmel und

Osirisbenennung Wn (siehe unsere bald erscheinende Arbeit ,,Isis-Seele und Osiris-
Ei‘), an die Urgéttin Neith (siehe z. B. Bergman, Ick bin Isis, S. 278 Anm. 6) und an
Ptah-Tenen und eine spate Schreibung seines Namens (siehe ebd. S. 296 Anm. 1).

1 Zur Rolle der Zahlen in Agypten, vergleiche K. Sethe, Von Zahlen und Zahl-
worten bei den alten Agyptern (Schriften d. Wissensch.Ges. in Strassburg, 45), Strass-
burg 1916, beonders den Abschnitt ,,Runde und heilige Zahlen* (S. 31 ff). Siche
auch H. Kees, Der Gétterglaube im alten Aegypten (Mitteil.d. Vorderas.-Agypt.Ges.
45), Leipzig 1941, S. 155 ff und Bonnet RARG S. 872 ff s.v. Zahl.

2 Die beste Orientierung {iber die dgyptischen Kosmogonien gibt S. Sauneron—J.
Yoyotte, ,,L.a Naissance du Monde selon 1'Egypte ancienne*‘, La Naissance du Monde.
Sources orientales 1, Paris 1959, S. 17 .

3 CT Spell 261 = CT III S. 382ff. Der Spruch wird von Kees in Religionsge-
schichtliches Lesebuch H. 10 (2. Aufl. Tiibingen 1928), S. 2 ibersetzt. Vergleiche fiir
den Kontext S. Morenz, Gost und Mensch im alten Agypten, Heidelberg 1965, S.
144 {1,

« CT III S. 382e—383a.

5 Kees, Lesebuch, S. 2. Siehe weiter Bergman, Ich bin Isis, S. 286 Anm. 3.

¢ Kees, Gotterglaube, S. 229.

7 Pyr 1466 b—d. Im anderen Spruch 1040a—d beginnt die Reihe von 6 Noch-
nicht-Aussagen ebenfalls mit ,,Himmel*“ und ,,Erde‘.
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Erde einen entscheidenden Schopfungsakt dar, der far Luft und Licht, also
fiir das Leben tiberhaupt, die notwendige dussere Bedingung bildet. Geb und
Nut, deren Namen urspriinglich als Bezeichnungen fiir ,,Erde* und ,,Him-
mel“ dienten, haben offenbar als Urgotterpaar frither einen héheren Rang
besessen als denjenigen der dritten Goéttergeneration, den sie in der weiter-
entwickelten heliopolitanischen Enneade einnehmenl. Das Schopfungs-
prinzip, wonach in der Welt Ordnung durch Zweiteilung entsteht, beweist
sich durch die Trennung von Himmel und Erde. Dieses Auseinanderfalten
der beiden Hauptbestandteile des Kosmos bedeutet aber kein totales Auf-
heben der Einheit: Himmel und Erde bertihren sich noch an den vier Welt-
ecken und grenzen gemeinsam die erschaffene Welt vom Urwasser und
Utrfinsternis ab. Hier begegnen wir einer typischen Spannung von Einheit
und Zweiheit, die auch in anderen Bereichen zu erkennen ist. Der politische
Dualismus?, der seit der Reichseinigung die dgyptische Betrachtungsweise
fiir alle Zeiten geprigt hat, befordert das Auftreten paarweiser Gestalten auf
den verschiedensten Gebieten, soll dadurch aber die verwirklichte Vereini-
gung der beiden Lander illustrieren.

Eine andere wesentliche Zweiteilung liegt in dem Unterschied der Ge-
schlechter, wofiir zunidchst Geb und Nut und dann, in der heliopolita-
nischen Enneade, das Geschwisterpaar Schu-Tefnut den Prototyp darstell-
ten. Auch in dem Sargspruch, der unseren Ausgangspunkt bildete, lassen sich
5.4 sn.gj ,,die Zweiheit" gut auf Schu-Tefnut beziehen; dafiir kénnte eine
Zusammenstellung von ¢§.¢f mit §¥ ,,ausspeien’’, das auf die besondere Ent-
stehungsweise dieses Gotterpares hinweisen kann, sprechen3. Es ist jedoch
zu betonen, dass der Sargtext an dieser Stelle bewusst so unbestimmt for-
muliert ist, dass in bezug auf Hike tiberhaupt jede Zweiheit? als jiinger er-
wiesen wird. Bei der geschlechtlichen Zweiteilung wird die oben hervorge-
hobene Tendenz zur Einheit iibrigens besonders deutlich. Teils wird ndm-

1 Siehe z. B. Sander-Hansen, Forestillinger, S. 19{f und Kees, Gotterglaube, S.
297. Bis in die Spitzeit gilt Geb als ,,der #lteste Gott“ usw. Er bleibt ,,der Vater
der Gotter*, wie Nut die Bezeichnung ,,die die Gétter gebiert” behilt.

2 Dazu E. Otto, Die Lehre von den beiden Landern Agyptens in der gyptischen
Religionsgeschichte. Studia Aegyptiaca I (Anal.Orient.17 S. 101l).

3 Siehe Bergman, Ich bin Isis, S. 286 Anm. 3. In dem Masturbationsspruch (Pyr
1248) sind sie als $3.%/ sn.%7 ,,die beiden Kinder* bezeichnet.

¢ Hier ware z. B. auch an Hu und Sia, ,,Ausspruch’ und ,,Erkennen®, zu denken.
Vgl. Kees, Gotterglaube, S. 228 f.
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lich der Urgott selbst als doppelgeschlechtliche Gottheit gedacht, was sich
schon in den Pyramidentexten? in drastischer Weise fiir Atum belegen lisst,
teils spielt der Geschlechtsunterschied offenbar auf die fruchtbare Vereini-
gung der beiden sich erginzenden Geschlechter.

So bildet die Zweiheit vor allem nur eine Ubergangsstufe zwischen
Einheit und Dreiheit in derselben Weise wie Dualis neben Singularis und
Pluralis eine sehr untergeordnete Rolle spielt. Auch bei der Trennung von
Himmel und Erde herrscht die Dreizahl, nicht die Zweizahl — das Ent-
scheidende ist das Vorkommen eines trennenden Elementes, sei es des Luft-
gottes oder des Sonnengottes. Die Dominanz der géttlichen Triade wird auch
dadurch unterstrichen, dass wir es auch im Falle des doppelgeschlechtlichen
Atum, wo die @ibliche Familiendreiheit Vater-Mutter-Schn unangemessen
war, mit einer Dreizahl zu tun haben. ,,Ich bin als der einzige Gott ent-
standen und drei Gétter bin ich geworden‘ lautet eine wichtige Formel, die
sich wiederholt? fiir Atum belegen ldsst. Der Sinn dieser Aussage ist eindeu-
tig. In prignanter Weise stellt sie die enge Verbindung von Einheit und
Vielheit (Plural) in der Person des Atum fest. Hiermit ist nun eine Vor-
stellung zu vergleichen, die in der Spitzeit auf die Urgéttinnen Neith und
Isis bezogen wird, dass sie nimlich zu zwei Dritteln Mann, zu einem Drittel
Weib seiens. Daraus ergibt sich, dass eine Dreiteilung teils, von innen her,
als drei Teile der Urgottheit, teils, von aussen her, als drei Gétter gedeutet
werden kann. Dieser Wechsel zwischen Einheit, die als eine Dreiheit er-
scheint, und Dreiheit, die von einer Einheit zeugt, ist charakteristisch fiir
die dgyptische Haltung, die gern zwei verschiedene Betrachtungsweisen
Seite an Seite auftreten lisst.

