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Ein Wiener Kanopentext und die Stundenwachen
in der Balsamierungshalle

Jan Assmann

Unter den vielen Interessen und Forschungsgebieten, die Herman te Velde in sei-
ner dgyptologischen Praxis pflegt, sind es die Sargtexte und die Erforschung ihres
religiosen Kontexts, auf die sich der folgende Beitrag bezieht. In der gemeinsamen
Betreuung von Harco Willems' Dissertation sind wir uns in diesem Punkt beson-
ders nahe gekommen, und ich benutze die Gelegenheit dieses Beitrags nicht nur zu
den herzlichsten Gliickwiinschen an den Jubilar, sondern auch zum Ausdruck meines
Dankes fiir die Gastfreundschaft in Groningen.

In der Festschrift fiir Gamal Mokhtar (1985) hatte Helmut Satzinger auf eine “Ka-
nopeninschrift mit Ankléngen an das konigliche Totenopfer-Ritual des Alten Reichs”
aufmerksam gemacht.' Das Wiener KanopengefaB Inv. Nr. 5182 aus Alabaster stammt
aus der Saitenzeit. Der Text ist eine Rede des Horussohns Duamutef an den Verstor-
benen. Da sich der Text im Licht der Varianten, die den bisherigen Bearbeitern ent-
gangen sind, etwas anders darstellt, gebe ich ihn hier nochmals in eigener Umschrift
und Ubersetzung:

wg”

1 dd mdw jn Dws-mwt=f Worte zu sprechen von Duamutef:

2 hz wsjritz<.t> Hrw-zmz-tawj-m-h3t O Osiris Wesir Harsomtu-emhet

3 jnk z3=k mrj=k Ich bin dein geliebter Sohn

4 jj.n=j §d.n=j tw m-" nkn=k ich bin gekommen, um dich zu retten’
vor dem, der dich verletzen will.

5 dj=j “h=k dt mj jtj=k R°'w Ich will veranlassen, daB du aufrecht
stehst’ ewiglich wie dein Vater Re,

6 psd.t 3.t m mirjj wobei die groBe Neunheit Zeuge ist.

7 <nh<k n wn hftjw=k Du sollst leben, ohne daf} es deine
Feinde gibt.

8 drp tw Tfawt Tefnut soll dich beschenken

9 m jrj.n=s n jij=s R'w mit dem, was sie filir ihren Vater

Re getan hat.

I H. Satzinger, “Zwei Wiener Objekte mit bemerkenswerten Inschriften”, in Mélanges G. Eddin Mokhtar,
BdE 97/2 (Kairo 1985), 249-259, § 2 (255-259). Jetzt in: CAA Wien, Kunsthistorisches Museum AS 5182,
ed. E. Reiser-Haslauer, 3, 1-5.

2 Kryptographisch geschrieben mit Mann mit Hacke (von §dj “graben’”). Wie unten gezeigt wird, lesen
die Varianten hier nd “schiitzen”.

3 Hier ist der Zusatz hr rdwj=kj “auf deinen beiden Beinen”, den die Varianten haben, ausgefallen.




10

11
12
15
14
15
16
17

18

12k <r> jn.t twjj Spss qrs Wsjr jm

psh Row m jh.t ndm

dief n+k jm

tw 3 n-hr<=k>

{r}*-hr R°w nj-sw bsz.w

tw 7 n-hr=k

hr Gb nj-swb.tj 7

{s.t} jntw n=kS sh.t-hip n’ bsh=k

wsjr 13 <.t> Hrw-zms-tswj-m-hst
m3z<-hrw

Du sollst aufstiegen zu jenem erhabenen
Tal, in dem Osiris begraben ist.

Wenn Re in etwas SiiBes beift,

soll er dir davon geben.

Drei Brote sollen dir vorgesetzt werden

bei Re aus Gerste,

Sieben Brote sollen dir vorgesetzt werden

von Geb aus “Sieben-Emmer”.

Man moge ein Opfergefilde vor dich
bringen,

Osiris Wesir Horsomtu-embhet,
gerechtfertigt.

Ohne alle inhaltlichen Dunkelheiten dieses Textes aufkliren zu kénnen, glaube ich
doch, daf sich in die Herkunft dieser Kanopeninschrift Licht bringen 1i8t. Die Text-
geschichte erscheint mir interessant genug, um ihr etwas ausfiihrlicher nachzugehen.
Es handelt sich um einen Text, der auf thebanischen Sirgen der 22.-26. Dynastie von
Monthpriestern als Rede des Horussohns Duamutef erscheint.?

g
1
2
3

1N

O 00~ O\

10
11

hz wsjr N, jnk Dws-mwt=f
Jnk z3=k Hrw mrj=k
Jj-n=j nd.{n}=j tw m-< nkn

dj= h*=k hr rdwj=k dt

mj jtj5 Wsjr
rdj.t<w> n=k mz“-hrw
Jjn Rw nb pt

psdt 3t m mtrj

nh.tj nn wn hftjw=k

drp tw Tfnt
m jr.n=s n jtj=s R°w

4
5
6
7

7 ist eine Verschreibung fiir =k.

5.t ist eine Verschreibung fiir jn.

nb ist eine (iibliche) Verschreibung fiir =k.
Lies m.

O Osiris N, ich bin Duamutef,

Ich bin dein geliebter Horussohn.

Ich bin gekommen, dich zu schiitzen®
vor Verletzung. '

Ich will bewirken, daB du immer auf
deinen Beinen gehst!!

wie mein Vater Osiris.

Dir soll Rechtfertigung gegeben werden

von Re, dem Herrn des Himmels,

wobei die beide Neunheiten Zeuge sind,

indem du lebst ohne daB du
einen Feind hast.

Tefnut soll dich beschenken
mit dem, was sie fiir ihren Vater Re tut.

8 CG 41002, ed. A. Moret, Sarcophages de I'époque bubastide & I'époque saite 1 (Kairo 1913) [im
Folgenden: Moret], 53f.; 41044, ed. H. Gauthier, Cercueils anthropoides des prétres de Montou 1 (Kairo
1913) [im Folgenden: Gauthier], 40f.; 41067, Gauthier, 119f.

 Im Gebrauch der sdm.n

10 CG 41047 hat wie K nkn-k.
' Hier endet CG 41047.

=f-Form an dieser Stelle sind sich alle Varianten einig.
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13
14
15
16
17
18
19

20

21
22

23

wiz=k <r> jnt twjj Spst
qrst Wsjr jm=s

psh Rw m jh.t ndm

dj=f n=j jm

t.w 3 n hr=k

hr Rw nj-sw b.tj 7

t.w 3 nhrsk

hr Gb nj-sw b.tj snhw

n jn.tw n=k sht-htp m bsh=k

pr <m> hrw shm <m> rdwj=kj

hft n=k t=k
rdj.tw n=k nst m wjz <

aws.tw hr nb, wsjr N

Maigest du dich erheben <zu> jenem
erlauchten Wiistental, in dem Osiris
begraben ist.

Wenn Re in etwas Siilles beift,

dann soll er dir davon abgeben.

Drei Brote!? sollen dir vorgesetzt werden
bei Re aus “Sieben-Emmer”,

Drei Brote'? sollen dir vorgesetzt werden
bei Geb aus snhiw Emmer,

Das Opfergefilde soll vor dich

gebracht werden.

Komm heraus am Tage, verfiige

iiber deine Fiille,

Nimm (?) dir dein Brot,

Dir soll ein Sitz gegeben werden

in der GroBen Barke

alle Gesichter sollen dich anbeten, Osiris N!

Der Text besteht aus drei Teilen, die auch tiberlieferungsgeschichtlich verschiedene
Wege gehen. Die ersten beiden Teile (1-9 und 10-19) finden sich in leicht gekiirzter
Fassung auf dem Wiener Kanopengefil wieder. Der letzte Teil (20-23) ist dort weg-
gelassen. Der zweite Teil (10-19) basiert auf einem Ausschnitt aus TB 169:'*

“TB”

2

L)

O O 001NN

drp tw Tfnt 73t R°w

m rdjt n=s jtj=s R°w
wiz tw n=k jnt twjj qrst Wsjr jm=s

psh.n=j m jh.t ndm
dj=f n wsjr N jm

t3 hrw

hr R°w nj-sw jit jbwt

t4 hrw

hr Gb nj-sw b.tj §mw
jn mjwtjw jn n=k sht-htp

dd=f (lies -sj) m bzh=k

Tefnut, die Tochter des Re, soll dich
beschenken

mit dem, was ihr Vater Re ihr gegeben hat.

Jenes Wiistental soll dich fiir dich tragen
das seinen Vater Osiris begraben hat.

Ich habe in etwas Siiles gebissen,

dann soll er Osiris N davon abgeben

Drei Mahlzeiten oben

bei Re aus jbw-Gerste

Vier Mahlzeiten unten

bei Geb aus oberidgyptischem Emmer

Die Stadtbewohner sind es, die dir

das Opfergefilde bringen,

indem es vor dich gegeben wird.

Mit den Pyramidentexten, wie Satzinger vermutete, hat dieser Textabschnitt zwar
nichts zu tun. Er geht aber auf Spruch 22 der Sargtexte zuriick. Wie so oft, kldren sich

12 CG 41002 hat jh.t “Mahlzeiten”.
I3 Hier hat CG 41044 jh.t “Mahlzeiten”.
14 Nach Nfr-wbn=f, Naville, Todtenbuch 1, 190; Budge, The Book of the Dead (London 1910), III, 47-51.




auch hier viele Ungereimtheiten der Totenbuchfassung im Licht der Sargtextversion
auf.

“COT”
1 rmpjjt nt-mnh hzrt-gw (Vermerk:) Ein Gottinnenbild aus Wachs,
das das Bose vertreibt.
2 drp-tw Tfnt z3t-Rw Moige dich Tefnut beschenken, die Tochter des Re,
3 m-rdjt.n-n=s jtj=s R°w mit dem, was ihr Vater Re ihr gegeben hat.
4 rdj-n=k Jnt t Moge die Talgottin dir Brot geben
5  m-qrsw-jtj=s Wsjr von den Grabbeigaben ihres Vaters Osiris.
6 psh-R°w m-jh.t-ndm Wenn Re in etwas Siifles beifit,
7 dd=f-n=k-st dann wird er es dir geben.
8  hmi=k r-hrt hr-R°w Deine drei (Mahlzeiten) sind im Himmel bei Re
9  nt-jt mh snh aus Unterligyptischer snh-Gerste.
10 jfdt=k r-tz hr-Gb Deine vier (Mahlzeiten) sind auf Erde bei Geb
11 nt-jt mh jbw aus Unterdgyptischer jbw-Gerste.
12  ndtj nd=sn-n=k Die beiden Miillerinnen (mahlen)" es fiir dich,
13 shtj-htp dd=sn m-b3h=k die beiden Opfergefilde, sie opfern vor dir.

Der Weg, auf dem dieser Sargtext in das 169. Totenbuchkapitel und von dort auf
verschiedene Sirge und auf den Wiener Kanopenkrug gelangt ist, 148t sich leicht
aufkliren. Spruch 22 der Sargtexte gehort zu einer Totenliturgie, deren thebanische
Fassung mit der Spruchfolge 1+20+21422423424+25 als 169. Kapitel in das Toten-
buch iibernommen wurde.'® Dort erhielt die Liturgie den Titel r n sh¢ (var. stz) hnkjj.t
“Spruch zum Aufstellen des Totenbettes”. Damit ist das Bett der Einbalsamierung
gemeint. Die Liturgie wurde also im Zusammenhang des Balsamierungsrituals ver-
wendet. Darauf verweist auch der Abschnitt aus TB 169, der im Festkalender des
Gottesvaters Neferhotep aus der Zeit des Haremhab als Liturgie fiir den 18. Choiak
zitiert wird und der dort den Titel 72 n §d n hnkjj.t “Spruch der Rezitation fiir das
Totenbett” erhilt. Die zugehorige Vignette zeigt die Mumie auf dem Lowenbett. Der
Ritualvermerk legt fest, daB an diesem Tag fiir acht Tage eine Kornmumie angesetzt
werden soll."” Nach pLouvre 3176 soll an diesem Tag das Buch “Schutz des Bettes”
rezitiert werden.'® Offenbar entspricht das Ritual der Kornmumie auf der Ebene der
Gotterfeste dem Balsamierungsritual auf der Ebene des Totenkults.

Auf dem Textbestand dieser und anderer Totenliturgien zur Einbalsamierung schop-
fen mit Vorliebe die Reden, die Gottheiten der Sargdekoration in den Mund gelegt

15 Nur die Gruppe T9C, T1L, BH5SC, T1C wiederholt richtig den Stamm nd, die anderen haben: nd.tj=sn
n=k “ihre Miillerinnen gehdren dir”.

16 vgl. P. Jiirgens, “Textkritik der Sargtexte: CT-Spriiche 1-27", in H. Willems (ed.), The World of the
Coffin Texts, Egyptologische Uitgaven 9 (Leiden 1996), 55-72.

7 Verf., MDAIK 40 (1984), 283-286; ‘C. Graindorge-Héreil, Le dieu Sokar a Thébes au Nouvel Empire,
GOF 1V/28:1 (Wiesbaden 1994), 190f.; L. Manniche, “The Beginning of the Festival Calendar in the
Tomb of Neferhotep at Thebes”, in Mélanges Mokhtar, BAE 97/2 (Kairo 1985), 105-108; R. Hari, La
tombe thébaine du pére divin Neferhotep (TT 50) (Genf 1985), 46.

18 p. Barguet, Le papyrus N. 3176 (S) du Musée du Louvre, BAE 37 (Kairo 1962), 17-18.

4



werden. Auf diese Weise kam es zu der mehr oder weniger festen Verbindung des auf
CT [22] zuriickgehenden Abschnitts aus TB 169 mit dem Horussohn Duamutef. Um
dieses Textstiick zu einer Rede des Horussohns Duamutef auszubauen, mullite es um
eine Selbstvorstellung erweitert werden. Das ist Teil 1 (S: 1-9, K: 1-7).

Gotterreden auf Sirgen sind eine sehr typische Gattung, die vom Alten Reich bis in
die rémisch Kaiserzeit belegt ist. Je nach der Bedeutung der Gottheiten im Rahmen der
dgyptischen Totenreligion treten hier einzelne Gestalten stirker oder schwiicher her-
vor. Die zentrale Figur ist mit weitem Abstand die Himmelsgdttin Nut; fiir sie diirften
iiber Hundert verschiedene “Nut-Texte” bezeugt sein.'® Fiir andere Zentralfiguren wie
Isis und Nephthys gibt es Dutzende verschiedener Texte. Weitere Gottheiten treten
hochstens mit kurzen Formeln auf. Auf den von Moret und Gauthier edierten thebani-
schen Sirgen der Dritten Zwischenzeit und der Spitzeit werden jedoch auch anderen
Gottheiten der Einbalsamierung, Mumifizierung und Stundenwache lange Reden in
den Mund gelegt. Der Zyklus von Gotterreden auf diesen Sirgen umfaf3t folgende
Texte:
1. Isis; dieser Text fuBt in seinem zweiten Teil auf TB 151.%

Hauptthemen: Atemluft; Rechtfertigung; Augendffnung.
2. Nephthys (TB 151)*

Hauptthema: Rechtfertigung (ms“-hrw=k hr psdt).
3. Anubis Jmj-wt:%

Hauptthema: Gliedervereinigung.
4. Anubis hntj-sh-ntr®

Hauptthema: Gliedervereinigung.
5. Horus*

Hauptthemen: nd: Eintreten gegen Feinde; Gemeinschaft mit dem Ka; Rechtferti-

gung.
6. Horus Mechentiirti®

Hauptthemen: Falke und Gans; Offnung von Himmel, Erde, Unterwelt.
7. Amset® ‘

Hauptthemen: Schutz des Grabes; Reinheit; Rechtfertigung.

19 Vgl. LA IV (1980), 266271 s.v. Muttergottheit mit weiterer Literatur.

20 CG 41002, Moret, 46f.; 41004, Moret, 79—-80; 41006, Moret, 97; 41009, Moret, 122; 41011, Moret, 141;
41013, Moret, 155; 41017, Moret, 180; 41044, Gauthier, 71; 41047, Gauthier, 136; 41056, Gauthier, 282;
41057, Gauthier, 310; 41058, Gauthier, 341; 41062, Gauthier, 393; TT 413 (Anchhor), ed. Bietak/Haslauer,
106 Abb. 29; Bologna 1957, Sarg des Ws3jj, G. Kminek-Szedlo, Catalogo di Antichita Egizie (Torino 1895),
222,

21 CG 41002, Moret, 45; 41004, Moret, 79; 41006, Moret, 93; 41008, Moret, 103 (als Isis-Text); 41044,
Gauthier, 32; 41047, Gauthier, 112f.; 41048, Gauthier, 141; 41057, Gauthier, 299; 41058, Gauthier, 325f;
41059, Gauthier, 357; Anchhor, 106 Abb. 29; Bologna 1957, Cat., 221f.

22 CG 41002, Moret, 54; 41008, Moret, 107f.; 41009, Moret, 126; 41011, Moret, 146f.; 41015, Moret, 167;
41044, Gauthier, 41; 41046, Gauthier, 88; 41048, Gauthier, 149; 41057, Gauthier, 305; 41058, Gauthier,
332; 41068, Gauthier, 471.

23 CG 41009, Moret, 125; 41015, Moret, 168; 41047, Gauthier, 123; 41048, Gauthier, 152; 41057, Gaut-
hier, 308; 41058, Gauthier, 336; 41068, Gauthier, 479.