Aus der Atum-Triade ist bekanntlich mit der Zeit eine Gotterenneade,
das heisst ein ,,grosser Plural® entstanden, deren Einfluss auf die folgende

*Pyr 1248. Weitere Angaben zur Doppelgeschlechtlichkeit der Urgétter bei
Bergman, Ich bin Isis, S. 2773 ff.

¢ Pap. Bremner-Rhind 27,1 f; 28, 26; 29, 1 (fiir die grammatische Konstruktion
siche Sauneron-Yoyotte, Naissance, S. 83 Anm. 77 mit Hinweisen). Das Alter der
Formel stellt CT II S. 39e sicher: ,,... als er (Atum) Einer war und zu Dreien wur-
de'’; dieser Passus steht zwischen der Erwihnung der Geburt des Schu und
Tefnut in Heliopolis und der Trennung des Geb von Nut. Siehe den Kommentar
hierzu Morenz, Agyptische Religion, S. 153.

3 Siehe S. Sauneron, ,,Le créateur androgyne®, Mélanges Mariette BIFAO Bibl.
32, S. 2421, Siehe auch Bergman, Ich bin Isis, S. 27741,
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religivse Entwicklung so stark gewesen ist, dass die Mehrzahl der dgyp-
tischen Kultzentren ihre Géttervereine als Enneaden bezeichnen, wenn auch
diec Zahl der Mitglieder nicht neun ist. Die heliopolitanische Gotterneun-
heit, die aus Gottheiten sehr verschiedener Art zusammengesetzt ist, zeugt
gerade durch ihre Buntheit von den Bemithungen der Priesterschaft, die
ganze Welt in ein kosmogonisches System einzuordnen, das sich auf das
Prinzip des ,,grossen Plurals® griindete.

Die Dreizahl hat also in den verschiedenen 4gyptischen Goéttertriadent
eine wichtige Rolle gespielt. Man beachte auch, dass die Dreiheit auch im
zeitlichen Sinn verwendet wird. ,,Ich bin Chepre in der Friihe, Re beim
Mittagsstand, Atum am Abend‘ sagt der Sonnengott in einem Turiner
Papyrus?. Und im 64. Kapitel des Totenbuchs stellt sich der Tote so vor:
,,Jch bin Gestern, ich bin Heute, ich bin Morgen“s. Schliesslich wird die
Dreizahl auch oft rdumlich, vor allem in Aussagen tiber Himmel-Erde-Un-
terwelt gebraucht. Trotzdem mochte ich der These Sethest zustimmen,
dass die Vier ,,die eigentliche heilige Zahl der Agypter® sei.

Die hervorragende Rolle, die die Vierzahl in den Kosmogonien spielt,
lisst sich leicht aus der dgyptischen Raumvorstellung erkliren, denn durch
den Nil wurden Ober- und Unterigypten, ,,die beiden Linder®, in je ein
Ostland und Westland geteilt. Entsprechend stellte sich der Agypter auch
den ganzen Weltbau viereckig vor. Aus den vier Himmelsgegenden kamen
die vier Winde. In den vier Weltecken standen die Himmelsstiitzen, welche
an den #ussersten Kanten der geordneten Welt die feste Verbindung zwischen
Himmel und Erde sicherstellen sollten. Wenn das Himmelsgewolbe als die
Himmelsgottin betrachtet wurde, die sich {iber die Erde breitete, so bildeten
ihre Hinde und Fisse die vier Berithrungspunkte zwischen Himmel und
Erde. Auf dhnliche Weise dachte man sich die Fisse der Himmelskuh in
den vier Weltecken. Die Darstellungen dieser Szene in den thebanischen

1 Vgl. die systematische Analyse dieser Trinititen mit Hilfe der Termini der
christlichen Dogmatik Morenz, Agyptische Religion, S. 150 ff. (vgl. auch S. 270f).

2 Pleyte-Rossi, Les papyrus de Turin, Taf. 131, 10.

3 Diese Formel kénnte m. E. den figyptischen Hintergrund fiir die vieldiskutierte
Wendung bilden, die nach Plut. De Iside g auf einer Neith-Isis-Statue zu lesen war:
"Eyd elut woy T yeyovdg ol By xal dobyevov. Gewdhnlich wird hierin eine persische
Formel gesehen.

¢ Sethe, Zahlen, S. 31.
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Konigsgribern zeigen nun ein Paar phw-Gotter in der Funktion von Him-
melsstiitzen bei jedem Bein der Himmelskuh. Die Ogdoade der hhw-Gotter
ldsst sich aber, wie wir schon oben bei der Behandlung des Gottes Schu
hervorgehoben haben, schon in den Sargtexten belegen. Der folgende
Anruf zeigt, dass ihre Funktion schon in dieser Zeit festlag: ,,0, ihr acht
hhw-Géotter, die ihr bei den Gliedern des Himmels seid“l. In der Schu-
Kosmogonie finden wir so Schu -H} von vier Gotterpaaren umgeben, welche
als seine Doppelgestalten seine Ausdehnung in die vier Himmelsrichtungen
konkret darstellen. Das erinnert in erstaunlicher Weise an die Beziehung des
Amun zur hermopolitanischen Ogdoade?. Auch hier haben wir es mit vier
Gotterpaaren zu tun, von denen eins sogar als Hp-Hh.t bezeichnet wird.
In diesem kosmogonischen Systeme bezeichnen die vier Gotterpaare jedoch
nicht die Grenzen der geschaffenen sondern die vier negativen Dimensionen
der noch nicht geschaffenen Welt. Noch ein weiterer Unterschied sei er-
wihnt. Die hermopolitanischen Gétterpaare bestehen aus je einer mannlichen
und einer weiblichen Komponente, was mit ihrer Funktion als Zeuger-
Gebdrer der Sonne zusammenhingt. Eine geschlechtliche Aufspaltung der
acht Hhw-Gotter ldsst sich aber m. W. nicht belegen; bei deren Rolle als
Himmelsstiitzen war dergleichen nicht nétig. Beiden Systemen gemeinsam
ist aber — das ist in unserem Zusammenhang von Gewicht — die An-
wendung der Vierheit, in einfacher, von der Funktion bedingter, Verdoppe-
lung, um die Totalitit der Welt einzufangen.