24 CG 41002, Moret, 48; 41011, Moret, 143. Sonst nicht in extenso belegt.

25 CG 41002, Moret, 55; 41009, Moret, 127; 41044, Gauthier, 41f.

26 CG 41002, Moret, 53; 41008, Moret, 197; 41044, Gauthier, 39f.; 41048, Gauthier, 148; 41057, Gauthier,
304; 41062, Gauthier, 388; CG 61010, ed. G. Daressy, Cercueils des cachettes royales (Kairo 1909), 12;
61016, Daressy, 22; 61017, Daressy, 24. Viele weitere Kurzfassungen.




8. Hapi”
Hauptthemen: Lebensfunktionen (s%; b3; hst); Gittergemeinschaft.
9. Duamutef (s. oben)
Hauptthemen: Versorgung; Mahlzeiten.
10. Qebehsenuf?
Hauptthemen: Lebensfunktionen (kz; bz; dr; hw); Sonnenlauf; jrj hprw.
11. Geb*
Hauptthemen: Augendffnung; Bewegungsfreiheit gegen Feinde.
12. Irrenefdjesef™
Hauptthemen: Mahlzeiten aus heiligen Orten; Himmelsaufstieg.
13. Heqamaajotef®!
Hauptthemen: Gottergemeinschaft; Lebensfunktionen (kz; b3; Herz).

Etwas mehr als die Hélfte dieser Gétterreden sind aus dem Material von TB 169 gebil-
det. Das verweist auf einen gemeinsamen “Sitz im Leben”. Die Liturgie wird, wie aus
ihrem Titel hervorgeht, am Bett der Einbalsamierung und Mumifizierung rezitiert und
soll die verklirenden und vergottlichenden Heilswirkungen des Balsamierungsrituals
bekriftigen und auf Dauer stellen. Der rituelle Rahmen dieser zum Abschluf der Mu-
mifizierungsarbeit rezitierten Liturgien ist die Nachtwache in der Balsamierungshalle.
Diese Nachtwache wird schon im MR, wie wir aus CT Spruch 49 (I 217a) erfahren,
in der Form einer Stundenwache durchgefiihrt.”> Man muB sich also vorstellen, daB
die einzelnen Gottheiten, die auf den Sirgen mit Anreden an den Toten dargestellt
werden, einen Stundendienst ausfiihren. Thre Gesamtheit gewiihrleistet die lickenlose
und immerwihrende Durchfithrung dieses Schutzes. Durch die Sargdekoration sollte
das Ritual der Stundenwache in seiner Schutzwirkung verewigt werden.* Die Idee
war, die Heilswirksamkeit dieses Rituals in Form der Sargdekoration auf Dauer zu
stellen und den Toten auf diese Weise fiir immer in den Schutz der Gottheiten dieser
letzten Nachtwache vor der Beisetzung einzubetten.

Fiir kiirzere Reden dieser Schutzgottheiten bot sich das 151. Kapitel des Toten-
buchs an, das sich ebenfalls auf die Schutzwache in der Balsamierungshalle bezieht.
Aus diesem Kapitel wurden auch in aller Regel die Kanopentexte geschopft. Wenn
aber fiir bestimmte Formen der Sargdekoration lingere und inhaltlich anspruchsvol-
lere Reden gewiinscht wurden, griff man auf das 169. Kapitel des Totenbuchs zuriick.

77 CG 41002, Moret, 49f.; 41009, Moret, 124f.; 41044, Gauthier, 42-43; 41046, Gauthier, 90; 41068,
Gauthier, 478.

8 CG 41002, Moret, 50; 41004, Moret, 81; 41008, Moret, 105; 41009, Moret, 125; 41024, Moret, 230f.;
41015, Moret, 167f.; 41041, Gauthier, 43f.; 41047, Gauthier, 123; 41048, Gauthier, 151f.; 41057, Gauthier,
307; 41068, Gauthier, 478.

2 CG 41002, Moret, 54f.; 41009, Moret, 127.

30 CG 41002, Moret, 51; 41048, Gauthier, 153.

31 CG 41002, Moret, 50f.; 41004, Moret, 81; 41048, Gauthier, 153.

* H. Kees, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Agypter (Berlin 19562), 170; M. Miinster,
Untersuchungen zur Gottin Isis, MAS 11 (Berlin 1968), 35f; Bonnet, RARG, 43; Vgl. Verf., “Stunden-
wachen”, LA VI (1986), 104-106. Die ptolemiische Tempelfassung der Stundenwachen publizierte H.
Junker, Dze Stundenwachen in den Osirismysterien nach den Inschriften von Dendera, Edfu und Philae,
DWAW 54 (Wien 1910).

33 MDAIK 28 (1972), 127ff.; H. Willems, Chests of Life. A Study of the Typology and Conceptual Devel-
opment of Middle Kingdom Standard Class Coffins, MVEOL 25 (Leiden 1988), 141-160.



Nachdem der auf CT [22] zuriickgehende Abschnitt des 169. Totenbuchkapitels ein-
mal diese feste Verbindung mit dem Horussohn Duamutef eingegangen war, lag es
natiirlich nahe, ihn auch einmal auf einen Kanopenkrug des Duamutef zu schreiben.

Die Selbstvorstellung des Duamutef, die nur in den Fassungen K (1-7) und S (1-
9), aber nicht in TB und CT vorkommt, nimmt sehr prizise Bezug auf die Situation
der Nachtwache. Duamutef verspricht dem Toten Schutz vor weiterer Verletzung und
“Aufrichtung” in Gegenwart der beiden Neunheiten. Zugrunde liegen zwei Episoden
des Osirismythos, die hier im Sinne eines mythischen Modells oder Prizedenzfalles
auf den toten NN iibertragen werden. Seth hat Osiris erschlagen, aber Isis, Nephthys,
Anubis, Horus und ihre weiteren Helfer haben durch Beweinung, Verkldrung und
Mumifizierung die personale Integritit des Erschlagenen wiederherstellen konnen.
Jetzt kommt alles darauf an, den wiederhergestellten Osiris vor weiterer Verletzung
zu bewahren, womit Seth weiterhin droht. Die zweite Episode schlieBt-an die erste
an: der restituierte Osiris ist in den Stand gesetzt, vor Gericht aufzutreten und seinen
Morder zur Rechenschaft zu ziehen. Die Rollen dieser Gerichtsszene sind in anderen
Fassungen des Mythos meist mit Horus und Seth besetzt; in den Pyramiden- und
Sargtexten tritt aber auch Osiris selbst gegen Seth auf. Besonders gilt das fiir die
Totenliturgie CT [1]-[29], auf die unser Text in seinem zweiten Abschnitt (K: 8-17; S:
10-19) zuriickgeht. Duamutef verspricht also dem Toten genau jenen Beistand, um den
es in der Nachtwache vor der Beisetzung geht: Schutz vor einem zweiten Angriff durch
Seth und Beistand im Gericht. Das ist der algemeine Sinn des Stundenwachenrituals
und speziell der Liturgie, zu der CT [22] gehdrt, die eine rituelle Inszenierung des
Totengerichts darstellt.* Alle Gotterreden dieses Zyklus nehmen mehr oder weniger
deutlich und ausfiihrlich auf die Gerichts-Semantik Bezug.

Die Mittelstrophe (K: 8-10; S: 10-12; TB: 1-3) wird erst in der Sargtextversion
(CT: 2-5) einigermaBen verstiindlich. Hier treten Tefnut und die “Talgdttin” in deutli-
chem Parallelismus auf. Die eine steht vor den Himmel und ist mit Re verbunden, die
andere steht fiir Unterwelt, Westen und Totenreich und ist mit Osiris verbunden. Der
Sargtext soll zu einem Gottinnenbild aus Wachs rezitiert werden; vermutlich stellt die-
ses Bild sowohl Tefnut als auch die Talgottin dar. Die Aufgabe der beiden Gottinnen
besteht darin, die Versorgung des Toten in Himmel und Unterwelt sicherzustellen. In
den spiiteren Fassungen ist dieser Sinn verloren gegangen.

Um Versorgung in Himmel und Erde geht es auch in der dritten Strophe. Die
Aufzihlung der Mahlzeiten des Toten ist ein typisches Thema der “Nahrungsspriiche”
in den Sargtexten.’> Meist sind es fiinf Mahlzeiten (jh.1), drei im Himmel bei Re und
zwei auf der Erde bei Geb (Spriiche [201], [211], [215], [218], [660], [667] usw.),
aber auch sieben kommen vor (Spriiche [195], [198], 1011]). Die Spezifizierung der
Getreidearten ist mir sonst nicht bekannt. Die Verteilung der Mahlzeiten auf Himmel
(bei Re) und Erde (bei Geb) ist ebenfalls kanonisch (selten: Horus im Himmel, Min
auf Erde, z.B. [208]); sie zeigt, daB der Tote bei der Einnahme dieser Mahlzeiten
im Sonnenlauf vorgestellt wird. Daher wird auch oft hinzugesetzt, daB es die Son-
nenbarken sind, die dem Toten diese Mahlzeiten bringen.’® Hier treten die beiden
“Opfergefilde” in dieser Rolle auf (CT: 13); moglicherweise sind damit die beiden

34 H. Willems, Chests of Life, 148-150.
35 Vgl. hierzu I. Zandee, “Egyptian Funerary Ritual: Coffin Texts, Spell 1737, BiOr 41 (1984), 5-33.
36 2B, CT I 75b; 122b; 152a; 161f; 168c; 172f 197¢ usw.




Gottinnen Tefnut und Inet gemeint, die fiir Himmel und Erde bzw. Unterwelt stehen
und die Versorgung des Toten oben und unten sichern sollen.

Dieser Sinn ist auf dem weiten Weg von CT [22] zum Wiener Kanopentext ver-
lorengegangen. Dabei ist aber keineswegs Unsinn entstanden. In der Spiitzeit hat man
unter sh.t-hipw “Opfergefilde” den Speisetisch mit Broten verstanden, wie aus der Um-
deutung der Brothiilften zu den Schilfgraszeichen der Feld-Hieroglyphe hervorgeht.’’
Die Wendung “man bringt ein Opfergefilde vor dich” heiBt daher “man stellt vor dir
einen Speisetisch auf”.

Der thematische Zusammenhang der beiden Teile des Textes in den Versionen
K und S ergibt sich aus der festen Gedankenverbindung von Rechtfertigung und
Versorgung. Das erste, was dem gerechtfertigten Toten zum Zeichen seiner Aufnahme
unter die Verklérten zugesprochen wird, ist die Versorgung mit Brot und Bier von der
Tafel der Gotter.®®

Der dritte Abschnitt des Textes, der nur in Version S (20-23) vorkommt, bezieht
sich ebenso eindeutig auf die Auswirkungen der Rechtfertigung. Der gerechtfertigte
Tote ist befihigt zum “Herausgehen am Tage” und zur Mitfahrt in der Sonnenbarke.
In der zugrundeliegenden Totenliturgie der Sargtexte ist dies das Thema von Spruch
[18]:

hz wsjr-N-pn, O Osiris N hier,

d3j=k pt nmj=k bj3 mogest du iiber den Himmel fahren und
den Ehernen durchwandern,

dws tw jmjw mr nh3 mogen dich die Bewohner des Gewundenen
Kanals anbeten,

m33=sn tw wbn=k m 3ht j3bit wenn sie dich sehen, wie du aufgehst
im stlichen Lichtland.

Jmjw dst hr rdjt hsw=k nfr Die Unterweltlichen stimmen “schon ist dein
Aufgang™ an,

prj=k m Msktt wenn du herauskommst aus der Mesektet-Barke

hzj=k m Mndt und einsteigst in dei Me‘andjet-Barke,

m wd n=k Hrw ds=f nb pt wie es dir Horus, der Herr der Pat, selbst befohlen hat.

Hier ist auch von der Anbetung des Verstorbenen die Rede. Die allgemeine Semantik
der Stundenwache, wie sie in den Totenliturgien des Mittleren Reichs entwickelt und
entfaltet wurde, ist also bis in die Spitzeit nicht verloren gegangen. Das liegt natiirlich
daran, daf} das Stundenwachenritual selbst als Schlufiritus der Einbalsamierung und als
Bestandteil der Choiakriten bis in die Spitzeit durchgefiihrt wurde. Dieses Ritual bildet
den “Sitz im Leben” aller hier besprochenen Dokumente: des Wiener Kanopengefifes,
der Spitzeitsirge, des Totenbuchkapitels 169 und des Sargtextspruchs [22].

37 8. hierzu Verf., Liturgische Lieder an den Sonnengott, MAS 19 (Berlin 1969), 153 m. Anm. 14; Das
Grab des Basa (Nr. 389) in der thebanischen Nekropole, AVDAIK 6 (Mainz 1973), 72 m. Anm. 76; 66
m. Anm. 47; die Arbeit von Clere iiber diese Symbolik, die Vandier, Manuel IV, 96 Anm. 14 ankiindigt,
ist m.W. nie erschienen.

3 Dies im einzelnen darzulegen, wiirde hier zu weit fiihren. Vgl. einstweilen meine Bemerkungen in
Liturgische Lieder, 145, Anm. 29-30.



An Old Kingdom Record of an Oracle?
Sinai Inscription 13*

John Baines and R.B. Parkinson

Introduction

Oracles are a significant phenomenon in Egyptian religion,' not least because they
constitute a form of direct interaction between a supernatural agency and those who
consult it, mediated only — but importantly — by the methods employed to discover
the agency’s will or knowledge. They demonstrate an agency’s knowledge of, and
especially involvement with, human affairs. That involvement can be apprehended in
events that inform people about divine wishes and intentions — or, in such contexts as
judicial knowledge, about what has occurred — and may influence them in planning
or properly anticipating what will happen. The events in question may be portents
or other irregular manifestations that are not generally termed oracles but form part
of the same complex of human—divine relations, or they may have the regular and
determinate form of an oracle.” In this sense, oracles are typically consultations with
the deity in the context of a regular cult, with its associated reciprocity of deity and
worshipper. Because the information oracles provide is so important and the value of
divine participation so great, their institutional form can be used to confirm human
decisions that have effectively already been taken, perhaps subject only to extreme
denial when they are presented to the oracle. In Egypt the agency involved is almost
always a deity, but the letters to the dead® show that the deceased, in most attested
cases family members of nonroyal people, could function as a similar resource.
Scholars have generally assumed that the practice of oracles emerged in Egypt
in the New Kingdom and that they formed part of a gradual shift in authority, and
later of economic power, from the king to the gods, more specifically to their temples

*John Baines is extremely grateful to Richard Parkinson for reading and criticizing a first draft of this
article, identifying the squeezes, and agreeing to make the new copy presented here. Richard Parkinson
has contributed the work on the squeezes in the British Museum and much else besides. The interpretation,
which is mainly the work of John Baines, was developed during a Humboldt-Stiftung fellowship at the
University of Miinster.

I The most extensive study is M. Romer, Gottes- und Priesterherrschaft in Agypten__am Ende des Neuen
Reiches: Ein religionsgeschichtliches Phinomen und seine sozialen Grundlagen, AAT 21 (Wiesbaden
1994); see also the excellent treatment of A.G. McDowell, Jurisdiction in the Workmen's Community
at Deir el Medina, Egyptologische Uitgaven 5 (Leiden 1990), 107-141; L. Kikosy, “Orakel”, LA TV
(1982), 600-606. The classic older contribution is J. Cerny, “Egyptian Oracles”, in R.A. Parker, A Saite
Oracle Papyrus from Thebes, Brown Egyptological Studies 4 (Providence 1962), 35-48. Special case,
with much bibliography: K.P. Kuhlmann, Das Ammoneion: Archéologie, Geschichte und Kultpraxis des
Orakels von Siwa, AVDAIK 75 (Mainz 1988). See also next note.

% This formulation is close to the integrated picture presented by L. Shirun-Grumach, Offenbarung, Orakel
und Konigsnovelle, AAT 24 (Wiesbaden 1993). See also pp. 23-24 ahead.

3 Recent translation: EF. Wente, Letters from Ancient Egypt, SBL Writings from the Ancient World 1
(Atlanta 1990), 210-219.




as institutions and arenas of action. A categorical example of such a vision is Jan
Assmann’s assertion that oracles were “completely alien” to Old and Middle Kingdom
Egyptian religion,* while Malte Rémer’s Gottes- und Priesterherrschaft (n. 1 here),
which is principally a study of oracles, does not address any period before the New
Kingdom. In previous studies we have mentioned possible earlier allusions to oracles
in non-oracular texts of the First and Second Intermediate Periods;> one of these had
been noted by Jacques Vandier and Gerhard Fecht.®

Here we discuss a text that is more than two hundred years earlier than those
and which we believe to be best interpreted as containing a record of an oracular
consultation that was subsequently inscribed to record the oracle’s consequences. If
our interpretation of this record is acceptable, it may support indirectly the reading
of the allusions, which would have been made against a background expectation that
oracles might be consulted before finalizing and acting upon major decisions. Although
our text is different in genre from later records of official oracular consultations, it is
comparable with them in other respects.

The text

The record in question is Sinai Inscription 13 (Fig. 1),” from the reign of Djedkare
(Izezy) in the late Fifth Dynasty. This rock inscription at Maghara was first published
in part by Samuel Birch (1869) and subsequently in two sections under the numbers
11-12 by Raymond Weill (1904),° and then presented as no. 13 in the renumbered
corpus of Alan H. Gardiner and T. Eric Peet (1917), and edited and translated by
Jaroslav Cerny (1952, 1955). The 1917 copy, which was not changed for the 1952
edition, was based upon the group of squeezes taken by Major Charles Kerr Mac-
Donald in 1859-60 and now in the British Museum (see Appendix for details).'® The
1917 copy did not do justice to the quality of the relief work and was misleading in the

4 Agypten: Theologie und Frommigkeit einer friihen Hochkultur (Stuttgart 1984), 188; less absolute pres-
entation: Egyptian Solar Religion of the New Kingdom: Re, Amun and the Crisis of Polytheism, transl.
A. Alcock (London/New York 1995), 190-191. Assmann’s view forms part of his understanding of the
overall shape of earlier Egyptian religion. See also his Stein und Zeit: Mensch und Gesellschaft im Alten
/fgyp!en (Munich 1991), 290-292; see further pp. 23-24 here.

5 “Practical Religion and Piety”, JEA 73 (1987), 88-90; “Society, Morality, and Religious Practice”,
in B.E. Shafer (ed.), Religion in Ancient Egypt: Gods, Myths, and Personal Practice (Ithaca NY 1991),
175-176. Essentially similar points are made by M. Romer, “Ist der Text auf den Blocken 222/35/184
der Chapelle Rouge ein Zeugnis fiir eine neue ‘Dimension erfahrbarer Gottesnihe’ (Assmann)?”, GM 99
(1987), 31 with n. 4; noted by Shirun-Grumach, Offenbarung, Orakel und Kinigsnovelle, 54 with n. 22.
6 <7y den Inschriften des ersten Pfeilers im Grab des Anchtifi (Mocalla)”, in W. Helck (ed.), Festschrift
fiir Siegfried Schott zu seinem 70. Geburtstag am 20. August 1967 (Wiesbaden 1968), 54.

7 PM VII, 341. A.H. Gardiner and T.E. Peet, The Inscriptions of Sinai, Egypt Exploration Fund (London
1917), pl. VII; Gardiner, Peet, and J. Cerny, 2nd ed. I (1952), pl. vi; II (MEES 45, 1955), 60-61. Cerny
stated that the inscription itself had been destroyed; while this is very probable, it is not clear what his
authority was. Fig. 1 here has column and line numbers added for ease of reference.

8 “Varia”, ZAS 7 (1869), 26-27; id., in C.W. Wilson and H.S. Palmer, Ordnance Survey of the Peninsula
of Sinai 11 (Southampton 1869), 173.

9 Recueil des inscriptions égyptiennes du Sinai (Paris 1904), 109-116.

10 On MacDonald, see J.D. Cooney, “Major MacDonald, a Victorian Romantic”, JEA 58 (1972), 280-285;
W.R. Dawson and E.P. Uphill, Who was Who in Egyptology, 3rd ed. by M.L. Bierbrier (London 1995),
266-267.
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bottom left sector of the inscription. The new copy presented here incorporates a full
collation of the squeezes, which have much to offer over and above the publications
for many of these inscriptions.

The original location of the inscription is not noted on the published maps;'!
the whole appears now to be lost.'” From the squeezes, its measurements were ap-
proximately 46 cm high and 122.5 cm wide at the top, with a maximum width of
131 cm:

MacDonald discovered the inscription in two halves (““13 right” and “13 left”; see
Appendix). A re-examination of the labels attached to the squeezes shows that 13
right was on the second block of two blocks discovered lying in front of the “Cave
of Magarah” and raised by MacDonald, and that 13 left was one of five “tablets”
(then the term for inscriptions) on the first block mentioned in the letter printed in
our Appendix. Gardiner and Cerny'® were incorrect in saying that 13 left had been
“still intact” upon the rock face when MacDonald took his squeezes. This notion
seems to derive from a misinterpretation of a label attached to squeeze 37b, which
Weill suggested probably referred to Sinai 13 left. However, a label attached to BM
squeeze 54 makes clear that Sinai 13 left and the adjacent Sinai 19 (both present on this
particular squeeze) were among the five “tablets” on the first fallen rock MacDonald
discovered.'S Both parts of the inscription were found on rocks which he stated had
fallen from the face above the “cave”. The exact location of the “Cave at Magarah”
is now uncertain, but it seems to have been a term used by English travellers for the
mine that was the most prominent in the second half of the nineteenth century. Weill
argued that it was in the vicinity of Sinai 5, 8, and 12 in the north of the mining area
in the wadi.'®

Thus the inscription belongs to an area with other Old Kingdom inscriptions and
was on the cliffs above the entrance to one of the principal mines. Above Sinai 13
were further, smaller inscriptions. These included a patch of sunk signs probably of
the Old Kingdom, even though their technique is the opposite of the normal Old
Kingdom style. Starting immediately to their right are incised outline signs that are
clearly distinct from the sunk ones. (The inscription of which these formed part is
also visible on squeeze 37, which records the right half of Sinai 13."”) The area above
Sinai 13 left, which can be seen on the British Museum squeezes numbered 53 and
54, was published in part by Weill as his no. 13 (reversed) and by Gardiner, Peet, and
Cerny as Sinai 19." This designation covers the sunk signs, which include a column

Il E.g. Weill, Sinai, 27 Map 4. Presumably the inscription was near those of the Old Kingdom marked
in the “Ouady Genaieh”; a similar placing is indicated in Inscriptions of Sinai, 1pl. xv.

12 For the general Maghara context, see D. Valbelle and C. Bonnet, Le sanctuaire d’Hathor maitresse de
la turquoise: Sérabit el-Khadim au Moyen Empire (Paris and Aosta 1996), 2 fig. 1.

13 Inscriptions of Sinai 11, 60.

14 Sinai, 114.

15 MacDonald’s label attached to Squeeze 37b, which reads “Impressions of the tablet immediately over
the Cave of Magarah and the two tablets on the rock which I succeeded in raising”, is probably a shorthand
version of the fuller “Two new Tablets found under an immense Block of stone that had fallen from the
front of the Cave of Magarah and which I succeeded in raising” (on a strip from the Times dated 16
December 1858, attached to Squeeze 382, to which the letter quoted in the Appendix is also glued).

16 Sinai, 28-29 with 29 n. 1.

17 This section above Sinai 13 right has not hitherto been noted in print.

18 Examination of the squeezes suggests that the “five tablets” were Sinai 13 left, together with the
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giving the name and titles of one Idu, and to the right the remains of a preceding
column ending with the numeral “1400”." These inscriptions were at a different scale
from no. 13 and used two different techniques, of which incision is not found in the
Old Kingdom evidence. A Middle Kingdom date seems likely for the incised area,
and the name Sebekhotpe, read by Cerny, fits that date. The presence of such a later
graffito partly covering an Old Kingdom inscription relates to the likely prominence
of the original site of both inscriptions at the entrance to an important mine, inviting
repeated carving.

The technique of Sinai 13 is that described by Cerny for all the Old Kingdom
reliefs and inscriptions of Maghara.”® The signs were outlined and then the area
surrounding them was reduced by hammering, leaving the signs raised in relief. Most,
but not all, of the signs themselves are flat and without internal detail. The quality
of outlining — to be designated thus because the signs are not themselves carved — is
relatively high. Both outlining and design are markedly better at the beginning of the
composition than toward the end.

The layout of Sinai 13 distinguishes three hierarchically ordered elements.

(1) On the right are four vertical columns of inscription, with a horizontal date
running across the first two. These are rather formally presented, with column dividers
after the two initial columns containing the date and the ‘narrative’. The second pair
of columns gives a titulary of Djedkare Izezy. The lack of a divider between these
makes them stand out, as is appropriate to the king’s status. The siting of the king in
second place might appear to emphasize the significance of the opening section, which
includes a divine, and therefore hierarchically superior, action or presence. Such an
interpretation is, however, uncertain. Although royal documents of the period set the
king’s titulary in first place,?! this is not the case with the ancient tags with year
names, from which the form of this dated inscription could ultimately derive;* it is
therefore best to leave this matter open.

(2) After another column divider follows a slightly shallower square area, with
hieroglyphs at the same scale as the royal titulary and larger than the columns with
the date. This square gives information about the expedition and its leader. In the
square’s bottom left-hand corner is a verbal clause linking it to the next section. The
size of the signs could show an arrogation of status by the leader, but it could also
reflect poor design or drafting skills.

three apparently distinct areas later published as Sinai 19, and one that was not recorded. Weill remarked
(Sinai, 117), probably misinterpreting MacDonald’s letter, that above it “the rock bears a whole series
of inscriptions, the majority of which have not been recorded in squeezes.” While there could have been
additional inscriptions inaccessible to MacDonald, as a note on squeeze 54 mentioning “some impossible
to take” might imply, his letter (Appendix here) only specifically mentions one such. MacDonald evidently
used the word “tablet” to refer to any separately definable area of signs. He could not read the inscriptions.
19 Weill (Sinai, 116-117), whose copy in his no. 13 is reversed, indicated that this was composed of
parts of two different inscriptions and dated the sunk area to the Old Kingdom and the incised area to the
Middle Kingdom, as do we. The right inscription was republished in a more accurate copy in Inscriptions
of Sinai, I pl. 1x, II, 65.

20 Inscriptions of Sinai 11, 25.

21 H. Goedicke, Kdnigliche Dokumente aus dem Alten Reich, A_gAbh 14 (Wiesbaden 1967); W. Helck,
Altdgyptische Aktenkunde des 3. und 2. Jahrtausends v. Chr., MAS 31 (Munich/Berlin 1974); S. Hassan,
Excavations at Giza 1929-1930 (Oxford 1932), 18 fig. 13 (inscription of Re‘wer).

2 See e.g. P. Kaplony, Die Inschriften der dgyptischen Frihzeit, AgAbh 8 (Wiesbaden 1963), III, pls.
144-145, fig. 847.
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(3) Farther right is a loosely arranged tabular listing of other supervisory staff at
a much smaller scale; the mining workers themselves are not enumerated at all. The
tabulation occupies two horizontal registers, the first listing nine titles and names and
the second perhaps five. It is not separated from the previous section by a column
divider. On the extreme left are some additional names and titles that were presented
in the previous copy as more lightly incised. The squeezes show them to have been in
an area with a clear edge that was not finished and had not been hammered down to
the same level as the rest. The signs here were outlined in the same way as elsewhere,
but the reduction of the surface extends only a small distance around them.” These
names and titles cannot be deciphered coherently. Cerny,?* who translated only one of
them, believed them to be secondary. It is uncertain whether this is correct or whether
this was the last section to be carved, as is to be expected with the bottom left area,
and was never finished. The execution is broadly contemporaneous in style with the
rest of the inscription. Probably those recorded here were officials further down the
hierarchy than those in the rest of the table. The layout suggests, however, that they
were meant from the first to be included.

The inscription is a record of an expedition, including a date and the identity of
its leader and supervisory staff. Our translation follows Cerny’s excellent version in
most respects; our aim is to suggest an interpretation, which he did not do,” not to
question his readings. We annotate where we differ from him and at points on which
he did not comment. Where differences in the rendering of titles and names relate to
findings since Cerny wrote, we do not comment. Nor do we analyse the organizational
and hierarchical implications of the titles and grouping of personnel, which are not
relevant to the issues at hand.

"Year after the fourth(?)* time

2of counting the cattle and all herd animals.

3Causing by the god (djt ntr) that there be found precious stone (gm.tj 3°) in the
broad court of mhr-r'w,S in writing of the god himself.

“Horus, Enduring of Appearances; *Dual King, Two Ladies, Enduring of Appearances;
Golden Horus, Enduring One; Djedkare, may he live for ever.

SRoyal mission sent “together with the ship’s captain and pilot *Niankhkhentekhtay
%to the terraces (of) °turquoise.
l'He acted, (and) together with him (?):¢

2Qverseer of officials: PNemtyiu
: 1“Ptahshepses
15Sabi
16‘Judge’ (z3b) and scribe: Ptahuser
17Scribe of copper(?):® Khunes

'SController of a crew of troops

23 Noted by Cerny, Inscriptions of Sinai 11, 61 n. w.

24 ibid., n. v.

25 . Eichler, Untersuchungen zum Expeditionswesen des dgyptischen Alten Reiches, GOF TV/26 (Wies-
baden 1993), 32-33, cat. no. 13, has correctly criticized the one interpretive note, p. 61 n. e.
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(Brp prw n nfrw): YAbdu (3bdw)f
Merinetjerizezy
ZINiankhmin
& Zhrw (7

BQOverseer of foreigners: Fi ]

*Subordinate leader (jmj-ht) of foreigners:
Nikaiankh

3 Supervisor of officials: ZWashka
Z'Hetepni
%Nisobek

29 r Th

a

It is impossible to decide between the readings ||| 3 and |||4. The number 3
may be written across the moulding separating the columns beneath, or a fourth ver-
tical stroke may merge with the moulding. The mouldings are more lightly modelled
across the horizontal line of the date than below, and this distinction may favour the
reading ||| .

The date could be defined by the event described in col. 3 or, perhaps more likely,
by the conclusion of the expedition and inscription on the rock. If these occurred
during the same calendar year, the figure would naturally be the same.

® %t signifies approximately hard and ‘semi-precious’ stone and is not used for
normal building stones; see J.R. Harris, Lexicographical Studies in Ancient Egyptian
Minerals, VIO 54 (Berlin 1961), 21-22; S. Aufrére, L’univers minéral dans la pensée
égyptienne, BAE 105 (Cairo 1991), I, 101-103. In context it points to turquoise, since
that is what was mined where the inscription was set up. Turquoise is within the range
of materials covered by 3t as a term. See e.g. Sinai 90 (Inscriptions of Sinai 1, pl.
XXVA, L 17).

¢ wspt nt nhn-r‘w. This reading, which follows Cerny, is not absolutely certain
because the signs do not have internal detail, but it is difficult to see what else could
be read, and the determinative is closely comparable with other writings of the same
name. The place is the solar temple of Userkaf between Abusir and Abu Ghurab:
PM IIE, 324-325; H. Ricke, Das Sonnenheiligtum des Kinigs Userkaf 1. Der Bau,
Beitrdige Bf 7 (Cairo 1965); W. Kaiser, “Zu den Sonnenheiligtiimern der 5. Dynastie”,
MDAIK 14 (1956), 104-116; E. Winter, “Zur Deutung der Sonnenheiligtiimer der 5.
Dynastie”, WZKM 54 (1957), 222-233; R. Stadelmann, “Sonnenheiligtum”, LA V
(1984), 1094-1100. npn-r'w was the oldest Fifth Dynasty solar temple and one of the
two most frequently mentioned in inscriptions (Kaiser, op. cit., 107). We render wsht
“broad court” rather than “hall” because these temples were basically open to the
sky; the word may designate an open or a roofed structure: P. Spencer, The Egyptian
Temple: A Lexicographical Study (London 1984), 71-80.

This occurrence of npn-r'w is not mentioned in any of the works just cited or in
P. Posener-Kriéger’s discussion, Les archives de Néferirkaré-Kakai, BAE 65 (Cairo
1975), 11, 519-524. A much later example, with sht-r‘'w and htp-r'w nearby (the solar
temples of Sahure and Reneferef or possibly Shepseskare, Kaiser, op. cit., 107—108),
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is in the list of gods and temples in the Gallery of Lists of the temple of Sety I at
Abydos: A. Mariette, Abydos I (Paris 1869), pl. 45, upper register, cols. 60, 59, 57.
Our case attests to the general significance of nhn-r‘'w among Old Kingdom temples.

4 jrji.n.fhnrc.f; or: “There acted for him together with him” (jrj n.f hn.f). Neither
reading is grammatically satisfactory. “He acted ...” gives an apparently initial sdm.n.f
without object or adjunct, since the “together with him” has the character of an
apposition. In “There acted for him ..” the “for him” seems redundant since its
meaning overlaps with “together with him”. It is probably unwise to apply syntactical
rules rigidly to tabular and formulaic material such as this. The reading “He acted ...”
has the advantage that it retains a narrative sdm.n.f form where this seems appropriate
and that it makes the expedition leader, whose “box” this is in the graphic composition,
the dominant actor.

¢ Cerny placed a “sic” against the last sign of this group, which appears to be a
solar disk ®. The sign we tentatively render “copper (hmt)”, following Cerny, does
not have a form very close to any standard hieroglyph. The best interpretation of the
group may be to read the circular sign as a determinative for “material”, erroneously
executed as a sun disk. If a “scribe of copper” was present on the expedition, this
should probably not be taken as an exceptional indication of copper mining in a Sinai
inscription (for the absence of mentions of copper, see Cerny, Inscriptions of Sinai 11,
3-11). If such a specific meaning is to be sought, the official might have been respon-
sible for the metal tools used in extracting the turquoise. The reading is, however, too
uncertain for any interpretation to be based upon it. The sign resembles JJ “copper”
(forms: Harris, Lexicographical Studies, 61 n. 1) more than O bjz “ore, metal” (for
which see E. Graefe, Untersuchungen zur Wortfamilie bjs- [Cologne 1971], 26-39);
but the latter reading, which would be appropriate here, cannot be ruled out.

f For further examples of this name, see R. Giveon, “Two Old Kingdom Inscrip-
tions at Magharah”, Tel Aviv 10 (1983), 49-51; A.M. Moussa and H. Altenmiiller,
Das Grab des Nianchchnum und Khnumhotep, AVDAIK 21 (Mainz 1977), 30, 39
with n. 37. :

& A heading may be lost here, but it is also possible that the outline of the
inscription was irregular.

b Unfinished material that cannot be fully read (see p. 13). It is possible that this
area was devoted to lower-ranking officials on the expedition. The title shd hmt(?) can
be read in the middle left; the $pss to its left was probably part of another column.