Vierheit und Achtheit finden wir auch in einer formelhaften Zahlenreihe
auf dem Sarg eines Amunpriesters aus der 22. Dynasties. Diese als eine
arithmetische Reihe geordnete Aussage lautet: ,,Ich bin der Eine, der zu
Zwei wurde, ich bin die Zwei, die zu Vier wurden, ich bin die Vier, die zu
Acht wurden, ich bin der Eine am Ende (?)“. Wir erkennen hierin ohne
weiteres den Urgott, der sich durch wiederholte Verdoppelungen verviel-
faltigt, wobei die Achtheit diese Reihe abschliesst. Von besonderem Ge-

1CTIIS. 1a.

2 Siehe Sethe, Amun, S. 53 ff.

3 Der Text, den G. Maspéro (Rec. Trav. 23, 1901, S. 196 f) zuerst verdffentlichte,
wird oft angefithrt und kommentiert (Kees, Gétterglaube, S. 171; Sauneron-Yoyotte,
Naissance, S. 80 Anm. 25; Morenz, Agyptische Religion, S. 153).
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wicht ist die darauf folgende, leider nicht ganz eindeutige Phraset. Durch
das einleitende ¢nk w' wird wohl auf das ik w‘ am Anfang des Spruches
zuriickgegriffen: ,,der Eine*“ am Anfang, ist auch am Ende ,,der Eine‘‘. Bei
dem geschilderten Prozess der Vervielfiltigung bleibt die Einheit unange-
tastet. So verstanden unterstreicht die ganze Aussage die enge Zusammen-
gehorigkeit gerade der Einheit und der Achtheit.

Eine weitere Beobachtung soll zu einem nichsten Abschnitt tiberleiten,
der eine Formel behandelt, die sich unmittelbar an die behandelten Wen-
dungen anschliesst. Als Vertretern der Achtheit sind wir den hhw-Gottern
schon mehrmals begegnet. Thre Sammelbezeichnung erinnert aber an weit
hhere Zahlen, was auch in der Schreibung oft zum Ausdruck gekommen
ist: sie werden als die ,,Millionen von Jahren‘* darbringenden Gétter dar-
gestellt. Diese Zusammenstellung hat manches fir sich und kénnte erkliren,
warum die zitierte Zahlenreihe gerade bei der Acht Halt macht: als hhw
verstanden sind die Acht die ,,unendlich vielen, die Millionen‘‘.

3. Der Einzige — die Millionen

Die innere Beziehung zwischen Einheit und Vielheit wird nun pridgnant in
einer Formel zusammengefasst, die in mehreren Varianten auftritt. Sie gilt
dem Schépfergott, der als ,,der Einzige'* hervortritt, der aber auch zu den
unendlich vielen Geschopfen in enge Verbindung gebracht wird. Die zwei
Hauptkomponenten der betreffenden Wendung sind @ ,,einzig, allein® und
hh(w) ,,unendlich viel, Millionen‘. Die Formel lautet in der einfachsten
Form w'ir hhw ,,der Einzige, der die Millionen schafft.” So heisst z.B. Amun

in einer spiten thebanischen Inschrift?, und in Philse® wird er gleichfalls ,,der

L ink w' m s3.f kann mit ,,Ich bin der Eine, der auf ihn folgt*“ {ibersetzt werden,
wobei f sich wohl auf ,,die Vier, die Acht wurden‘‘ bezieht, aber auch mit ,,Ich bin
einer, auf den der Eine folgt”. In der oben im Text gegebenen Ubersetzung haben
wir f als neutrisches Suffix aufgefasst (vgl. Pap.Harris 75,4 i s3. f,,danach®. Siehe
Erman, Neudgyptische Grammatik,§ 85). — Morenz a.0. hat merkwiirdigerweise
diesen Satz ausgelassen, was ihn zu der falschen Feststellung, dass der Grundakkord
der Einheit hier nicht durchgehalten werde, veranlasst hat.

2 Urk. VIIT Text 68 b. Sethe, Amun, S. 95 iibersetzt ,,der eine, der (allein) zum
Hah—Wind wurde®. Diese Wiedergabe ist durch die beiden in diesem Fall ange-
brachten Determinative (Windzeichen -+ Amunfigur) begriindet. Die Grundbedeu-
tung der Formel diirfte aber die oben angegebene sein, da sie aus dem reichlichen
Vergleichsmaterial hervorgeht.

8 Junker-Winter, Phila II, S. 49, 27.
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einzige (w‘.tj) Gott, der die Millionen schafft genannt. Ahnlich wird in
Edfu! vom Sonnengott gesagt: ,,Er geht als der Einzige auf, er hat die
Millionen gemacht. Und in Medamud? wird Amun so angeredet: ,,Du bist
derjenige, der die Entstehung anfing und die Millionen schuf‘. Die Wen-
dung ¢r hhw wird ibrigens schon auf den Eingott der Amarnatheologie
bezogens. Hier zeigt aber der Kontext deutlich, dass es sich mit dieser For-
mel nicht nur um eine dussere Bezichung zwischen Schiopfer und Werken
sondern vielmehr um eine innere Zusammengehorigkeit handelt. Der
Passus lautet: ,,Indem du allein bist und in deiner Gestalt als lebender Aten
aufgehst ... erschaffst du Millionen von Gestalten aus dir allein.“ In einer
Parallelstelle heisst es: ,,Du bist allein, (aber) Millionen von Leben sind in
dir*s,

Ein Durchsicht der Texte zeigt, dass die oben angefithrte Version nicht
die gewohnlichste ist, sondern eher eine Variante darstellt. Der in den
spiten Texten normale Wortlaut der Formel ist vielmehr gz w‘ & Sw m
hh(w) ,,der einzige Gott, der sich selbst zu Millionen schafft**s, eine Prigung,
die sich zeitlich weiter zuriickverfolgen ldssts. Eine kleine Variante lautet:
,»der als einziger Gott kommt und sich zu Millionen erhebt*“?. Noch eine

 Edfu VI, S. 348.

2 Médamoud Nr. 249.

s Texts Akhenaten (ed. Sandman), S. 95, 12. Frither wird u.a. betont, dass Aten
der ,,Einzige‘ ist.

¢ Ebd. S. 15. 4 und 6.

5 Z. B. Debod, S. 57; Edfu III, S. 34 und 145; Chass. Dend. IV, S. 18; Phila II, S.
29; Bénédite, Philae, S. 85. Mehrere dieser Belege haben auch Otto, Gott und Mensch,
S. 59 und S. 106, und J. Zandee, ,,Hymnical Sayings addressed to the Sun-God*,
FEOL 18, 1964, S. 255 f, angefiihrt.

¢ So gehort die Formel zu einer festen Hymnentradition, die dem Gotte Amun
gilt, von welcher Pap.Mag. Harris IV 1-2 (= ed. Lange G 8-9), der Hibistempel
(N. de Garis Davies, The Temple of Hibis 111, New York 1953, Taf. 32) und der
Philaetempel (Phot. 2017%) zeugen. Die Zusammengehdrigkeit dieser Texte hat schon
Lange in seinem Kommentar zum Passus in Pap.Mag. Harris (S. 35 f) hervorge-
hoben. Vgl. weiter Pap.Nesi-Chons (G. Maspero, Les momies voyales de Deir el-
Bahari, S. 594 Alt. B) und H. Brugsch, Reise nach der grossen Oase el Khargeh in der
Libyschen Wiiste, Leipzig 1878, Taf. XIV 13-14.

7 Urk. VIII Text 3 b; LD IV Taf. 57 a (Philae). Vgl. Bénédite, Philae, S. 85 und
Pap. Berlin 3049 II 3, wo die gewthnliche Supplierung (¢ §ew m) hh ,,der sich selbst
zu Millionen schafft (so z. B. Zandee, Hymnen aan Amon, S. 39 = Beleg. Nr. 183)
ebenso gut (¢mw §w m) hh ,,der sich selbst zu Millionen erhebt (bzw. zahlt)“, sein
kann.

5 — 694455 Hartman
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kleine Abweichung gibt uns einen Fingerzeig, wie man sich diese einzigar-
tige Vervielfiltigung des Schopfergottes vorgestellt hat. Statt ¢ Sw m hh(w)
,,der sich selbst zu Millionen schafft* bzw. tnw sw m hh(w) ,,der sich (oder
seine Zahl) zu Millionen erhebt kommt vereinzelt® ein ms sw m hhw n hprw
,,der sich selbst in Millionen von Gestalten gebiert* vor. Damit wird an die
auch in diesen Kontexten ganz iibliche Bezeichnung des Schopfergottes als
m$ sw di.f ,,der sich selbst gebiert* angekniipft. Die Schépfung stellt ein
Manifestieren des unendlich vielfiltigen Wesens des Schopfers dar. Der
Schopfungsprozess ist ein fortdauerndes Selbstgebidren seitens des Urgottes,
des Allherrn, und kann als eine unendliche Emanation aus dem Innern des
Gottes bezeichnet werden. Charakteristisch ist, dass Ptah im Anschluss an
die hier behandelte Formel den Titel ,,Vater der Viter, Mutter der Miitter*‘2
erhilt. Die Millionen Geschépfe sind somit nicht nur Werke des Schopfers
sondern eher seine Vanifestationen, seine Gestalten, ja, seine Glieder.

Es lohnt sich die Kontexte, in denen sich die betreffende Formel erscheint,
ein wenig niher zu betrachten. Sie kénnen uns lehren, welche konkrete Vor-
stellungen von den Agyptern damit verbunden wurden. Zuerst notieren wir,
dass ,,die Millionen bisweilen eine nihere Bestimmung erhilt. Diese kann
pprw ,,Wesen, Gestalten* sein® oder noch vager ‘up ,,Leben‘t. Mitunter
wird aber ausgesagt, dass diese unendlich vielen Gestalten des Schépfers
,,Gotter“ sind: ,,dieser einzige Gott, der sich selbst zu Millionen von Géttern
schuf, welche aus seinem Leib — oder als seine Glieder — erschaffen wur-
den“s. Die Vorstellung, dass die Geschopfe aus den Gliedern des Schépfer-

t Nebwenenef Theb. Grab Nr 157 (zit. nach Zandee, ,,Hymnical Sayings‘, S.
255 f).

¢ Junker-Winter, Phili II, S, 29.

3 So in dem soeben erwihnten thebanischen Beispiel und in dem oben zitierten
Passus aus dem grossen Atenhymnus. Vgl. Pap. Leiden I 344 Ro III 3 (zit. Zandee
ebd.) ,,der Allereinigste, dessen Gestalt (hprw) den (Gestalten der) Millionen #hnlich
ist.

4 Texts Akhenaten (ed. Sandman) S. 15,4 und 6, wo hhw 1 ‘nh im.k vielleicht am
besten mit ,,Und ein millionenfaltiges Leben ist in dir,‘ zu {ibersetzen ist. Vgl. C'T I1I
S. 383 e, wo auf shnliche Weise von Al n k3 ,,dem millionenfiltigen Ka‘ des Ur-
gottes gesprochen wird.

5 Edfu I11, S. 34. Auf Gétter bezieht sich ausdriicklich die gewshnliche Wendung
by ntr nb hr s3.f,,jeder Gott entsteht nach ihm*, die auch bisweilen unmittelbar auf
unserer Formel folgt (z.B. Pap.Berlin 3049 II 3 und Junker-Winter, Phild II, S. 49).
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gottes hervorgegangen sind, ldsst sich auch sonst belegen!. In Medamud?
kommt als paralleles Glied zum ¢ hhw ein pr hfnw m nir.tj.f(j) ,,Es gehen
Hunderttausende aus seinen beiden Augen hervor®. Diese Stelle ist wichtig,
denn hier geht es aller Wahrscheinlichkeit nach um die Beziehung der
zahlreichen Menschenscharen zum Schépfers. Dass aber nicht nur Gétter
und Menschen unter den ,,Millionen* zu verstehen sind, ergibt sich mit
aller Deutlichkeit aus dem grossen Atenhymnus von Amarna. Hier werden
nidmlich diese unendlich vielen Geschopfe als ,,Stddte, Orte und Felder,
Weg und Fluss®4 ausgedeutet. So werden offenbar ganz verschiedenartige
Bestandteile der geschaffenen und geordneten Welt in diese ,,Millionen®,
welche die Totalitit der Geschopfe bezeichnen, miteinbezogen und so in
dieselbe enge Beziehung zum Schopfergott gebracht. Dass dieser Gott seinem
Wesen nach somit selbst als unendlich und unbegrenzt betrachtet werden
soll, ist selbstverstindlich und lisst sich tibrigens auch in demselben Kontext
mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit belegen. Von Amun ,,der Einzige
der sich zu Millionen schafft* heisst es ndmlich: ,,Seine Linge ist eine gren-
zenlose Weite s,

Diese Fortsetzung der ,,Millionen*~-Formel kann an eine wichtige Tat-
sache erinnern, dass wir nimlich diese Formel nicht allzu einfach in eine
zeitliche Folge: zuerst Einheit — dann endlose Vervielfiltigung zerlegen
diirfen. Der einzige Gott bleibt bei dieser unendlichen Schépfungswirk-

samkeit und in diesem millionenfachen Emanationsprozess ,,der Eine“,

1 Siehe z. B. Edfu VI, S. 348.

2 Médamoud Nr, 249.

3 Haufig wird mit einem typischen Wortspiel vor allem in den Hymnen hervor-
gehoben, dass die Menschen (#mt) aus den Trinen (rmy.f) des Urgottes entstanden
sind (vgl. Otto, Gott und Mensch, S. 58). Diese weit verbreitete Lehre diirfte auch
fir unsere Aussage als Ausgangspunkt gedient haben, auch wenn diese Aussage
nicht die erwihnte Wortverbindung enthalt.