The edge line on the copy marks the limit of the area around the signs that was
not cut back to the background level of the finished area of the inscription. The
— immediately right of the line at the top appears to form a group with the = on
the other side, suggesting that the cutting back proceeded from right to left and top
to bottom and that the point at which it stopped was a matter of chance.

Interpretation
The crucial elements for a general interpretation are contained in column 3, a statement

that is separate from the further “record” of the mission in line 6 and following. What
is said in column 3 might at first seem contradictory, but is not likely to be so in

15




fact. Stone was “found” in a writing of the god, in the broad court of a temple that
has been identified archaeologically (see n. ¢ above) in Egypt and not in Sinai.?®"
There are at least three possible approaches to interpreting this statement in the Sinai
context. The overall significance of its carving there as a record of an expedition
sent to extract turquoise can hardly be doubted; the motivation for placing the finding
of stone in njn-r'w at the beginning is what needs to be discussed. This inscription
is also the oldest known at the site to include an extensive listing of personnel and
thus contrasts very strongly with its predecessors, all of which have pictorial form and
partly apotropaic character. Without the new form, the unusual content could not have
been recorded, but it does not follow that the form was devised for this particular
content, and this is unlikely to be the case, because its style is comparable with
widespread Old Kingdom documentary practice.” Later Old Kingdom inscriptions at
Maghara include examples that place an image above a “document” (Sinai 16, Pepy
I) and organize a documentary presentation into a half-image (Sinai 17, Pepy II). A
fragmentary relief from later in the reign of Izezy (Sinai 14; year-count 9) was a
hybrid containing a date and a note of a royal commission together with a smiting
scene.

(1) The general notion of a “writing of the god” has many parallels from the late
Middle Kingdom on, where spells in the Book of the Dead and other magical and/or
religious compositions are said to have been found as writings of earlier times, often
related to a particular ancient king.®® Ludwig Morenz has cited this inscription as the
earliest known example of “finding” the writing of a god, interpreting the mention
as a year name rather than an event specific to the matter in hand, as we read it.”
The practice of ascribing texts to gods is a legitimation of their efficacy that normally
invokes vast spans of time and may also need to look back past major period breaks
to have a proper effect, in contrast with the maximum century or so between the
continuously used temple of Userkaf and the time of Izezy. Moreover, written textual
traditions may not have been sufficiently developed by the late Fifth Dynasty for such
an invocation of antiquity, even though a reference to ancient precedent is attested
in a different confext for the Fourth Dynasty.*® The parallel of a more ancient list of
gods exploited as a source of restricted knowledge in the late Fifth and early Sixth

% The core of our translation is essentially the same as that of Birch (ZAS 7, 27), which Weill (Sinai,
112) was unable to comprehend. Birch, who did not know the temple name nhn-r'w, related the “writing
of the god himself” to the actual inscription in Sinai. Although this cannot be correct, his interpretation
was otherwise rather close to ours.

¥ Analysed in Helck, Aktenkunde. For the inscriptions cited in this paragraph, see Inscriptions of Sinai
I, pls. viIx.

% A good example is the conclusion (Nachschriff) to Book of the Dead 30B, 64, and 148, first attested in
the Thirteenth Dynasty, which states that the spell, which according to one manuscript was composed by
the god himself, was found in Hermopolis by Prince Hardjedef in the reign of Menkaure?; see D. Wildung,
Die Rolle dgyptischer Konige im Bewusstsein ihrer Nachwelt 1: Posthume Quellen iiber die Kinige der
ersten vier Dynastien, MAS 17 (Berlin 1969), 217-221.

2 We are very grateful to him for showing us the relevant pages of his work before publication: Beitriige
zur dgyptischen Schriftlichkeitskultur des Mittleren Reiches und der Zweiten Zwischenzeit, AAT 29 (Wies-
baden 1996), 14-16. Morenz also notes (n. 63) a possible connection between the inscription and the
interest of Izezy in such practices as letters; see further Baines, “Prehistories of Literature: Performance,
Fiction, Myth”, in G. Moers and A. Loprieno (eds.), Definitely: Egyptian Literature; Papers from a
Colloguium at UCLA, March 24-26 1995, LingAeg, Series Monographica 2 (Gottingen, in press); see
also p. 21 here.

%0 See Baines, “Ancient Egyptian Concepts and Uses of the Past: 3rd to 2nd Millennium BC Evidence”,
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Dynasties shows that comparable practices existed,’" but the material in question is
of a quite different genre. Thus, although the wording of Sinai 13 could refer to a
(probably stage-managed or “inspired”) find of an old text, the context does not favour
this interpretation. It remains possible that a “find” of stone as noted or predicted in an
ancient text could be the occasion for an expedition. That would constitute an omen
or portent, and would then be similar in implication to the reading we present under
3) ahead.

Dominique Valbelle and Charles Bonnet propose an interpretation that is similar
to that of Morenz but more generalized: the king would have consulted the sacred
archives relating to the desired stone before sending the expedition.”” While the text’s
wording can be understood in this way, their reading does not suggest an event that
was striking and worth recording and could provide the occasion for the expedition,
but rather a routine exercise. In particular, the “finding” would presumably occur in
a text rather than pointing directly to a find at Maghara itself. We therefore prefer the
interpretation we propose at 3) ahead, since it is connected more specifically with the
expedition’s purpose.

(2) Eckhard Eichler has published a transliteration and brief analysis of this inscrip-
tion.®® He translates the crucial sentence:

Das Veranlassen des Gottes, (nimlich) daB ein Stein gefunden wurde im wsh.t-Hof
(des Sonnenheiligtums) Npn-Rw mit einer Schrift (=Inschrift) des Gottes selbst.

Eichler reads the inscription as stating that the text which was found was inscribed
upon the stone, whereas we understand the stone as something that was found “in” the
text, which would most plausibly have been on papyrus. The main difficulty with his
translation is the rendering of m zh as “mit einer Schrift (=Inschrift)”, on which his
conclusion about the inscription’s location is based. The presence of an inscription
“on” a stone does not seem otherwise to be indicated by m and the usage seems
unlikely. The word zk requires a gloss to mean “inscription”, whereas the rendering
“in the writing of ...” does not pose such problems.

Eichler’s interpretation therefore involves philological difficulties. He takes the
text as signifying that an inscription with the name of Thoth* was found in the solar
temple and that the discovery was made into the occasion for the expedition to Sinai.
Thus, whereas we understand the notation as the record of an oracle, Eichler believes
that it recounts a seemingly chance divine portent that led to the expedition. The

in R. Layton (ed.), Who Needs the Past? Indigenous Values and Archaeology (London 1989), 135, with
references.

31 Baines, “An Abydos List of Gods and an Old Kingdom Use of Texts”, in Baines et al. (eds.), Pyramid
Studies and Other Essays Presented to I.E.S. Edwards, EES Occasional Publication 7 (London 1988),
124-133.

32 Le sanctuaire d’Hathor maitresse de la turquoise, 3.

33 Untersuchungen zum Expeditionswesen, 32-33, cat. no. 13.

34 He does not indicate why he identifies the god as Thoth. This could be because he is the scribe of the
gods, or might be suggested by cases such as Sinai 10, discussed ahead (see n. 44), where “Thoth, lord
of foreign lands” is named in a prominent place; for another instance of this epithet, see L. Borchardt
et al., Das Grabdenkmal des Kénigs Sazhu-Re® IL: Die Wandbilder (Leipzig 1913), pl. 12, lower left (see
Sethe, ibid., 83, referring additionally to Thoth nb jwntjw). Thoth is also depicted in Sinai 7, of the reign
of Khufu, and named in the Sahure inscription in Wadi Kharig (Giveon, n. 47 here).
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motivation he proposes is problematic insofar as it implies that the expedition would
not have been planned beforehand, unless — as is possible — a suitable but in principle
unforeseeable portent was sought out. Nothing appears to speak strongly for such a
scenario, and since expeditions to Sinai were not unusual, there is no evident reason
why a special portent should be required. Moreover, the record of finding the stone
would have only an indirect relevance to setting up the inscription at Maghara, whereas
our reading that the “finding” of turquoise is meant gives a more direct connection
between text and location. While Eichler’s interpretation and ours differ, both see
some apprehension of divine will or approval as having preceded the expedition.

Texts are known from later periods in which stones were “found” and the find was
recorded in connection with the stone itself. The best example may be an inscription
of Thutmose IV on a naos in the Cairo Museum. The inscription carved from front
to back on the top of this states (restorations following Helck):*

'Now His Person found this stone
in *the manner (shr) of a divine falcon <when (m?)> he was a youth (jnpw).

SNow [Amun?] commanded [to him?] to perform “the kingship of the Two Lands
as Horus: Mighty Bull, Perfect of Appearances;

*Lord of Appearances, Menkheprure®,

given life like Re*.

This seems to imply that the discovery of the stone was in part a portent presaging
Thutmose’s accession to the throne. The naos has an opening in its upper part above
a sculpted element that is the base either of a human figure or conceivably of a
standard. Presumably the stone referred to in the inscription was inserted into the
opening to complete the figure, thus resembling either a falcon’s head joined to a
human, probably mummiform body, or a whole falcon upon a standard.* If this was
the stone’s destination, we cannot know what type it was — perhaps a flint or similar
mineral that could easily have a curious, evocative form.*” The find was probably
“inspired” by the god. Unlike the Maghara inscription, this text does not mention
writing. Moreover, the naos was probably set up to contain the stone it mentioned.
The two cases are therefore not closely comparable.

(3) There are difficulties with reading Sinai 13 as referring in any straightforward
way to a find of a stone in the temple of Userkaf. Although precious stone could have
been “found” in a temple, such stone would have had to be brought there previously,
like all other stones. One possibility would be that a token of the stone which it
was desired to find elsewhere was presented to the god as part of a ritual procedure.

35 CG 70002, 43 cm high, quartzite(?); provenance not given and probably not known: G. Roeder, Naos
(Leipzig 1914), 11, pls. 8b, 62d (inscription not visible on photograph); W. Helck, Urk. IV, 1565, 3-6
(collated); id., Urkunden der 18. Dynastie: Ubersetzung zu den Heften 17-22 (Berlin 1961), 153 (also
suggests the restoration <m> in col. 2).

36 For parallels to such naos forms as they were represented in relief, see e.g. A.M. Calverley and M.F.
Broome, The Temple of King Sethos I at Abydos 111 (London/Chicago 1938), pls. 14, 16.

37 For an analogous phenomenon, see L. Keimer, “Jeux de la nature retouchés par la main de 1’homme,
provenant de Deir el-Médineh (Thebes) et remontant au Nouvel-Empire” = his Etudes d’Egyptologie, fasc.
IT (Cairo 1940).
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A practice of this type is conceivable and has parallels in trade,>® but there is no
specific reason for postulating it here. Be that as it may, the inscription does not
state that the stone was in the temple but that it was found “in writing”. The third
possible interpretation keeps closer to this wording of the text, while modelling a
more elaborate context.

As indicated under (1) above, the “writing of the god himself” cannot be meant
literally unless it refers to some ancient wonder or the “god” is the king. The latter
solution is implausible since the god’s temple and “causing” are mentioned immedi-
ately before. These apparent paradoxes can be resolved if it is assumed that the “find”
was prospective and was being proposed to the god, so that a written oracle question
fo the god became a writing “of ” the god through being presented to him and ratified
by him, in a procedure for which generalized later parallels are known.* It is not
said who presented the question to the oracle. The king’s name in the next section of
the inscription places the event under his tutelage, but the procedure could have been
performed by others.

On this reading one may reconstruct the point of departure for the undertaking
which ended with the carving of the inscription as being that an expedition to Maghara
in Sinai was projected and Re¢ (rather than Thoth as posited by Eichler) was con-
sulted through his oracle at the solar temple nkn-r‘w. After the exhibition’s successful
conclusion, the record of the consultation was inscribed at the destination. Since a
number of such expeditions are known from the Fifth Dynasty, the undertaking would
not in itself have been exceptional. The planning of state enterprises abroad might
frequently have involved consulting a deity or deities — from which it follows that
the burden of explaining why the record was set up must fall upon the inscription’s
genre rather than the nature of what is recorded (see p. 21).

Rec had responded that precious stone would be found, perhaps in a specific
location, effectively predicting success for the expedition. The “finding” was thus
the god’s response to the question, and was informed by the selection of possible
outcomes — or perhaps single option — which was offered to him. There is no indication
of how the god’s response was apprehended, that is, what form the oracle took, so
that precise comparison with later practices is not possible. But since the stone was
found “in writing of the god himself” (cf. n. 28 here), the obvious reconstruction is
that a written question, or possibly a decree of the god, was presented in the oracular
consultation, which selected the piece of writing or confirmed it as being valid. The
oracular amuletic decrees of the Third Intermediate Period appear to have been written
first and then validated by the deities, after which the word dd “have spoken” was
inserted at the beginning of the text; in this case the god’s speech, rather than the
inscribed object, was the authentic divine source.”’ The small objects from Deir el-
Medina with “questions to oracles” belong here despite coming from a different social
milien.*! If in the case of Sinai 13 the mechanism of validation was a question to

40 See M. Liverani, Three Amarna Essays, transl. M.L. Jaffe (Sources and Monographs on the Ancient
Near East 1:5; Malibu 1979), 22-26.

39 See e.g. K. Ryholt, “A Pair of Oracle Petitions Addressed to Horus-of-the-Camp”, JEA 79 (1993),
189-198.

40 1 ES. Edwards, Oracular Amuletic Decrees of the Late New Kingdom, Hieratic Papyri in the British
Museum, 4th series (London 1960), I, xvii—xviii.

43 3. Cerny, “Questions addressées aux oracles”, BIFAQ 35 (1935), 41-58; “Nouvelle série de questions
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the oracle, rather than a royal decree deposited for ratification, it could have run
either “Where is stone to be found (among one or several possibilities)?” or simply
“Will stone be found?”, the latter being essentially a question about the success of the
prospective mission, and corresponding with later questions to oracles. Comparison
with such consultations before expeditions as the Konosso text of Thutmose IV (see
p- 22) might favour the latter option, but the two cases are too far apart for this to be
strongly indicative.

The location of the “finding” in nhn-r‘w is worth considering. The solar temple of
Userkaf (p. 14 n. ¢) was relatively modest architecturally, and altogether less impres-
sive than the Ssp-jb-r'w of Neuserre, Izezy’s second predecessor, at Abu Ghurab.*
nhn-r'w is, however, well attested in titularies of Fifth Dynasty officials and evidently
maintained its religious significance for several generations. Such a slightly older tem-
ple might acquire a reputation for its oracle and be used in preference on an important
occasion. This would imply that the oracle was already an established institution. This
temple might also have had associations with undertakings of this kind, but there is
no available basis for speculating about these. Since Izezy did not himself construct
a solar temple of this type, the consultation would have had to take place in an older
structure if such a location was necessary to the procedure.

The setting-up of the inscription at Maghara would then mark the expedition’s
successful conclusion: what the god had predicted for Maghara and commissioned in
his oracular response had taken place. This would explain why the place mentioned in
the inscription is in Egypt and not in Sinai. At the same time, the inscription’s hybrid
character allowed the leading nonroyal participants to be named within it, while the
opening two sections have the appearance of a royal document (see n. 21). This may
be more than a formal matter: despite the reservations just expressed, access to the
oracle in a crucial temple may have required royal sanction, and the undertaking that
resulted from the consultation was royal. It would therefore have been inappropriate
to alter the record brought away from the consultation, which would have a higher
prestige than anything the nonroyal leader could set up on his own behalf even if he
had had the necessary authority. What he did was itself an innovation in introducing
a major nonroyal component into one of these inscriptions. He therefore gained by
inscribing something as received from royalty and brought to Maghara as a token
and fulfilment of the oracular decision, just as contemporaries gained by inscribing
royal letters in their tombs (compare n. 21). In this perspective, the inscription was
performative, enacting the finding of turquoise, in addition to commemorating and
celebrating the expedition’s success.

Apart from the divine sanction at the expedition’s point of departure, there was
probably religious significance in the Sinai locale. This is suggested by Sinai 10 of the
reign of Neuserre, a few hundred metres to the south of Sinai 13’s probable location;
this includes a colossal image of a libation vase, above which is a caption “Thoth,
lord of foreign lands; may he give pure libation”.* Religious associations are also
paralleled in Middle Kingdom Sinai, with its major development of the cult of Hathor,

addressées aux oracles”, BIFAO 41 (1942), 13-24; “Troisi¢éme série de questions addressées aux oracles”,
BIFAO 72 (1972), 49-69.

42 PM 1112, 314-324.

B Inscriptions of Sinai 1, pl. vi; II, 59-60; pl. Xv map 1.
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and by later Old Kingdom inscriptions in other desert regions.* While this religious
context had no obvious influence on the form of the inscription, it may have helped to
make it fitting to set up information about an oracle in a place that might be construed
as public. The probably apotropaic images of kings of the Third—Fifth dynasties carved
nearby may have had comparable religious associations.* Perhaps some sanctity in
the site allowed the record of an oracle to be inscribed; but because the listing of
senior personnel extends the range of content in inscriptions, the implications of this
possibility are not clear.

Discussion

A document like this inscription raises issues of the preservation of evidence and of
genre. This is the only Old Kingdom inscription of its date from Sinai that has a
relatively informative record, rather than an apotropaic image, including both royal
and nonroyal elements.*® Its informativeness may parallel the rather more extensive
‘biographical’ inscriptions that emerge in the Fifth Dynasty, including royal letters
from the same reign of Izezy (see n. 29 here), and may relate generally to the in-
creased exploitation of written forms for public records of personal interest. The initial
appearance of such genres is often accompanied by new content, and existing styles
of record may be used for new content at a particular stage in the development of
written forms. While the display of such new content is significant in itself, it does
not necessarily demonstrate that there were concomitant innovations in lived practice.

Here it is significant that inscriptions from two major later stages in the devel-
opment of royal genres, the early Twelfth Dynasty and the early Eighteenth, include
records of divine consultation. The fragmentary long inscription of Senwosret I from
the temple of Satet at Elephantine contains a reference to a royal dream that probably
constituted a divinatory experience leading to the temple construction.*’ In a rather

4 See E. Eichler, “Zur kultischen Bedeutung von Expeditionsinschriften”, in B.M. Bryan and D. Lorton
(eds.), Essays in Egyptology in Honor of Hans Goedicke (San Antonio 1994), 69-80. For Sinai in general,
see Valbelle and Bonnet, Le sanctuaire d’Hathor maitresse de la turquoise.

43 Not suggested by Eichler (n. 44 here) and not, so far as we know, proposed in the literature, but a
logical corollary of his arguments.

4 Sinai 12, from the previous reign of Menkauhor, combines royal name and commission to nonroyal
official. All that is left is “Commission which [...] made” (Inscriptions of Sinai 1, pl. vii; 11, 60). From
the same reign as Sinai 13 is no. 15 (I, pl. 1v; II, 62), a smaller and more heraldic composition with
information about the commission (almost completely lost) running along the bottom. Sinai 1-2, of the
reigns of Sekhemkhet (as well as the probable earlier draft rediscovered by Raphael Giveon, “A Second
Relief of Sekhemkhet in Sinai”, BASOR 216 [1974], 17-20) and Djoser, include nonroyal as well as royal
figures, but not in fully integrated compositions. The inscription of Sahure in Wadi Kharig consists only of
the king’s titles, together with “(beloved of? — implied) Thoth, lord of slaughter, who oppresses Asia”: see
Giveon, “Inscriptions of Sahuré® and Sesostris I from Wadi Kharig (Sinai)”, BASOR 226 (1977), 61-63,
with corrections by Giveon and E. Edel, BASOR 232 (1978), 76-78.

47 W. Schenkel, “Die Bauinschrift Sesostris’ I. im Satet-Tempel von Elephantine”, MDAIK 31 (1975),
116, 117 fig. 9, 118 n. a; W. Helck, “Die Weihinschrift Sesostris’ I. am Satet-Tempel von Elephantine”,
MDAIK 34 (1978), 70-72. Other long texts are the Tod inscription of Senwosret I: C. Barbotin and J.-J.
Clere, “L’inscription de Sésostris Ier a4 T6d”, BIFAO 91 (1991), 1-31; and the “annal” inscription of
Amenembhat IT at Mit Rahina: H. Altenmiiller and A. M. Moussa, “Die Inschrift Amenembhets II. aus dem
Ptah-Tempel von Memphis: Ein Vorbericht”, SAK 18 (1991), 1-48; J. Malek and S. Quirke, “Memphis
1991: Epigraphy”, JEA 78 (1992), 13—18.
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different way, the inscription of the lost Thirteenth Dynasty stela of King Nefer-
hotep from Abydos concerns the king’s discovering, through consulting old records
rather than a god, how a divine image should be executed; recourse to an authority
again precedes action.” From the early Eighteenth Dynasty, the text of Hatshepsut
inscribed on the plinth of the Red Chapel at Karnak® and on the upper terrace at
Deir el-Bahri repeatedly mentions oracles or divine omens. Especially for Hatshepsut,
scholars have tended to assume that the text’s novel character demonstrates that the
content was novel.*® Such an interpretation is, however, difficult in view of the explicit
archaism of much on Hatshepsut’s monuments, while the invention of such a practice
might not be an effective legitimizing strategy for a female usurper. We prefer to see
the content as traditional, perhaps with innovative features, and as happening to be
expressed in writing and given a particular relevance to Hatshepsut’s position — as
well as happening to be preserved among the relatively small numbers of extant royal
inscriptions.

In part, our discussion suggests a routine context for the Sinai inscription: since the
record is relatively modest, it would be unwise to ascribe a unique or truly exceptional
status to it. The implication must then be that kings regularly had recourse to oracles
before undertaking significant missions. This could apply particularly to missions
outside the Nile Valley into the deserts, to areas where the divine was in some respects
more immediately present than in Egypt.”’ where its principal manifestation was in
the managed environment of temples. This emphasis on the world outside Egypt can
perhaps be seen also in the Konosso inscription of Thutmose IV, which was set up in
a desert region on the edge of Egypt through which an expedition passed after having
its mission confirmed by a divine oracle or consultation in the temple of Karnak.

This reading of the context is close to that of Irene Shirun-Grumach,” who has
studied First Intermediate Period/Middle Kingdom and New Kingdom texts presenting
revelations of the divine, the earliest being Eleventh Dynasty rock inscriptions in the
Wadi Hammamat™ and the later ones belonging to the Kénigsnovelle genre. These
inscriptions are especially pertinent because of their desert location, with its evident
analogies to Maghara, and the quarrying activities which were the indirect occasion
for their inscription. She concludes (p. 178) that the notion of an “innerweltlicher
eschaton” emerged at the end the First Intermediate Period, as demonstrated by the
inscriptions of the reign of Nebtawyre Mentuhotpe. She then sees the emergence of
the full Konigsnovelle type with the Berlin Leather Roll and its inscription dated to

48 W. Helck, Historisch-biographische Texte der 2. Zwischenzeit und neue Texte der 18. Dynastie, KAT [6]
(Wiesbaden 1975), 21-29; R. Anthes, “Die Berichte des Neferhotep und des Ichernofret iiber das Osirisfest
in Abydos”, in Festschrift zum 150-jihrigen Bestehen des Berliner Agyptischen Museums, Mitteilungen
aus der Agyptischen Sammlung 8 (Berlin 1964), 16-25.

49 P, Lacau and H. Chevrier, Une chapelle d’Hatshepsout a Karnak 1 (Cairo 1977), 92-53, with parallel
text; W. Helck, Historisch-biographische Texte der 2. Zwischenzeit und neue Texte der 18. Dynastie:
Nachtrége, KAT 6:2 (Wiesbaden 1995), 7-33.

30 E.g. J. Assmann, “Der Einbruch der Geschichte: Wandlungen des Welt- und Gottesbegriffs in der 18.
Dynastie”, in his Stein und Zeit (n. 4 here), 298-302.

51 See, for example, the spread of usage of the term 73-ntr “god’s land”: Wh. V, 225, 1-21.

32 Urk. 1V, 1545-1548; extensively discussed by Shirun-Grumach, Offenbarung, Orakel und Kénigsnovelle.
3 Offenbarung, Orakel und Kénigsnovelle.

3 Conveniently presented by W. Schenkel, Memphis, Herakleopolis, Theben: Die epigraphischen Zeug-
nisse der 7.—11. Dynastie Agyptens, AgAbh 12 (Wiesbaden 1965), 263-270, esp. Hammamat 110, 191.
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Senwosret I, which she reads as announcing an oracle in the guise of a consultation
with advisers. Her reading of the setting as an oracle, plausible as it is, is based upon
an emendation of the text,”® and the Leather Roll composition has been suggested
to be later than its ascribed date. Here, the same king’s inscription at Tod offers
better evidence, since its opening is best restored as that of a Kdnigsnovelle.>” The
Thirteenth Dynasty stela of King Neferhotep,” mentioned above, offers both a par-
allel and a chronological link to unambiguous examples from the Hatshepsut Punt
inscriptions onward. As with the desert associations we have discussed, the Konosso
inscription of Thutmose IV gives the clearest example of a consultation with compa-
rable implications to those of Sinai 13.

Our reading of Sinai 13 suggests that Shirun-Grumach’s thesis can be applied
to earlier periods and that the institutionalization of direct divine consultation and
guidance may go back as far as we are likely to have relevant documentation.”
Some of her argument relates to views of Assmann on the arcane aspects of religious
knowledge,*® but the basic thrust of her interpretation is different from his vision of
pre-New Kingdom Egypt. On her reading, divine manifestations and portents bespeak-
ing divine involvement were mobilized no later than the First Intermediate Period and
institutionalized by the Middle Kingdom. If the institutionalization was older, the ex-
otic style of the portents of the gazelle giving birth and the discovery of the well
in the Hammamat inscriptions (see n. 54) may be seen as lying on the fringes of
more conventional but largely unattested religious practice within Egypt, rather than
constituting eccentric early cases.

This picture contrasts with that of Assmann, who believes that before the New
Kingdom deities did not intervene strongly in human affairs and in particular in
‘history” — a category he sees as having a meaning comparable with that of later
civilizations only from then on.®! The issues involved cannot be rehearsed here, but
two aspects should be distinguished. Both the evidence we propose for royal oracles
and the material studied by Shirun-Grumach form part of the central cult or of central
royal religious practices, even if some of what is done is figuratively and literally
written into the landscape of marginal regions. Their apparent absence in central
areas may be due to chances of preservation or to differences in practice. The broader
implication of Shirun-Grumach’s and our interpretation is that the deity plays a role in
the reciprocity of the cult and is in part stimulated to do so in ritual, even if presented as
acting freely. This stimulation must be seen in the context of the primary dependence
of king and humanity upon divine provision. Without such reciprocity and occasional

35 See her n. i on p. 159.

56 See P. Derchain, “Les débuts de 1’Histoire [Rouleau de Cuir Berlin 3029]”, RAE 43 (1992), 35-47;

appeared too late to be seen by Shirun-Grumach.

37 C. Barbotin and J.J. Clére, “L’inscription de Sésostris Ier & T8d”, BIFAO 91 (1991), fig. 1, col. 1,

pp. 8, 12 n. 1; C.J. Eyre, “Is Historical Literature ‘Political’ or ‘Literary’ ?” in A. Loprieno (ed.), Ancient

Egyptian Literature: History and Forms, PrAg 10 (Leiden 1996), 431.

38 1. 48 here; see Shirun-Grumach, pp. 125-127.

39 ‘We would not accept the derivation from prehistoric practices which Shirun-Grumach sketches on pp.

xvi—xvii, 179. This line of reasoning argues on the basis of a different social context from what we can

6%osit for dynastic Egypt, and therefore seeks to explain the better known by reference to the unknown.
See her pp. Xix—xx.

61 See, among more recent works, Egyptian Solar Religion in the New Kingdom (n. 4 here), 190-92; Stein

und Zeit (n. 4 here), 298-302.
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unpredictability, the cult might lack the tension that would keep relationships alive.
In this respect, Assmann’s institutional and compartmentalized vision of the role of
deities in pre-Ramessid Egypt seems problematic. But the phenomena in question are
relatively narrow. The broader question of how the nonroyal in particular might relate
to and interact with deities and other supernatural agencies is not addressed by the
materials we consider here.

One reason for Assmann’s reserve on the subject of oracles and how widespread
and binding they may have been appears to be a sense that they are irrational and
militate against a workable conduct of life.* This concern is, however, probably not
necessary. Pragmatically, many societies have used oracles for long periods without
becoming unviable; this applies to Egypt for well over a millennium, even if any pre-
New Kingdom examples of oracles are rejected. Study of oracles at Deir el-Medina
does not suggest that they had an unduly adverse effect on the inhabitants’ lives even
by modern “rational” criteria.®> Malte Rémer comes to a similar conclusion for the
end of the New Kingdom and the Twenty-first Dynasty.®* E.E. Evans-Pritchard, the
author of the classic modern study, reported in Witcheraft, Oracles and Magic among
the Azande that during his fieldwork he organized his life according to the dictates of
the poison oracle and “found it as satisfactory a way of running my home and affairs
as any other I know of”.®* Oracles appear to be perfectly livable institutions, as is
widely noted in the ethnographic literature. Our reading of Sinai 13 suggests that for
Egypt too this was true for most of the historical period.

Conclusion

This article is intended to contribute to modelling the position of the sparsely preserved
earlier royal inscriptions — quasi-royal in the case of Sinai 13 - within a broader
context of how royal action and undertakings were both organized and memorialized.
An appreciable proportion among the very small numbers of these inscriptions relates
to divinatory matters or to topics that can be compared with them. We suggest that
this distribution can be meaningful and that from the Old Kingdom onward the king
may often have consulted divine agencies or other precedents before embarking on
significant actions. Here as elsewhere, it is important to note gaps in the record
and the way its patterning tends to exclude possible types of material and evidence
that become more broadly available with the richer and more diverse written record
of later times. John Baines has discussed such problems in person with Herman te
Velde, whose Seth: God of Confusion has been acclaimed across different disciplines
for filling an essential gap in studies of Egyptian and other religions and their counter-
currents. In dedicating this edition and discussion to him, we hope that he will find our
interpretation and modelling of the gaps convincing — or if not, will enjoy responding
with vigorous counter-arguments.

62 Esp. Agypten: Eine Sinngeschichte (Munich/Vienna 1996), 326-328.
9 McDowell, Jurisdiction. :

% Gottes- und Priesterherrschaft, esp. 272-283.

65 (0xford 1937), 269-270.
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Appendix: The Squeezes and MacDonald’s Letter

The Sinai squeezes of Major Charles Kerr MacDonald (see “The Text” above) are in
the Department of Egyptian Antiquities in the British Museum. The numbers written
on them were assigned in the nineteenth century. MacDonald gave them to Samuel
Birch as Keeper in the museum, where they have been since soon after they were
made.

The squeezes of Sinai 13 are of good quality and well preserved; where it is
difficult to identify the traces, this is the fault of the original and not of the squeeze.
The first squeezes to be taken off a surface have a reddish colour evidently deriving
from the rock itself. A number of overlapping and duplicating squeezes were made.
Raymond Weill described and listed the material (Sinai [n. 9 here], 109 no. 11 [left
half], 114 n. 12 [right half]). Notes attached to the squeezes that are relevant to the
inscription’s original location are quoted in n. 15 here.

Squeezes consulted in relation to Sinai 13

A (Sinai 13 right)

Three squeezes, taken in 1859. Numbered 37-8, 37—8a 37-8b (in red pencil).
B (Sinai 13 left)

Three single sheet squeezes numbered in red pencil 2, 2a, 2b. Squeezes numbered 53
and 54 contain Sinai 19 (for which see p. 11) and parts of 13 left.

Description of the discovery

MacDonald’s three-page letter to Birch describing the find of the blocks bearing Sinai
13, to which we have referred in the text, is attached to Squeeze 38a. It reads as

follows (transcribed without modification; “—" and “.” are virtually interchangeable):
Back:

S. Birch Esq

Memorandum accompanying inscriptions

Front:

[p- 1] January 24™ 1859

Wady Magarah, Desert of Sinai
I am happy to inform you that I this day made a most interesting and important dis-

covery at the Cave of Magarah — the results of which you will find in the impressions
accompanying this notice — The circumstances attending the discovery are as follows
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— There are mounds masses and debris of rocks scattered in front of the Cave of
Magarah and on the slope leading from it that have been detached from the precipice
overhanging the cave — Many of them no doubt some thousands <of> years ago.

I was so convinced that some of these masses must contain inscriptions that had
occupied a position above the cave that I set to and examined with the greatest care.
And on looking carefully underneath a huge rock of many hundred tons weight and
clearing off whole cakes of sand and dust which the rains had formed into a cement
I found to my joy and surprise no less than five tablets of which I have taken copies’
excepting one which was not possible for me to get at [= Sinai 13 left, 19] — On
proceeding further I saw another immense rock with other rocks upon it And as the
one [p. 2] had evidently come from near the place which the first had occupied. I
contrived with great difficulty to pass my hand underneath and to my astonishment
and infinite delight I felt that it was covered with beautiful tablets — And T happened to
have 4 fine large iron crowbars which I had sent to me from England. I immediately
set with these and assisted by 10 Arabs I succeeded after some hours hard work in
clearing away the debris and raising the rock so as to place the slabs uppermost — And
I assure you I don’t exaggerate when I say that they are the most beautiful and best
preserved of any inscriptions I have seen in the whole of this Peninsula — Its beautiful
state of preservation is of course to be accounted for by the fact of its having lain
for so many centuries with the writing downwards where it was preserved from the
action of the wind and weather. [= Sinai 13 right] I have taken two copies of the one
and three of the other — And I shall feel obliged for your keeping one copy of each
for me as I feel [p. 3] a great interesting [sic] in this discovery and hope that together
with other inscriptions it may throw some light upon the Ancient history of this most
interesting nation of the world —

Fig. 1 Sinai Inscription 13. Revised drawing, collated with the British Museum
squeezes, by R. B. Parkinson.
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Raneferef’s Carnelian

Robert Steven Bianchi

I first had the pleasure of meeting Herman te Velde at Beit Canada as a member of
The Brooklyn Museum’s Expedition to the Precinct of the Goddess Mut during that
period of time when I was fortunate enough to be participating in that excavation.
He freely shared his wealth of information about aspects of ancient Egyptian religion
in a good-natured, light-hearted way which was consistent with his embrace of the
workmen with whom he patiently tutored until they could, with remarkable harmony,
sing the Dutch ditty “Varen, varen, over de baren”. It is as a reminder of those happy
days and of the importance of his work for my own studies, that I offer this brief
essay with the full realization that archaeological evidence alone and in isolation is
not an irrefutable historical document.