¢ Texts Akhenaten (ed. Sandman), S. 95, 13.

5 Diese Phrase kommt mehrmals vor — ausser in der festen Amuntradition (siehe
oben S. 65 Anm, 6) z. B. Debod, S. 57 und Junker-Winter, Phili IT, S. 49. Winter
(ebd.) iibersetzt ,,dessen Grisse und Weite grenzenlos ist*‘, was die dort vorliegende
Schreibung motiviert. Diese Schreibung weicht aber von den anderen ab, wo nie
sowohl 3w als wsh sondern nur eines der Worter das Suffix -f erhilt. Deshalb finden
wir die oben gegebene Ubersetzung auf grund der gesamten spiten Texttradition
am wahrscheinlichsten. Im vorliegenden Fall sind anscheinend Prigungen aus der
Schu-Hhw-Theologie (siche vor allem CT II, S. 20e¢) mit gewisser Weiterbildung
auf Amun tibergegangen.
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von dessen grenzenloser Lange und Weite man spricht. Eine in den zitierten
Stellen nicht selten auftretende Schreibung ist geeignet, diesen Tatbestand
hervorzuheben: statt hhw ,,Millionen‘* steht der Singular. Der Gott ist nicht
ganz in ,,die Millionen® von Gestalten iibergegangen, er ist und bleibt der
Eine auch als der Gott Hk ,,der Unendlichet, wobei die Schreibweise ge-
wohnlich auch eine zeitliche Auslegung seines grenzenlosen Wesens angibt:
er trigt das Jahreszeichen auf dem Haupt und in seinen Hinden hilt er
bisweilen die fiir Zeitangaben gebrauchten Kerbhélzer. Einen guten Beleg
dafiir, wie diese beiden Dimensionen von Ak verbunden werden, liefert eine
spite Amunpridikation: ,,Der als der Einzige kommt und sich selbst als HA
(oder zu Millionen) erhebt?, der erste Urzeitliche, der die Urzeitlichen mach-
te, der die hh-Ewigkeit? ist und die Ewigkeit anfing und dessen Herz die
d.t-Ewigkeit entstehen liess“4. Als Himmelstriger erfillt er mit seinen
unendlich vielen Formen den Raum zwischen Himmel und Erde. So wird
als Name des Amun mit einer Ubersteigerung gewdhnlicher Art Hh n hhw
,,der Hh-Gott der hh-Gotter, was etwa mit ,der Erzmillionenfache®
wiedergegeben werden kann, angegeben®. Hier tritt Amun offenbar als Erbe
des Schu auf, der schon in der oben erwihnten Sargtextgruppe als Vater
der acht phw-Gotter gilt. Dass dabei der Charakter des Amun als Luft- und
Windgott besonders hervorgehoben wird ist ganz natiirlichs. Zur leben-
spendenden Funktion der Luft kommen wir spater zurlick. Hier sollte nur

ein Hinweis auf diese Seite seines Wesens gegeben werden.

1 Figr diesen Gott und die verschiedenen Schreibungen seines Namens wird auf
Sethe, Amun, S. 94 ff hingewiesen.

¢ Einer der wichtigsten Schépfungsakte ist bekanntlich das Hochheben des
Himmels. Dieses Schopfungsverfahren wird nun — genau wie die anderen (das
Erzeugen, das Gebiren, das Erschaffen, das Topfern, das Bauen, das Bilden, das
Giessen, das Hervorbringen durch Herz und Mund usw.) — auf den Schopfer selbst
als Objekt iibertragen. Der Urgott ist als der Einzige auch selbst Gegenstand des
Schaffens. Vom pantheistischen Gesichtspunkt aus lisst sich die betreffende Aussage
so auslegen, dass der Himmel, den der Gott hochhebt, auch eine Gestalt seines
Wesens ist: er hebt sich selbst hoch.

3 Diese Ewigkeit heisst gewShnlich nhh, hier wird aber absichtlich nur hk geschrie-
ben.

¢ Urk. VIII Text 3b.

8 Urk VIII Text 138b. Vgl. Sethe, Amun, S. 95 Anm. 3 fiir einen Ptah-Beleg der-
selben Bezeichnung, welche auch als ,,der Erste unter den Hhw-Gottern (Himmels-
trigern)’ zu verstehen ist.

¢ Vgl. die Schreibung mit dem Windzeichen (siche oben S. 64 Anm. 2).
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Wir haben absichtlich die Formeln mit «¢ - hi(w) etwas ausfiihrlicher be-
handelt, um einen Eindruck von feinmaschigen Netz der Gedankenassozia-
tionen, in das die Priesterschaft der Spitzeit! ihre Lehren einkleidet, zu
vermitteln. Die grosse Zahl der variierenden Prigungen zeugt deutlich vom
Ringen mit dem Grundproblem, Einheit und Vielheitim Wesen der Gottheit
— und der Welt— zu vereinigen. Als transzendenter Schopfer ragt er bei der
Schopfung als ,,der Eine, der ganz Einzigartige, heraus, neben dem offen-
bar kein Geschopf einen Platz erhalten kann. Ein fast zahlloser Chor von
Textzeugen verkiindigt: nn kjj hr pw.f, was man mit ,,Es gibt keinen anderen
nach seiner Art" zu tibersetzen pflegt, das aber anscheinend auch den Sinn
,»Es gibt keinen anderen (oder kein anderes) ausser ihm‘‘ hat. Sein Wesen
ist auch fiir die Gotter geheim und unerkennbar. Aber zur selben Zeit ist er
auch immanent, ja, er ist eigentlich der eine wirkliche Gegenstand seiner
eigenen Schopfertitigkeit, so dass er in den Geschdpfen doch teilweise zu
erkennen ist, da er sich selbst in den unendlich vielen Formen der erschaffe-
nen Welt offenbart. Die Geschopfe konnen als seine Korperglieder bezeich-
net werden, und der Gott tendiert dazu, der immanenten Seite seines We-
sens nach, mit der Welt identifiziert zu werden2. Die in den Textzeugnissen
enthaltene fiir uns unauflésliche Spannung zwischen Immanenz und Trans-
zendenz im Wesen der fgyptischen Gottheit diirften m. E. die Priester, deren
alltdgliche Nahrung diese Aussagen darstellten, zu niherem Nachdenken
iiber ihre eigenen Beziehungen zum einzigen, unendlichen Gott angeregt
haben. Meiner Meinung nach kénnen manche der betreffenden Formulie-
rungen auch Erlebnisse personlicher Einheit mit diesem Eingott beschreiben,
und vielleicht sind sie auch in vereinzelten Fillen aus solchen Erfahrungen
mystischer Art seitens eines Priesters entstanden. Dies lisst sich aber aus
den Formeln in ihrer iiberlieferten Gestalt und in dem aktuellen Kontext

nicht beweisen.

! Hier sei jedoch ausdriicklich betont, dass die Mehrzahl der Formulierungen in
der Hymnenliteratur #lterer Zeiten zu belegen ist, wie aus den Hinweisen in den
voraufgehenden Anmerkungen hervorgeht.

2 Vgl. die schon formulierten Sitze, welche E. Ottos Ausfithrungen iiber ,,Gott
und Mensch* abschliessen (S. 91). Eine angekiindigte Arbeit von E. Hornung iiber
dgyptische Gottesvorstellungen trigt iibrigens den charakteristischen 'T'itel ,,Der
Eine und die Vielen‘‘.
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4. Luft — Licht — Nahrung — Leben

Die enge Bezichung zwischen dem Schépfer und Erhalter des Alls einerseits
und der erschaffenen Welt andererseits wird auf verschiedene Weise niher
beschrieben. In diesem Abschnitt wollen wir kurz einige fiir das Bestehen
des geschaffenen Kosmos sehr wesentliche Bereiche behandeln. Die in der
Uberschrift gegebenen Grossen deuten an, worum es sich handelt.

Dass der Gott als Geber des Lebenshauches und des Lichtes und als
Spender der Nahrung und somit tberhaupt des Lebens auftritt, braucht
keineswegs eine mystische Gottesvorstellung zu sein. Dass Leben und Lebens-
funktionen am engsten mit der Schopfergottheit, die das Leben hervorge-
bracht hat, zusammenhingt, ist eine allgemeine religidse Vorstellung, die
sich fast iiberall spiiren ldsst. Fiir unsere Zwecke ist aber von Gewicht, dass
der dgyptische Gott nicht nur den Lebenden den Lebenshauch und die
Nahrung spendet, sondern dass er selbst auch der Lebenshauch, ja, kurzum
,,das Leben‘ ist, wie wir soeben von Amun-H# horten, dass er die unend-
liche Luft selbst darstellt. So tritt auch hier die Spannung zwischen trans-
zendentem Schopfer—Geber und immanentem Gott zutage, der sich selbst
den Empfingern mitteilt. Und die fast unzihligen Aussagen tiber Luft und
Licht, Nahrung und Leben heben somit nicht nur eine Abhingigkeit der
Geschopfe von diesen notwendigen Gaben des Schopfers und Erhalters
hervor, sondern betonen auch die dadurch konstituierte enge Zusammen-
gehorigkeit, ja die Wesensgleichheit, die in der fir Gott und Geschépfe
gemeinsamen Teilhaftigkeit derselben Luft, desselben Lichtes, derselben

Nahrung begriindet wird. Belegen wir diese Gedanken mit den T'exten selbst.
Wir fangen mit dem Thema ,,Luft* an.

a) Luft
In dem durch die Trennung des Himmels von der Erde! entstandenen
Kosmos bildet die Luft-der Luftgott eine notwendige Bedingung fiir die

Erhaltung dieser Schopfungsordnung. Wenn es keine Luft — oder keine
damit zusammenhingende Himmelsstiitzen — gibe, wirde der Himmel auf

! Fir die grosse Bedeutung dieser Trennung sei z. B. auf Morenz, Agyptische
Religion, S. 182 f hingewiesen. Vergleichsmaterial bietet W. Staudacher, Die Trennung
von Himmel und Erde (Diss.), Tiibingen 1942.
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die Erde herabstiirzen und der chaotische Zustand der Zeit vor der Schép-
fung wiirde aufs neue herrschen, —ein Motiv, das auch in den ,,Bedroh-
ungen der Gotter‘‘! eine gewisse Rolle spielt. Besonders im Falle des Gottes
Schu ldsst sich schon in einer Gruppe von Sargtexten eine tiefdringende
Wind-und-Luft-Theologie belegen, wie wir oben bei der Behandlung des
doppeldeutigen Gottesnamens Schu angedeutet haben. Man beachte, dass
in diesem Kontext auch der Urgott Atum in derselben Weise wie die iibrigen
Lebenden von Schu als Lebenshauch abhingig ist. So kann auch in einem
spiten Text der Gott Chonsu-Schu als ,,die Nase des Atum, der den Le-
benden die Luft gebt bezeichnet werden?. E. Otto hat mit einer Menge von
Belegen aus verschiedenen Zeiten die sinnlich-elementare Gemeinsamkeit
der Gottheit und der ibrigen Lebewesen beleuchtet, welche dadurch ent-
steht, dass die gottliche Luftnatur und das Luftbediirfnis der gesamten
Kreatur sich begegnen3. Schon in einem Sargtext finden wir die Aussage
,,Lch habe die vier Winde (oder die Luft)* erschaffen, dass jedermann atmen
kann zu seiner Zeit‘s und Gotterepitheta wie ,,der jeder Nase Luft gibt®,
,,der Luft gibt dem Beengten®, ,,der die Kehle atmen lisst* usw. sind gang
und gibes. Fiir unsere Zwecke von Gewicht sind natiirlich die Stellen, wo
der Gott selbst als die Luft (usw.) erscheint und die Lebenden seines eigenen
Wesens teilhaftig macht. So heisst es z. B. von Chonsu: ,,Die Nasenlécher
atmen die Luft, die in ihm ist* oder ,,die er ist“7, dhnlich wie zu Osiris
gesagt wird: ,,Du bist die Luft in den Nasenlochern*s. Gleicherweise heisst
Schu: ,,Die Lebensluft, die ausgebreitet ist zwischen den Himmeln und

1 Far diese Sondergattung, die unter den unruhigen Verhiltnissen der ersten
Zwischenzeit eine Bliite erlebte, sei auf E. Otto, ,,Der Vorwurf an Gott“, Vortrdge
der ovientalischen Tagung in Marburg 1950, und S. Sauneron, ,,Aspects et sort d’'un
théme magique égyptien: les menaces incluant les dieux, BSFE 8, 1951, S. 11 ff,
verwiesen.

2 Urk. VIII Text 63 h. Ahnlich iiber Haroeris—Schu Ombos Text Nr. 769.

3 Otto, Gott und Mensch, S. sofl.

4 Otto ebd. fibersetzt ,,Luft®. Wenigstens eine Version schreibt ,,die vier Winde**.
Dies kann zwar aus dem Vermerk sp 4 ,,viermal‘’, das zwei (?) Textzeugen enthalten,
entstanden sein, schon diese Vermerk diirfte aber hier mit den vier Winden—
Himmelsgegenden zusammenhiingen.