Although a great deal has been written about the material culture of ancient Egypt,
very little attention has been paid, until very recently, to the choice of the materials
employed as a factor reinforcing the meaning(s) and/or function(s) of the objects into
which they are incorporated. A comparison between any earlier book on ancient Egyp-
tian amulets and that recently published by Carol Andrews will reveal the direction of
these new avenues of investigation.! These approaches also reveal that many aspects
of the material culture of ancient Egypt must be regarded within the framework of
the philosophy of the hieroglyphs, because ancient Egyptian art is hieroglyphic.> The
hieroglyphs are abstractions, in the main, of objects known to the ancient Egyptians
from their own environment, and as such represent concrete objects. As symbols the
hieroglyphs were then pressed into service to express the abstract. Because there were
many more abstract concepts in the minds of the ancient Egyptians than there were
individual hieroglyphs for expressing them, one sign had perforce to be employed
for expressing several different abstract concepts.’> As a result of this multiplicity of
applications to which any given hieroglyph was subjected, the ancient Egyptians were
forced to contend with a resulting polyvalence of meaning, which can be best appre-
ciated by the puns thereby created in such compositions as the Pyramid Texts. This
polyvalence extended as well to the symbolic meanings inherent in the very materials
employed by the ancient Egyptian craftsmen in their productions,* as well as to the
color of the material itself, as a summary of the significance of the color red suggests.>
The following discussion is, therefore, to be understood against this background of
polyvalence in ancient Egyptian culture. Its subject is a remarkable discovery of more

I' C. Andrews, Amulets of Ancient Egypt (London 1994), 100-106.

2 Although others support this position, the treatment of this subject by H.G. Fischer, L écriture et I'art
de I’Egypte ancienne (Paris 1986), is perhaps the most forcefully argued.

3 H. te Velde, “Egyptian Hieroglyphs as Signs, Symbols, and Gods”, Visible Religion 4-5 (1985-1986),
63-72.

4 M.J. Raven, “Wax in Egyptian Magic and Symbolism”, OMRO 64 (1983), 7-48; id., “Magic and
Symbolic Aspects of Certain Materials in Ancient Egypt”, VA 4 (1988), 237-242.

5°8. Aufrere, L’ Univers minéral dans la pensée égyptienne, BAE 105 (Le Caire 1991), Vol. 2, 556-557.
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than 2,000 carnelian beads (Fig. 1) carefully arranged around the perimeter of two
burnt, sand-covered boats associated with Raneferef (Fig. 2), which Miroslav Verner
and his team excavated at Abusir.¢ I quote his succinct description of the find in full:?

In one of the rooms adjacent to the east of the limestone nucleus of the private part
of the temple, in the place where a group of five niches was habitually positioned
in the Fifth Dynasty mortuary temples, a pair of wooden boats was found. One
of the boats, measuring over 3 m in length, was nearly complete and could be
consolidated. The second boat was found badly damaged and even partly burnt.
The boats rested in a layer of debris containing ashes, fragments of inscribed
Jars and jar-stoppers with sealings. Carnelian beads (over two thousand examples)
carefully and regularly arranged along the boats as well as the walled-up entrance
to the room, raise the question whether the boats, having perhaps been damaged
by fire, were deliberately buried.

The use of beads, more commonly associated with jewelry, as a magical chain, which
is clearly the purpose here, in an architectural context is virtually without precedent.
Before one can discuss the possible meaning(s) of these beads, one must present a
brief discussion of carnelian, /rst in ancient Egyptian,? a type of chalcedony occurring
naturally in the Egyptian landscape, principally in the Eastern Desert and in Nubia.’
Almost everyone who has dealt with carnelian as a material in ancient Egyptian art
and literature has commented on its polyvalent nature connoting polarities of good
and evil.!?

There is no doubt that carnelian as a material, because of its reddish color, was
anciently associated with the sungod, Re.!" The presence of this solar “ring” of car-
nelian beads might, then, graphically represent the circuit of the sun as traversed by
the two boats from the pyramid complex of Raneferef. These two vessels have in fact
been tentatively identified as magical substitutes for the mndt and msktt sun boats.!?
This interpretation, as persuasive as it appears to be, cannot preclude an alternative
because of the polyvalent nature of the evidence.

This alternative interpretation is linked with the malignant associations of carnelian
as a material which is unyielding, evil,'* and doleful.'* In these contexts, carnelian is
the symbol of destructive violence, often associated with the very fire by which the
foes of the gods are annihilated. It is within this latter context of sad intractability

6 M. Verner, “Funerary Boats of Neferirkare and Raneferef”, in The Intellectual Heritage of Egypt [Fs L.
Kdkosy], StudAeg 14 (Budapest 1992), 592-593. I wish to thank Miroslav Verner for his kind permission
to publish this article and for providing the photographs with which it is illustrated.

7 id., “Excavations at Abusir. Season 1984/1985 — Preliminary Report, The Mortuary Temple of Ranef-
eref”, ZAS 113 (1986), 155.

8 S. Aufrére, op. cit., 554-556. :

9 A.Lucasand J.R. Harris, Ancient Egyptian Materials and Industries (London 1962%), 391=392; Andrews,
Amulets, 102.

10° Aufrere, loc. cit.

I Thid.

12 Verner, in The Intellectual Heritage of Egypt, 593-594, with the caveat that their identification with
vessels mentioned in the Raneferef temple archives yet remains to be unequivocally established.

13 P. Derchain, “La perruque et le cristal”, SAK 2 (1975), 55-74.

14 C. Andrews, Ancient Egyptian Jewellery (London 1990), 39,
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that, I think, one can better understand what appears to have been the intentional
destruction by fire of the funerary boats of Raneferef at Abusir. They were then
ritually reburied in a closed room surrounded by a meticulously arranged continuous
line of small carnelian beads, over 2,000 in number. The room so arranged was then
walled off and plastered over. The carnelian beads, in this context, seem to imply an
attack upon the memory of Raneferef. The intractability of this irreversible act, then,
which consigned that pharaoh to eternal sadness because he had forever more been
ostensibly deprived of one of the more expeditious means of effecting his journey
through the hereafter, is reinforced by the use of the carnelian beads. His aspired
resurrection was magically circumvented. In a very real sense, then, this ritual use
of carnelian may be regarded as yet another manifestation of the ancient Egyptian
practise of condemnatio memoriae.

Fig. 1 Workmen uncovering one of the vessels and the carnelian beads laid around
them within the mortuary complex of Raneferef at Abusir. (This and the
following photograph are courtesy of Cesky egyptologicky dstav Univerzity
Karlovy)

Fig. 2 Some of the more than 2,000 carnelian beads meticulously laid out in the

form of a magical chain around two of the vessels from the mortuary com-
plex of Raneferef.
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The Noble Lady of Mitanni and Other Royal
Favourites of the Eighteenth Dynasty*

Jacobus van Dijk

Ever since Lise Manniche published her very ingenious article on “The Wife of Bata™!
it has been suggested that Akhenaten’s “greatly beloved wife” Kyia was of Mitannian
origin.? The assumption mainly rests on the evidence of the ‘unofficial’ title #3 §pst
given to her on two wine dockets from Amarna and the occurrence of this same title
on a Theban funerary cone (Fig. 1a) of a certain Bengay,® who was “overseer of the
domain (2 n pr) of £ §pst Nhrn”.* In view of the rarity of the title 7z §pst these two
ladies have been equated, and Kyia has been tentatively identified with the Mitannian
princess Tadu-Heba. Unfortunately, the funerary cone in question is one that has
been published in handcopy only, and no facsimile of its text is available, making it
even more difficult to date than is normally the case with cones whose owners are not
known from other sources. In this particular case, however, it is possible to shed some
further light on Bengay, for his name does appear in one or two further documents.
Manniche herself suggested that the Bengay mentioned on the cone was identical
to the owner of two further funerary cones, Nos. 260 and 528. The first of these (Fig.
1b) belongs to a Beng(a)y who was “steward (imy-r pr) of Henutempet”. According
to Helck these two titles, “z n pr and imy-r pr, refer to what is essentially the same
function,® although his argument that the two are distinguished mainly by the position
they occupy in a given text in relation to their holder’s name is less convincing.®
Graefe’ believes the two titles are very similar but not identical, mainly because they
are listed as separate titles in the Twenty-first Dynasty Decree of Amenhotep son of
Hapu, but he admits that in several cases one and the same man may be called imy-r pr
in one instance and z n pr in another, and suggests that apart from a slight difference
in rank the distinction may have lain “auf der Ebene der Hoflichkeit”. Perhaps the
keyword here is formality rather than politeness; imy-r pr appears to represent the

* A shortened version of part of this article was read at the Seventh International Congress of Egyptologists
in Cambridge, 3-9 September 1995. Prof. G.T. Martin subsequently read a draft of that part at Saggéara
and I am very grateful to him for his critical remarks. I dedicate the final, greatly expanded version to
Herman te Velde, in affection and admiration.

| L. Manniche, “The Wife of Bata”, GM 18 (1972), 33-38.
2 E.g., D.B. Redford, Akhenaten, The Heretic King (Princeton 1984), 150; C. Aldred, Akhenaten, King of
Egypt (London 1988), 285-286; C.N. Reeves, JEA 74 (1988), 100; B.M. Bryan, The Reign of Thutmose
IV (Baltimore/London 1991), 137 n. 168; M. Gabolde, BSEG 16 (1992), 38 with n. 56.
3 On the name Bng(3)y, which is almost certainly Semitic, see T. Schneider, Asiatische Personennamen
in égyptischen Quellen des Neuen Reiches, OBO 114 (Freiburg/Gottingen 1992), 93-94, N 184 - N 185.
4 G. Daressy, Recueil de cones funéraires, MMAF 8 (Paris 1893), No. 237; N. de Garis Davies/M.F.
Laming Macadam, A Corpus of Inscribed Egyptian Funerary Cones 1 (Oxford 1957), No. 527.
5 W. Helck, MIO 4 (1956), 165; id., Zur Verwaltung des Mittleren und Neuen Reichs (Leiden/Koln 1958),
102-103.
6 Cf. E. Graefe, Untersuchungen zur Verwaltung und Geschichte der Institution der Gottesgemahlin des
1_;lmun vom Beginn des Neuen Reiches bis zur Spiitzeit, AgAbh 37 (Wiesbaden 1981), II, 81-82.

loc. cit.
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formal title, whereas s n pr is the version for less formal and administrative use,?
although the latter form does occasionally appear in funerary inscriptions as well.’
This-agrees well with the occurrence of the informal phrase (with definite article) z
Spst Nhrn, without name, on the cone on which the < n pr title is used.

If these two men Bengay are indeed identical, as seems likely, it is very probable
that the name of the “noble lady from Mitanni” on cone No. 527 is actually pre-
served on No. 260; according to this cone, she was called Henutempet.'® The name
Henutempet is not very common; Ranke only lists three examples," one from the
Old Kingdom, one on a Middle Kingdom stela, and one on a stela in the British
Museum (belonging to one Sipair) which he dates to the Second Intermediate Period,
but which more likely belongs to the middle of the Eighteenth Dynasty.'? Two further
examples may be noted, both on coffins belonging to members of the royal family of
the Eighteenth Dynasty; to these we shall return later.

On a third funerary cone (No. 528) (Fig. lc), thought by Manniche to belong to
the same owner, Bengay bears the simple title of wb-priest of Amun, and as such
he almost certainly occurs again on a fourth cone (No. 519) (Fig. 1d), not considered
by Manniche, which belongs to the wb-priest of Amun Ahmose, son of Beng(a)y.
Whether this w-priest of Amun Bengay is really identical with the steward of the
Mitannian princess remains uncertain, but a final monument mentioning a man with
that name may well refer to the latter official. On a stela in Leiden,”® which can be
dated to the beginning of the reign of Amenhotep IV-Akhenaten, a man Bengay is
shown receiving offerings in the company of his wife Tanetmennefer and his brother,
the royal butler and steward Maaninakhtef. On a companion stela in the Louvre'* with
an almost identical layout the owner of both stelae, Paser, is shown offering in the
same way to his grandfather, who is also called Paser. B. GeBler-Lohr has therefore
argued that the older Paser and Maaninakhtef belonged to the same generation and
has connected Maaninakhtef with the royal butler of that name who served under
Amenhotep IT and Tuthmosis IV." If so, Maaninakhtef’s brother Bengay must of
course be dated to the same period. It is true that on the Leiden stela Bengay does

8 Cf. the usages of rmt iswt (n pz hr) and 3 n iswz, as against sgm-§ (m st-mzt) and imy-r isw, Tesp.;
the latter designations are used in “more formal and chiefly funerary hieroglyphic inscriptions”, while
the former belong to “the spoken language and ... the administrative jargon”, J. Cerny, A Community of
Workmen at Thebes in the Ramesside Period, BAE 50 (Cairo 1973), 43ff. Cf. also J.-M. Kruchten, Le
grand texte oraculaire de Djéhoutymose, intendant du domaine d’Amon sous le pontificat de Pinedjem II,
MRE 5 (Brussels 1986), 359: “Les titres formés au moyen de % n ... ‘le grand de ..." font leur apparition
au Nouvel Empire, et semblent équivalents 4 ceux correspondants composés de imy-rz ...”, with further
examples listed in his n. 1.

? E.g, alabaster shabti of May in Copenhagen, Nationalmuseet A.A.a.16, on which both titles occur; cf.
J. van Dijk, OMRO 71 (1991), 8 n. 6 = id., The New Kingdom Necropolis of Memphis: Historical and
Iconographical Studies (Groningen 1993), 74 n. 34.

10 Helck, “Kija”, LA III, 423 n. 4, states categorically that the name on the cone should be read hnwr 3w
instead of Davies’s inwi-m-pt, but he produces no evidence for this.

11 PN, 243, 7 with addition on p. xxvi. -

12 BM 906: E.A. Wallis Budge, British Museum — A Guide to the Egyptian Galleries (Sculpture) (London
1909), 141-142 (No. 502).

13 Inv. TV (= Leemans V 93); P.A.A. Boeser, Beschreibung der aegyptischen Sammlung des Niederlin-
dischen Reichsmuseums der Altertiimer in Leiden, V1: Die Denkmiiler des Neuen Reiches, Abt. III; Stelen
(The Hague 1913), 9, Pl. XIX (No. 29); cf. E. Drioton, RJE 1(1933), 23-25, 2830, Pl. V:2.

14 Louvre C 65; E. Drioton, op. cit., 23-28, Pls. IV-V:1.

15 B. GeBler-Lohr, in Festschrift Jiirgen von Beckerath, HAB 30 (Hildesheim 1990), 53-57.
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not bear any titles except for the ubiquitous s§ nsw, but his close family relationship
with a high court official like Maaninakhtef makes it probable that he, too, held a
fairly important office, especially since he was still remembered two generations later,
despite the fact that neither he nor his brother Maaninakhtef appears to have had a
direct family connection with the owner of the stela.

All of this falls short of proving that the $pst Nhrn of Bengay’s funerary cone
cannot possibly be identified with Kyia, but it seems far more likely that this princess
belonged to the reign of Tuthmosis IV, who was, after all, the first to conclude a
diplomatic marriage with a Mitannian princess after a long period of hostility between
Egypt and Mitanni. In fact, Henutempet may well have been the official Egyptian court
name given to the daughter of Artatama, king of Mitanni, whom Tuthmosis IV married
and whose actual name is not mentioned in the Amarna Letter (EA 29) which refers
to this marriage.' The phrase #7 $pst Nirn, ‘the noble lady of Mitanni”, without a
name, might even suggest this, for such a phrase would make good sense if there was
only one such princess, but less so once there were more (Kelu-Heba, Tadu-Heba). It
would seem that the coffin of the Henutempet mentioned on Bengay’s funerary cone
was found in the Deir el-Bahari royal cache (TT 320)." It is a reused early Eighteenth
Dynasty coffin, painted black with inscriptions in yellowish white with details in red;
the name of the original owner has been erased everywhere, but only on the vertical
band of text running down the centre of the lid has it been replaced with the name
Henutempet, spelled in exactly the same way as on the cone of Bengay. No title or
filiation is given and her name is not enclosed in a cartouche,'® but the fact that her
badly rewrapped and mutilated mummy'’ was reburied where it was strongly suggests
that she was connected with the royal family of the Eighteenth Dynasty.?

The connection of the Mitannian princess mentioned on Bengay’s funerary cone
with Kyia would thus appear to be untenable. It has already been pointed out by
J.R. Harris that the name Kyis, although fairly rare, is by no means unique and does
not itself suggest a foreign origin.*! There is no reason to believe that it represents a
shortened form of the Hurrian name Kelu-Heba, as has been suggested by Redford
and, in a modified form, by M. Gabolde, or that it was the Egyptian name given
to Tadu-Heba, as proposed by Manniche and Helck. In fact, if foreign princesses
received Egyptian names, these were more likely to be official court names such

16 W L. Moran, The Amarna Letters (Baltimore/London 1992), 93; cf. Bryan, op. cit., 118-119.

17 CG 61017; PM 1122, 662; G. Daressy, Cercueils des cachettes royales (Cairo 1909), 24-26, Pl. XV
(reproduced in R.B. Partridge, Faces of Pharaohs: Royal Mummies and Coffins from Ancient Thebes
[London 1994], 42 fig. 21).

18 Cf. Bryan, op. cit., 118 on the apparent lack of status of Amenhotep III's Mitannian and Babylonian
wives.

9 CG 61062; G. Elliot Smith, The Royal Mummies (Cairo 1912), 20ff, PL 15 (reproduced in Partridge,
op. cit., 41 fig. 20).