5 CT VIII S. 462 e—463a.

¢ Fiir Belege siche Otto 2.0., S. soff, 149ff, 1571L

7 Urk. VIII Text 8g9b.

8 de Wit, Opet, S. 194.
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die die Kehle der Irdischen atmen lidsst‘‘l, und heisst Horus ,,Luft, der die
Luft den Lebenden gibt*“2. Aus der Nase des Gottes kommen die vier
Winde hervors. Handelt es sich um einen besonderen Wind, wie z. B. den
schénen Nordwind (m}y.t), wird er seinem natiirlichen dgyptischen Ge-
schlecht nach als Géttin gedacht. So trégt z. B. Hathor das Epitheton ,,die als
der Nordwind hervorkommt und die Kehle von jedermann atmen lésst®4.
Als Lebenshauch (¢3w n ‘np) treten mehrere dgyptische Gotter — wie auch
Achenjati — auf, und oft wird ihnen, z. B. Amun, Haroeris, Harsomtus,
Horus und Schu, die ausfiihrliche Bezeichnung ,,der Lebenshauch der Got-
ter und Menschen‘* beigelegts. Auf weitere Zitate kann hier verzichtet werden
— fiir nihere Details verweisen wir auf die reichliche Belegsammlung
Ottos. Die hier gebotene Auslese diirfte bereits einen Eindruck davon
vermittelt haben, dass es im alten Agypten eine entwickelte géttliche ,,Atem-
lehre‘ gab, welche in mancher Hinsicht an die bekannte indische atman-
Philosophie erinnert. Der Mensch empfingt nach den dgyptischen Vor-
stellungen den Lebenshauch von der Gottheit, aber der Gott ist auch mit
dem Lebenshauch identisch, so dass der Mensch nicht nur dank ihm sondern
auch durch ihn und in ihm atmet und lebt.

In diesem Zusammenhang soll daran erinnert werden, dass die Géttin
Maat auch als ,,Luftrohre‘* bezeichnet wirdé, wodurch diese ,,Atemlehre®’,
die Gott und Welt umfasste, noch mit einer weiteren Vorstellung bereichert
wurde.

b) Licht

Aus dem Sonnencharakter der Mehrzahl der dgyptischen Gétter folgt, dass
die Lichtsymbolik in den dgyptischen religiosen Vorstellungen eine zen-
trale Stellung einnimmt. Eine Stérung der kosmischen Ordnung wird als
cine Schidigung des Gottesauges betrachtet und im Kultus spielt deshalb

1 Philae Wh-Zettel Nr. 845. Vgl. weiter Otto a.0., S. 150f. Belege Nr. 22, 39, 40
und 43.

2 Edfu V, S. 326.

8 Z. B. Edfu I11, S. 19, V S. 308.

4+ Mamm, Edf., S. 17. Diese Wiedergabe ist m.E. besser als diejenige, der Otto a.0.
S. 150 Beleg Nr. 11 den Vorzug gibt.

5 Siehe Otto a.0. S. 159 ff Belege Nr. 6, 8, 9, 19, 33. Vgl. weiter Nr. 1, 16, 20, 21,

29, 32, 34, 35 und 37.
s Das Thema wird ausfiihrlich bei Bergman, Ich bin Isis, S. 182 ff behandelt.
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das Darbringen des Uzatauges und der anderen Gottesaugen eine hervor-
ragende Rolle. Heil und Gesundheit im Leben der Welt wie der Einzel-
menschen hingen vom Licht und Sehen ab. Auf diese Frage kénnen wir
hier nicht niher eingehen sondern miissen uns auf einige zentrale Ideen
iiber die engen Bezichungen zwischen Gott und Mensch konzentrieren,
die sich aus der Lichtnatur des Gottes und der Lichtempfinglichkeit des
Menschen ergeben?.

Zuerst sei daran erinnert, dass die Menschen aus den Augen des Schopfer-
gottes hervorgegangen sein sollen, was mit einem typischen Wortspiel be-
griindet wird?, Damit war der besondere ,,Augencharakter'’ des Menschen
und seine Abhingigkeit vom Sehen des Gottes gegeben. *Ir.f nb.t ,jedes
Auge®, eine gewohnliche Bezeichnung fiir ,alle Menschen'*3, hingt wohl
hiermit zusammen, wenn auch die eigentliche Bedeutung oft abgeschwicht
zu sein scheintt, In einem Priesterkodex aus dem Edfutempel wird davor
gewarnt, den Menschen Boses zuzufiigen, mit der Motivierung: ,,denn sie
sind aus seinen (=Horus’) Augen hervorgegangen und haben in ihm ihrw
Existenz‘‘s. Durch sein Licht tritt der Sonnengott in direkte Beziehung zum
Menschen. Gerade diese Unmittelbarkeit des Bezuges, die in der Amarna-
zeit durch die mit Hinden versehenen Strahlen konkret ausgedriickt wurde,
hat auch eine sprachliche Formulierung gefunden, die stark an die Gottes-
schau mpbowmov mpdg wpbowmoy erinnert. Es wird zu Aten gesagt: ,,Jedes
Auge erblickt dich sich gegeniiber‘s. Dass das Sonnenlicht beim Aufgang
die in der niichtlichen Finsternis als tot betrachtete Welt aufs Neue belebt,
verkiindigen fast alle Sonnenlieder. Hiufig begegnen Aussagen wie: ,,Wenn
der Gott leuchtet, lebt man von seinem Anblick*?, und ,,Es leben die Goétter
und Menschen von seinem Anblicks. Das Sehen, das der Gott dem Men-
schen verleiht, entspricht aber nicht dem alltiglichen Sehvermégen sondern
ist gottlicher Natur. Der Mensch erhilt ein ,,Nachtsehen und ein ,,Fern-

t Siehe hierzu Otto, Gott und Mensch, S. 47 ff.

2 Siehe oben S. 67 Anm. 3.

s Wb I S. 107, 3—4.

4 So H. Grapow, Die bildlichen Ausdriicke des Aegyptischen, Leipzig 1924, S. 1135.

s Edfu I11, S. 361 (zit. M. Alliot, Le Culte d’Horus & Edfou I, BIFAQO Bibl. 20,
Kairo 1949, S. 185).

6 Texts Akhenaten (ed. Sandman) S. 95, 14.

7 Otto, Gott und Mensch, S. 107 I gibt eine Fiille von Belegen.
s Ebd. S. 109.
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sehen, und ein ,,Leuchten wie Re‘‘%, Das Sehvermdgen wird auch mit den
Ewigkeiten in feierlichen Formeln verbunden. ,,Ich gebe dir, dass deine
Augen die d.t-Ewigkeit sehen ... Ich gebe dir dass deine Augen die nhh-
Ewigkeit sehen‘?) dem rdumlich ein ,,die Grenzen der Welt zu schauen‘‘s
entspricht. So sieht der Mensch nicht nur dank der Gottesaugen sondern
mit ihnen. E. Otto hat den Gedanken, der solchen Formulierungen zugrunde
liegt, so ausgedriickt: ,,Es handelt sich dabei doch immer darum, den Segen
der Gottesaugen, auf denen Ordnung und Gedeihen der Welt beruht, dem
Menschen teilhaftig werden zu lassen, dessen Augen als lichthaftes Organ
die gegebene Entsprechung der Himmelsaugen sind. Sie stehen dann fiir die
lichtbediirftige Existenz des Menschen {iberthaupt‘4. Mit der hier nur ange-
deuteten dgyptischen Lichtsymbolik, die man auch als eine ,,Lichtmystik
bezeichnen mag, konnte sich die Mystik, die auf unmittelbare Gottesschau ein-
gestellt und gewdhnlich mit Lichterlebnissen verschiedener Art verbunden
1st, verwandt fithlen.