20 C.N. Reeves, Valley of the Kings: The Decline of a Royal Necropolis (London/New York 1990), 212
and 251 ascribes this coffin to Ahmose-Henutempet, daughter of Seqenenre-Ta% II and Ahhotep 1. This
princess of the blood, whose name is written in a cartouche, was not buried in the royal cache, however,
but elsewhere in the Theban area, probably at Dra’ Abu el-Naga’, see PM 1/22, 604; her coffin, now lost,
was seen by early Egyptologists long before the Deir el-Bahari cache was discovered, see L. Troy, GM
35 (1979), 87 (I: C4); M. Gitton, Les divines épouses de la 18e dynastie (Paris 1984), 16 n. 35. The same
error is made in Partridge, op. cit., 4042, where Henutempet is called Queen (!) Ahmose-Hentempet.

21 J.R. Harris, CdE 49 (1974), 26 n. 9. See also the excellent discussion in T. Schneider, op. cit., 207-209
(N 438), who concludes that the name cannot be used as evidence in a discussion of Kyia’s origin.
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as Henutempet or Maat-Hor-neferu-Re (the Egyptian name given to Ramesses IT's
Hittite princess), rather than a hypochoristicon or Lallname of the Kyia type. In short,
there is no evidence to suggest that Akhenaten’s second wife Kyia was of foreign
extraction.

The latest datable occurrence of Kyia’s name is on a wine docket from Amarna
mentioning Akhenaten’s Year 11,2 but the exact date of her disappearance, whether
through death or through a fall from favour, has so far remained uncertain. One of
the Amarna blocks from Hermopolis (438/VIIA) (Fig. 2)* throws new light on this
question: the erased inscription which originally mentioned Kyia has been replaced by
a text mentioning Ankhesenpaaten in conjunction with the prenomen of Akhenaten.
The new text includes a few signs which have so far baffled commentators, mainly
because the sculptor made a mistake by leaving part of the original text untouched.
The original inscription contained the ‘captions’ for a scene showing Akhenaten in the
company of his “greatly beloved wife” Kyia. The text began on the missing block to
the right of the present one with Akhenaten’s nomen (sz R® “ni m ms<t, nb h‘w, zh-n-itn,
% m hw.f), followed by Kyia’s formal titulary (hmt mrrty <3t n(f) nsw bity etc.) which,
of course, includes Akhenaten’s prenomen. In the new version, the beginning of the
inscription was replaced by further names and epithets of Akhenaten himself which
were intended to join up with the prenomen originally contained in Kyia’s titles; the
last columns of the text, which originally contained the end of Kyia’s titulary and
her name, were replaced by a text identifying the woman in the scene as “the King’s
daughter of his body, his beloved, Ankhesenpaaten”. The new epithets of Akhenaten
leading up to his prenomen begin with hgz nfr, mry Itn, followed by a group of signs
which Roeder called “nonsensical”.?* R. Hanke recognized that the last sign of the
enigmatic group was the genitive n from the original hmt mrrty <st n(t) nsw bity which
the sculptor forgot to erase, but he too was unable to explain the group as a whole.®
I believe the signs in question read nir hAps, “victorious of sword”. Roeder actually
published two different photographs of the block, and the smaller one shows clear
traces of a= at the top of col. 3. The .... and the .~ at the end of col. 2 are
very clear on this photograph and can in fact be identified on the other photo as well.

It has already been noted by Perepelkin, that the epithet nht pp§ is found in
inscriptions which display the late form of the Aten cartouches.”® It can in fact be
associated with Akhenaten’s Nubian campaign, which took place in his Year 12. It

22 Sir WM. Flinders Petrie, Tell el Amarna (London 1894), Pl. XXV: 95; Reeves, JEA 74 (1988), PL XV:
1. Aldred, op. cit.,, 227, is probably right that a further docket (Fairman, in CoA II, Pl. LVIIL: 16) should
be dated to Year [1]6 rather than Year 6 because of the designation hry b for the vintner, which had
replaced the customary hry kzsmw by Akhenaten’s Year 13, but does this docket really refer to Kyia? All
it says is “wine of the estate of the noble lady of ...” (contrast the Year 11 docket: “wine of the estate of
the noble lady Ky[ia]”), and it might thus equally well refer to a different “noble lady” from Akhenaten’s
harim. Cf. also Manniche, op. cit., 37 n. 18; Reeves, op. cit., 100 n. 39.

3 G. Roeder, Amarna-Reliefs aus Hermopolis (Hildesheim 1969), P1. 111.

2 op. cit., 56 (“unsinnig”); 287 (“unsinnige Schriftzeichen™); 290 (“Verinderungen [welche] besonders
schwer festzustellen und zu erkliren sind™).

B R. Hanke, Amarna-Reliefs aus Hermopolis: Neue Veriffentlichungen und Studien, HAB 2 (Hildesheim
1978), 160.

% YY. Perepelkin, The Revolution of Amenophis IV, I (Moscow 1967; in Russian), § 68; cf. . Munro,
GM 94 (1986), 85. According to Perepelkin this form of the Aten cartouches appears from Year 12
onwards, §§ 25, 29; cf. Munro, 82.
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occurs on the Amada stela (CG 41806) which records this campaign, and which,
as A.R. Schulman has shown, is dated to Year 12, just like its companion stela at
Buhen.”” It is also echoed, it seems, in a prayer to Akhenaten in the tomb of Meryre
II, who addresses the King with the words “... it is your sword/strong arm (ips$) which
protects the Two Lands”, in a context which deals with Akhenaten’s dominion over
Egypt’s foreign territories.”® Kyia’s presumed downfall and the subsequent erasure
of her name may therefore have occurred roughly around the same time. This would
agree well with a recent proposal by M. Gabolde,” who has argued very convincingly
that Baketaten was a daughter of Akhenaten and Kyia, not of Amenhotep III and Tiye,
as previously believed. Baketaten is shown under the wings of her grandmother Tiye
in the tomb of Huya which contains scenes explicitly dated to Year 12 showing the
presentation of tribute which Schulman has associated with the Nubian campaign of
that same year.” It has also been noted that Nefertiti appears with the title hmt-nsw
“st (rather than wrt), which had formerly belonged to Kyia, in several inscriptions in
the tomb of Meryre II, including the one which contains the Year 12 date.3' All of
this admittedly circumstantial evidence suggests that Kyia’s disappearance occurred
in or shortly before Akhenaten’s Year 12. The only known wine docket mentioning
Baketaten appears to be dated to Year 13.*> One wonders, therefore, whether she
perhaps inherited her mother’s estate.

Hermopolis block 831/VIIIC, which contains the only reference to Tutankhaten before
he became king, is justly famous. It is therefore all the more surprising to find that
only one photograph, and not a particularly good one, has ever been published of
this crucial piece of evidence.*® The three short columns of text on the block read
“the King’s bodily son, whom he loves, Tutankhuaten”, and may well have continued
on the missing adjacent block with the name of the prince’s mother, now one of the
major historical questions of the Late Eighteenth Dynasty. The handcopy of the text
provided in Roeder’s publication is unsatisfactory in that it does not adequately deal
with all the traces visible on the photograph. The text as it stands consists of three
columns which appear to be practically complete (Fig. 3b). Col. 1 ends with traces of
the f (i.e. the horns of the viper sign) of 53 nsw n ht.f and does not require comment.
Col. 2 continues with the expected mry.f, “his beloved”, which is written in a peculiar
orthography, with the hoe sign % for mr and an ideographic stroke between mry and
the suffix; this writing is, as far as I know, unparallelled in Amarna texts, at least as
far as the epithet “his beloved” as applied to Akhenaten’s children is concerned. The
next group is mwi, followed by a large blank space not commented on by Roeder; traces
of a small circular or oval sign at the top of this space, in the centre of the column,

27 AR. Schulman, “The Nubian War of Akhenaten”, in L’Egyptologie en 1979: Axes prioritaires de
recherches 11 (Paris 1982), 299-316; see especially p. 301 n. 16 and 302 n. 24 on the reading of the Year
12 date on both stelae. Cf. also W. Helck, SAK 8 (1980), 118-119.

28 N. de G. Davies, The Rock Tombs of El Amarna 11, ASE 14 (London 1905), PI. XXX.

29 M. Gabolde, “Baketaton fille de Kiya?”, BSEG 16 (1992), 27-40.

30 Schulman, op. cit.,, 311-312.

31 C.N. Reeves, “A Further Occurrence of Nefertiti as hmt nsw <3t”, GM 30 (1978), 61-69 (following
earlier discussions by Y.Y. Perepelkin and J. Samson).

32 H.W. Fairman, in CoA III, Pl. LXXXVI: 42.

33 Roeder, op. cit., PL. 106.
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suggest that there was a determinative of twf here, i.e. either f (AS53) or g (A22),
for both of which there are parallels on objects from the King’s tomb.* The third
column contains the rest of the name, spelled in the unparallelled form (twr)-“nhw-iin,
followed by a determinative, probably the seated man with the flagellum @ or ﬁ
for which there is ample space.

So far the inscription, although it displays a number of anomalies, is perfectly
straightforward. Close examination of the photograph, however, reveals that there are
traces of what appears to be an underlying, i.e. erased, text (cf. Fig. 3b). Unfortunately,
the quality of this photograph (or of its reproduction in the book) leaves something to
be desired, and more than a few disconnected signs cannot be made out, but it seems
clear that in col. 2, directly below the = of mry.f. there is an ... , and directly
underneath this, touching the upper part of the back of the gxof mwi, a circular sign.
A vertical trace beneath the throat of this w ends at the same level as the circular
sign and may well be the lower end of a Q , suggesting the word ifm. In col. 3,
below the -?- and crossing the neck of the %5 in ‘nhw are traces of another =__,
the V-shaped horns of the viper and its head being particularly clear. Without further
photographs or, better still, access to the original block, it is impossible to decipher
or reconstruct the whole of the original text, but it would be surprising, at least to
me, if these traces turned out to be completely illusory.

Roeder made the plausible suggestion that block 56/VIIIA (= 612/VIIA) (Fig. 3a)
constitutes a companion block to 831/VIIIC.*® Both blocks have virtually the same
height (21.5 and 23 cm, resp.) and the same depth (20.5 and 21 cm); both display
the same arrangement of three short columns, each of which measures 8§ cm in width
on both blocks, although the orientation of the text is towards the right on the one
and the other way round on the other. The reverse of both blocks shows the same
decoration of wine leaves and grapes in raised relief. The text on 56/VIIIA reads
“the King’s bodily daughter, whom he loves, the one greatly favoured by the Lord
of the Two Lands”, followed by a name of which only the beginning of the group
-itn towards the end survives. The reconstruction of the text as given on Roeder’s
plate suggests that the last column contained the cartouche with the prenomen of
Akhenaten, followed by the name of Merytaten; in the text of the volume, however,
Roeder interprets this column as containing only the name of Ankhesenpaaten, which
seems far more likely. The published photograph, which has been reproduced on an
even smaller scale than the Tutankhaten block, is not good enough to enable one to
judge whether this inscription, too, is secondary, but this is not impossible in view of
the fact that many occurrences of the names of both Merytaten and Ankhesenpaaten
on these blocks have been carved over original texts mentioning Kyia.*® The position

34 A53:H. Beinlich and M. Saleh, Corpus der hieroglyphischen Inschriften aus dem Grab des Tutanchamun
(Oxford 1989), nos. 227b (original text) and 269f, both in “Tutankhaten”; A22/23: ibid., nos. 48i (2), 48]
(2), 398 (in “Tutankhaten™); the latter sign is also used in “Tutankhamun”, but only on objects which
retain Atenist names and inscriptions (nos. 79, 91, 351).

35 Roeder, op. cit., PL. 105; cf. his pp. 40, 57 and 88.

36 Although I no longer believe it to be unlikely that Kyia’s name would have been replaced by that of
her son Tutankhaten if the birth of the latter was the cause of her fall from grace (cf. my “Kyia Revisited”,
in Seventh International Congress of Egyptologists, Cambridge, 3-9 September 1995, Abstracts of Papers,
50), the traces visible on blocks 831/VIIC and 56/VIIIA, which appear to be in a magazine at Hermopolis,
are of considerable importance, and it therefore remains essential that these blocks should be re-examined
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of the names of Tutankhaten and Ankhesenpaaten side by side on two matching blocks
strongly suggests that these two royal children were already married at the time these
inscriptions were (re)carved.”’

It is often assumed that Kyia was the mother of Tutankhaten and it has been
speculated that the fact that, unlike Nefertiti, she had been able to produce a male
heir to the throne caused her downfall (although not necessarily her death). It seems
very unlikely that Amenhotep III and Tiye could have been Tutankhaten’s parents,
because, as M. Gabolde has argued,® Tiye was simply too old to have been his
mother, even if a maximum coregency of Amenhotep III and IV of some 12 years
is assumed. Nefertiti does not appear to be very likely either, in view of the total
absence of Tutankhaten from the multitude of monuments depicting Nefertiti with her
six daughters.* A similar objection might be raised against Kyia being Tutankhaten’s
mother, for if Kyia was the mother of Baketaten, as seems probable, it is odd that
only her orphaned daughter is shown in the care of her grandmother, Queen Tiye, and
not her son Tutankhaten, unless the latter had only just been born. In other words, if
Tutankhaten was a son of Kyia, he must have been born in or just before Akhenaten’s
Year 12. This might support the idea that Kyia disappeared from the scene because
her producing an heir posed a threat to the position of Nefertiti as Akhenaten’s chief
queen. It would also imply that Tutankhaten was about 5 or 6 years of age when
Akhenaten died® and that his marriage to his half-sister Ankhesenpaaten had then
already been arranged, possibly to ensure the young boy’s eventual accession.

Finally, a few words must be devoted to another woman who played an important role
at Akhenaten’s court. Her name appears on a shabti dating from the Amarna Period*!
which has been known since the beginning of this century, when it was seen at a
dealer’s in Luxor by G. Legrain, who published a copy of the text inscribed on it a
few years later.** The shabti first entered the collection of Omar Pasha Sultan and was
published in the auction catalogue of his antiquities after his death (Fig. 4).*® It was
subsequently acquired by King Farouk I, in whose collection it was when E. Drioton
examined it in 1943.* Presumably it was then transferred to the Cairo Museum along

by an experienced epigrapher.

37 Confirming Redford’s speculation that Tutankhaten and Ankhesenpaaten were united “perhaps while
Akhenaten yet lived” (Akhenaten, the Heretic King, 193).

3 Gabolde, op. cit., 39.

3 Pace G. Robins, “The Mother of Tutankhamun”, DE 20 (1991), 71-73.

40 This in turn would agree rather well with recent estimates of Tutankhamun’s own age at death as about
16 or 17.

41 All known Amarna shabtis have been published by G.T. Martin, “Shabtis of Private Persons in the
Amarna Period”, MDAIK 42 (1986), 109-129, Pls. 8-19.

42 @G. Legrain, “Notes d’inspection, LXV: Sur un oushebti du temps de Khouniatonou et le scarabée n.
5993 de Turin”, ASAE 10 (1910), 107-108.

4 Collection de feu Omar Pacha Sultan, Le Caire. Catalogue descriptif (Paris 1929), no. 378, PL. LVIL 1
am extremely grateful to Richard Fazzini for providing me with a photocopy of the relevant pages of this
rare publication and to Mary McKercher for taking a photograph of Pl. LVII for me, reproduced here as
Fig. 4. See on this collection J.F. Aubert, “Les statuettes funéraires de la collection Omar Pascha”, CdE
LI No. 101 (1976), 58-71.

44 “Trois documents d’époque amarnienne, I: La statuette funéraire de la dame Ipy”, ASAE 43 (1943),
15-25.
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with the rest of the King’s collection, but attempts to locate it there have remained
unsuccessful.

The owner of this shabti has entered Egyptological literature as the “royal orna-
ment” Py, even though occasional references to this mysterious lady describing her
as a “concubine” (Nebenfrau) of Akhenaten — a misinterpretation of the titles on the
shabti — were quickly and rightly refuted by E. Graefe.*® The reading of her name,
however, is somewhat of a problem. In the auction catalogue it is given as “Hapi”;
Legrain read it as Py, whereas Drioton, while giving the first sign of the name as a
tall vertical stroke, interprets this as a h reading the name as Ipy (cf. Fig. 5).*7 Un-
fortunately the crucial part of the name is not completely visible on the only available
photograph, but a suggestion as to the true identification of the owner of the shabti
may nevertheless be ventured. It is apparent from the photograph that some signs in
the text have been rather badly executed, particularly in the last few lines of the text,
where the craftsman had to work in an awkward space.*® The first sign of the name
is obviously a maladroitly carved tall vertical sign, interpreted as a § in the auction
catalogue (as implied by the form “Hapi”) and as a Q by Drioton. I would suggest
itisa ). The following o, which is not questioned by either Legrain or Drioton,
probably represents the two vertical strokes 11 which in Amarna inscriptions regularly
replace the two diagonal strokes of the sign \ ; the vertical form of this sign is also
used in the word §zbty in 1. 8 and in three occurrences of iry in 11. 8 and 9. The name
then reads ),{{ , which is the normal way of writing the name of Ay’s wife Ty.

One of Ty’s known titles was hsyt <3t nt W-n-R “the one greatly favoured by
Wa-en-Re” (i.e. Akhenaten),” and this title also appears to be present on the shabti,
along with another title of Ty, hkrt nsw, “royal ornament”. Legrain read the sign
following the group hsyt as a mere horizontal line (and misinterpreted the papyrus-
roll determinative —- as _._ ). Drioton replaced it with — , reading hsyr mz.
Both Legrain’s and Drioton’s readings were rejected by Graefe, who identified the
sign in question as — , i.e. the Amarna form of — , reading “hzyt mrjt”, “Geliebte
Gelobte”.™ This reading is not very likely, however, as mry “to love” is never written
with the bookroll determinative. The disputed sign is carved in the difficult curved
area at the front of the ankle; on the published photograph it appears as a thin, slightly
irregular horizontal line, which was no doubt meant to be an .— 3.