¢) Nahrung — Leben

In der Amarnazeit begegnet die Wendung, dass man sich am Anblick der
Sonne ,,sittigen” (s37) konnes. Wieweit das konkret aufzufassen ist — oft
wird ja verkiindigt, dass man vom Licht ,,lebt‘‘6 — lisst sich kaum entschei-
den. Dass die Gotter als Spender der Nahrung und Erhalter des Lebens
gelten, braucht nicht belegt zu werden. In dieser Rolle werden sie als
,,Beleber der Millionen‘‘” bezeichnet. In einer Isis-Pridikation zu Philae
heisst es: ,,Die den Nil aus seiner Hohle ergiesst, um Millionen am Leben zu
erhalten‘‘s.

Nahrung bringt Gottern und Menschen die Nilschwelle. Fiir Achenjati
und einige Pharaonen der Ramessidenzeit lassen sich Bezeichnungen wie

1 Ebd. S. 103ff, Nr. 4, 5, 6, 8 und 10 usw.

2 Ebd. S. 104, Nr. 17 (Vgl. Nr. 20 und Nr. 33). Siehe weiter S. 93.

3 Ebd. S. 104, Nr. 25 (vgl. Nr. 22).

+ Ebd. S. s0.

5 Fiir spitzeitliche Belege, die oft ein {ibersteigerndes ,,nicht’“ hinzufiigen, siche
ebd. S. 144.

¢ So ist Isis z.B. Chass. Dend. IV, S. 13 ,,Die die Seienden am Leben erhilt durch
ihr Leuchten‘.

7Z.B. Edfu 'V, S. 268 (von Horus als 53 ¥, d.h. mit der Sonne identifiziert).

8 Junker, Philda I, S. 207, 15-16.
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,,die Lebenskraft des ganzen Landes®, ,,die Lebenskraft und Nahrung fiir
Agypten** usw.! belegen. Auf dhnliche Weise kann Amun ,,das Leben der
Gotter“ und ,,die Lebenskraft der Gétter‘‘ heissen2. Die Gotter kdnnen mit
der Nahrung auch dadurch aufs Engste verkniipft werden, dass sie als Nil-
gotter auftreten oder mit dem Korngott Neper identifiziert werden. Das
gilt nicht nur fiir den Osiris, sondern auch fiir den pantheistisch aufgefassten
Amun, ,,dessen Same die Lebenspflanzen sind und dessen Ausflilsse Neper
(das Korn) ist*3. Und Schu sagt: ,,Ich bin das Leben an seinem (scil. Atums)
Halse, das die Glieder verjiingt, das Atum als Neper erschuf‘‘.

Das letzte Zitat zeigt, dass ,,Leben‘ nicht abstrakt sondern konkret auf-
zufassen ist. Leben und Nahrung lassen sich, wie die Uberschrift andeutet,
nicht trennen. Das ist wichtig zum richtigen Verstindnis der Gétterbezeich-
nung ,,Leben, die in der Schu-Theologie der Sargtexte’ dem Schu und
der Tefnut beigelegt wird, und die sich vielleicht indirekt schon fiir das AR
belegen lissté. In der Spitzeit tritt ‘np(.t) oft als Gottesname auf?. In Den-
dera erhilt Hathor die folgende feierliche Priidikation: ,,Leben, die Grosse,
die Herrscherin, die Herrin des Lebens, die was in diesem Lande existiert,
am Leben hilt*‘s. Auf dhnliche Weise ist Isis in Philae ,,Herrin des Lebens,
die das Leben anbefiehlt, Herrscherin des Lebens, jederman lebt beim Horen
ihres Namens‘‘. Solche kleinen ,,Lebenshymnen® predigen die Gottheit als
den Urgrund aller Existenz, ohne den das Leben iiberhaupt unmdoglich ist.
Mitunter angebrachte Determinative erinnern aber daran, dass dieser Le-
bensgrund gleichzeitig ganz konkret als ,,Lebenswasser‘ (0.4.)1® verstanden
werden kann. So begegnen wir noch einmal der typischen Spannung zwi-

* Siehe Hinweise bei Grapow, Bildl. Ausdriicke, S. 142 Bel. 8-12.

2 Pap. Berl. 3055 XV. 1, XVI 5 f, XVII 7 (siche Zandee, Hymnen, S. 24).

3 Pap. Leiden I 350, V 24-235.

¢ CT 11, S. g0e-f.

5 Zandee, Hymmnen, S. 132 Anm. 6—7 gibt die Belege dafiir an.

s H. Junker, ,,Der Lebendige‘ als Gottesbeiname im Alten Reich (Anz. OAW 1954:8)
hat mit Hilfe der Personennamen des AR eine Gottesbezeichnung ‘n}() erschlossen,
die er als ,,der Lebendige* auffasst. Die Deutung als ,,Leben‘ ist aber auch méglich.

7 Siehe Otto, Gott und Mensch, S. 110 f. Otto nimmt als Alternative Ubersetzung
»der (die) Lebende* auf, zieht aber ,,das Leben* vor.

8 Mamm. Dend., S. 48. Vgl. auch z. B. Chass. Dend V, S. 133, wo der letzte Satz
durch ,,es leben alle bei ihrem Anblick® ersetzt ist.

® Bénédite, S. 84. 10.

10 So z. B. Bénédite, Philae, S. 87, 6 ( =Otto, Gott und Mensch, S. 178 Textbeleg
Nr. 102).
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schen Transzendenz und Immanenz im Wesen der dgyptischen Gottheit.
M. Eliade hat in seiner religionsphinomenologischer Arbeit ,,Die Religionen
und das Heiliget von dem Pantheismus im iiblichen Sinn des Wortes einen
,,Panontismus‘ unterscheiden wollen, dessen Kern das mystische Erlebnis
sei, das in ,,Ego sum Vita‘“ seinen authentischen Ausdruck gefunden habe.
Die spiten dgyptischen Texte sprechen vom ,,Leben, das man lebt im
Héren des Namens, das man lebt in seinem Anblick, das man lebt im Emp-
fangen der materiellen Nahrung, die das ,,Leben‘‘ spendet — vom ,,Leben®,
das die existentielle Gemeinschaft mit der Gottheit, die selbst ,,Leben‘ ist,
konstituiert. In den angefiihrten iiberschwenglichen Ausserungen iiber ,,das
Leben' haben wir es m. E. mit Anklingen mystischer Erlebnisse panon-
tistischer Art zu tun.
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