A final argument in favour of assigning the shabti to Ay’s wife Ty is the fact that
the Omar Pasha collection contained two further Amarna shabtis, one of wood, the
other of white faience, which are both inscribed for Ay himself.”' Judging from the
photographs, the wooden shabti has been carved from the same highly polished wood
as Ty’s shabti; like the latter it measures 24 c¢m in height. It bears a striking stylistic
similarity to the shabti of Ty, particularly in the way the facial features have been
carved. Both shabtis probably came from the same workshop and may have been made

45 Cf. Martin, op. cit., 114-113, no. 6, with bibliography.

46 E. Graefe, “Zu Pjj, der angeblichen Nebenfrau des Achanjati”, GM 33 (1979), 17-18.

47 The sign in question is represented by a small vertical stroke in Legrain’s copy. Martin, who did not
see the original, follows Drioton’s copy, but inadvertedly left out the crucial stroke.

48 Cf. Drioton’s textual notes, op. cit., 16.

4 Berlin 17555; Aeg. Inschr. 11, 267-268 (see note 54 below).

0" GM 33, 17 with n. 7.

51 Martin, op. cit, 118-119, nos. 14 and 15, Pls. 15 (right) and 16 (left).
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by the same craftsman. They may even originally have formed a pair and may have
been found together. Nothing is known about the provenance of these three shabtis,
nor of that of a further shabti of Ay in the Metropolitan Museum of Art, New York.>
G.T. Martin suggests that they may have been destined originally for Ay’s Amarna
tomb (no. 25), and then for another as yet undetected tomb at either Saggéra or Thebes
which Ay may have prepared for himself during the reign of Tutankhamun. Further
possibilities would be Akhmim, Ay’s probable hometown, and Tuna el-Gebel. The
only other item of funerary equipment known from Ay’s pre-royal career, a decorated
wooden box in Berlin, was acquired in Akhmim, although it was alleged to have
come from Tuna el-Gebel* This box is the only object on which Ty’s title hsyr <3¢
nt We-n-R¢, which is absent from the Amarna tomb, occurs; her name is also spelled
exactly as it is on the Omar Pasha shabti, with vertical 1. It is true that no tombs or
objects dating from the Amarna Period have yet been discovered at Tuna el-Gebel, >
but from the ibis catacombs comes a cubit rod of the Treasury scribe Panehsy with
cartouches of Amenhotep III in which the element “Amun” has been erased.® It is
interesting to note that at least one other Amarna Period shabti, Cairo JE 39590, is
said in the Journal d’Entrée to have come from Tuna el-Gebel.”” Whatever the original
provenance of the shabtis of Ay and his wife Ty, it seems very probable that they
came from the same tomb as the Berlin box. Meanwhile, the phantom royal favourite
Hapi/lpy/Py can safely be dismissed from the list of women belonging to Akhenaten’s
inner circle.

32 ibid., 118, no. 13, P1. 15.

33 ibid., 118 with n. 23.

54 Inv. Nr. 17555; W. Kaiser, Agyptisches Museum Berlin (Berlin 1967), 56 (no. 583) with fig.; G.
Roeder, Aegyptische Inschriften aus den Staatlichen Museen zu Berlin 11/1: Inschriften des Neuen Reichs:
Statuen, Stelen und Reliefs (Leipzig 1913), 267-268; O. Schaden, The God’s Father Ay (diss. University
of Minnesota, 1977), 88-93.

35 On the largely unexplored New Kingdom necropolis of Tuna el-Gebel, which is situated north of the
Amarna Boundary Stela A, see D. Kessler, Historische Topographie der Region zwischen Mallawi und
Samalut, Beihefte TAVO B30 (Wiesbaden 1981), 109-115.

36 S. Gabra, “Coudée votive de Touna el Gebel Hermopolis Ouest. La Khemenow pa Meket des Egyp-
tiens”, MDAIK 24 (1969), 129-135.

57 Martin, op. cit., 111 (no. 1) with n. 13.
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Figs. 1a-d Funerary cones of Bengay (a-c) and his son Ahmose (d). After N. de

Fig. 2

Fig. 3a
Fig. 3b

Fig. 4

Fig. 5

Garis Davies (ed. M.F. Laming Macadam), A Corpus of Inscribed Egyptian
Funerary Cones 1 (Oxford 1957).

The inscriptions on Hermopolis block 438/VIIA. The shading indicates the
parts which have been recarved.

Hermopolis block 56/VIIIA.
Hermopolis block 831/VIIIC with traces of an earlier, erased inscription.

Shabti of Ay’s wife Ty. After Collection de few Omar Pacha Sultan, Le
Caire. Catalogue descriptif (Paris 1929), P1. LVIL

Titles and name on the shabti according to Legrain (a) and Drioton (b),

with variant readings given in Cat. Coll. Omar Pacha (d) and Graefe (c).
The lowermost line (e) gives the reading proposed in the present article.
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The Chronology of the Horus Myth of Edfu*

Arno Egberts

All friends of Herman te Velde know him to be a faithful man. This must be one
of the reasons why he has spent his whole academic life at Groningen University,
where he received his theological and Egyptological education. Yet Herman’s career
as a scholar can hardly be called sedentary, witness his annual flights to Egypt in
order to unveil the mysteries of Mut and her temple at Karnak. Within the Dutch
borders as well, Herman is sometimes forced to act like a nomad. Many an early
morning he leaves his home near Groningen, situated in the outskirts of the arctic
zone according to my world view, and makes his way towards the south. Leiden is
among his current destinations and its Egyptologists rightly consider this a reason for
rejoicing. Herman’s travels from north to south and back again are reminiscent of the
peregrinations related in the well-known Horus myth of Edfu. Since the persecution
of Seth is a major theme of this narrative, it is repeatedly referred to in the pages
of Herman’s influential monograph Seth, God of Confusion.' The present article is
concerned with the chronological aspects of the Horus myth. I dedicate it to Herman,
in the hope that his personal chronology may include many Wanderjahre to come.

The term “Horus myth of Edfu” is usually applied to a collection of five texts from
the Ptolemaic temple of Edfu and distinguished by means of the sigla A, B, C, D, and
E.2 Texts D and E are inscribed on the base of the inner face of the east enclosure
wall.®> The three remaining ones are found on the inner face of the west enclosure
wall. Text C occupies a considerable part of the first register and is accompanied by
ritual representations.* Since its nature seems to be dramatic rather than narrative, I
prefer to call it a “Horus play” rather than a “Horus myth”. Texts A and B follow upon
each other in the register above the Horus play and are illustrated in like manner. For
reasons I have exposed elsewhere, the traditional distinction between these two texts is
ill-founded.® This gives me the welcome opportunity to abandon the cumbersome sigla

*I thank Mark Smith (Oxford University) for correcting my English.

L H. te Velde, Seth, God of Confusion (Leiden 1967/19772), 39; 59; 148-149.

2 H.W. Fairman, “The Myth of Horus at Edfu—I", JEA 21 (1935), 2636, esp. 26-27.

3 See for a translation and study D. Kurth, “Uber Horus, Isis und Osiris”, in U. Luft (ed.), The Intellectual
Heritage of Egypt: Studies Presented to Ldszlo Kdkosy by Friends and Colleagues on the Occasion of His
60th Birthday (Budapest 1992), 373-383.

# See for a recent partial translation D. Kurth, Treffpunkt der Gétter: Inschrifien aus dem Tempel des Horus
von Edfu (Ziirich/Miinchen 1994), 217-229. See for a complete translation and study H.W. Fairman, The
Triumph of Horus: An Ancient Egyptian Sacred Drama (London 1974).

5 A. Bgberts, “Mythos und Fest: Uberlegungen zur Dekoration der westlichen Innenseite der Umfas-
sungsmauer im Tempel von Edfu”, in R. Gundlach (ed.), Akten der 4. Agyptologische Tempeltagung,
Koln, 10.—12. Oktober, 1996 (forthcoming). It should be noted though that the last part of text B (starting
in Edfou VI, 135, 2) is thematically closer to text D than to the preceding narrative. For that reason, I
prefer to regard the gloss on the spear of Horus (Edfou VI, 134, 11-135, 2) as the end of the composite
text A-B.
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in the context of the present article, which leaves texts D and E out of consideration.
Consequently, I will employ the term “Horus myth” as a designation of what scholars
have traditionally called texts A and B. The following reconstruction of the internal
chronology of this myth is based on the standard edition by Emile Chassinat.®

The natural starting-point for any discussion of the chronology of the Horus myth
is the regnal year mentioned at its very beginning:’

hsbt 363 n nswt-bity R-Hr-3hty ‘nh dt r nhh

“Year 363 of the King of Upper and Lower Egypt Re-Horakhte living for ever

and ever”,

Apart from the presence of a divine name in the cartouche and the length of the
reign, which transcends the lifetime of mortals, the incipit of the myth is identical
with that of royal inscriptions. Thus the events narrated in the myth were thought
to have occurred in the time preceding the pharaohs, when the gods held sway over
Egypt. Regnal years of deities are also known from other sources, such as the Turin
Canon, which shows that the ancient Egyptians considered the period of divine rule
to be fully integrated into the history of their land.® The significance of the year date
363 will be dealt with once I have finished my review of the other chronological
indications provided by the Horus myth.

Besides the regnal year, the narrative contains only two other occurrences of a
mythic date, which should be carefully distinguished from the festival dates mentioned
in the etiological portions.” The first mythic date is named in connection with the
victory of Horus the Behdetite and Harsiese over Seth and his gang near Pr-rhwy,
a locality in the south of the 19th Upper Egyptian nome (Oxyrhynchites). After a
detailed description of the various ways in which the enemies were slaughtered, the
text states:'0

iw 3 nn irw hpr=sn m tpy prt sw 7

“And all this happened on 7 Tybi”.

Consequently, the sojourn of Re and his retinue in the Oxyrhynchites can be dated with
precision to 7 Tybi of his regnal year 363. Having gained such a firm chronological
footing, we must now turn to the text passages informing us about the duration of
the divine travels, before we devote our attention to the second absolute date, which
relates to the period of rest after the completion of the Tour d’Egypte.

Prior to the massacre of 7 Tybi, the enemies in the shape of crocodiles and hip-
popotami had suffered a crushing defeat near Hbnw, the capital of the 16th Upper
Egyptian nome, which caused them to take refuge with their ally Seth in the Oxyrhyn-
chites. The duration of the interval between these two confrontations is indicated as
follows:!!

% Edfou VI, 109, 9-135, 12; XIII, pls. 518-535. See for a recent translation D. Kurth, Treffpunkt der
Gotter (see n. 4 above), 196-217.

7 Edfou VI, 109, 9.

§ U. Luft, Beitrcige zur Historisierung der Gitterwelt und der Mythenschreibung (Budapest 1978), 195-
200. Cf. D.B. Redford, Pharaonic King-Lists, Annals and Day-Books: A Contribution to the Study of the
Egyptian Sense of History (Missisauga 1986), xix-xx; P. Vernus, Essai sur la conscience de |’Histoire dans
I’Egypte pharaonique (Paris 1995), 36-42.

® Edfou VI, 121, 9 (7 Tybi); 123, 2 (1 Thoth; 7 Tybi; 21 and 24 Mechir); 126, 5 (2 Thoth; 24 Khoiak; 7
Tybi; 21 Mechir).

10 Edfou VI, 121, 7.

1 Edfou VI, 118, 5.

48



he.n ir.n=f hrw w< grh w° m hd hr hh=sn

“Then he (i.e. Horus the Behdetite) spent one day and one night travelling down-

stream in search of them (i.e. the enemies)”.

From this passage we may safely conclude that the battle of Hbnw was fought on 6
Tybi. On that day Horus the Behdetite finally succeeded in spotting his adversaries,
having sought for them in vain for several days:'?

ir.n=f hrw 4 grh 4 hr mh hr-s3=sn

“He spent four days and four nights swimming after them”.

The aquatic animals which Horus was pursuing were the survivors of the holocaust he
had made in the 6th Upper Egyptian nome (Tentyrites). The passage just cited allows
us to date this horrid event to 2 Tybi.

Before their escape to the Tentyrites, the enemies had already incurred severe
losses near Edfu in the 2nd Upper Egyptian nome (Apollonopolites) and Tod in the
4th Upper Egyptian nome. After describing the triumph of Horus near the latter town,
the text once again presents a precious bit of chronological information:"

he.n ir.n=f hrw w< grg hr=sn

“Then he spent one day prepared for them”.

Accordingly, it was on 1 Tybi that the forces of chaos met their doom near Tod. In
the absence of any evidence to the contrary, it may be assumed that the encounter
near Edfu took place on the same day. This was the first occasion on which Horus, in
his capacity as winged sun-disc, played havoc among the enemies of Re. Thereupon
his opponents tried to trick him by transforming themselves into crocodiles and hip-
popotami attacking the solar bark, after which Horus cunningly assumed the guise of
a harpooner.

The foregoing discussion has shown that the victories of Horus can be dated to 1
Tybi (Edfu, Tod), 2 Tybi (Dendara), 6 Tybi (Hbnw), and 7 Tybi (Oxyrhynchites). The
humiliation of Seth and his accomplices in their own home was not the end of their
trials and tribulations. Having left the Oxyrhynchites on 7 Tybi, the enemies once
more sought safety in flight by wending their way to the nearby 20th Upper Egyptian
nome (Herakleopolis). In all probability, they arrived there on the same day, Horus
close on their heels. For quite a while, the foes remained hidden from view in the
Herakleopolites, while the bark of Re was moored near a place called St-z3b-i:1*

he.n ir.n=f hrw 6 grh 6 mni hr mw=s

“Then he spent six days and six nights moored on its waters”,

This means that it was on 13 Tybi, the seventh day of his stay in the Herakleopolites,
that Horus was able to locate the enemies, who then fled northwards just as they had
done previously. In the Delta Horus massacred the rebels at various places, the last
being Sile, where he took the form of a raging lion. Then the survivors changed their
habits by swimming in a southerly direction from Sile to the Red Sea heading for
Nubia, where their revolt had begun. Unremittingly, Re and his followers steered their
course to the same destination. At this point, the text states:'’

12 Edfou VI, 116, 3.

13 Edfou VI, 115, 5.

14 Edfou V1, 122, 13-14,

15 Edfou V1, 128, 6. The sun hieroglyph after grh should be read as w<; cf. C. de Wit, “A propos des
noms de nombre dans les textes d’Edfou”, CdE 37 (1962), 272-290, esp. 273.
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ir=sn hr hnt m grh w®

“They sailed southwards in one night”. ‘

This passage suggests that the voyage started in the night of 13 Tybi. The following
day the gods landed in Nubia, where they discovered their opponents near the town
of S‘;s-hrf. For the second time, Horus turned into the winged sun-disc and annihilated
his enemies. After this final victory, the divine company retired to Behdet to the
south of Edfu, the scene of the first fight between Horus and the assailants of Re.
Thus the circle is closed on the fourteenth and last day of the pursuit of the enemies
through Egypt and the surrounding lands. The itinerary of Horus can be summarized as
follows: 1 Tybi (Edfu, Tod), 2 Tybi (Dendara), 6 Tybi (Hbnw), 7 Tybi (Oxyrhynchites
and Herakleopolites), 13 Tybi (Lower Egypt), and 14 Tybi (Nubia, Edfu).

This brings us to the second part of the Horus myth (or text B). Its geographic
and chronological setting is clearly determined by the first part of the myth. Re and
the other gods enjoyed their leisure in the south of the Apollonopolites after the
extermination of their foes. Then Re decided to release the captives, who were sent to
the four cardinal points and became the patriarchs of Egypt’s neighbours: the Kushites
to the south, the Asiatics to the north, the Libyans to the west, and the Bedouins to
the east.'® After relating this act of mercy, the text continues with the mention of the
second absolute date contained in the mythic narrative:!’

wnn R-Hr-3hty hr hms hr st m ipy prt sw 27

“Re-Horakhte was seated on the throne on 27 Tybi”.

This day was the fourteenth day of the period of rest which had started on 14 Tybi.
It was chosen by Re as a fitting occasion to ordain a festival, which came to be
called “the great offering of Pre” (pz wdn 3 n P3-R¢).'® Elsewhere I have ventured the
suggestion that this expression might be synonymous with the offering called 3 <3bt,
which gave the month Tybi its name."

On the basis of what has been said above one can trace a nice symmetrical pattern
involving the dates 1 Tybi, 14 Tybi, and 27 Tybi. The period 1-27 Tybi comprises the
two halves of 1-14 Tybi and 14-27 Tybi. The first half is characterized by movement
and war, the second half by arrest and peace. All three dates have solar connotations:
1 and 14 Tybi saw the manifestation of the winged sun-disc alias Horus the Behdetite,
whereas 27 Tybi was the day on which the supreme sun god Re-Horakhte decreed his
own honours. Last but not least, the major location associated with the three dates is
the sacred mound of Behdet, which should be identified with Nag’ el-Hasaya to the
southwest of Edfu.?® This is the site of a Late Period cemetery, where a company of
gods known as the “children of Re” were buried and venerated as divine ancestors.

With my last remark I have already strayed from the realm of myth and entered
the domain of ritual. I intend to stay there for a while, since it is ritual that permits

16 Edfou VI, 133, 9-134, 1.

17" Edfou V1, 134, 2. The date may have been repeated in Edfou VI, 134, 7, but unfortunately the inscription
is damaged at this crucial point.

18 Edfou VI, 134, 2-3.

19" A Egberts, “Praxis und System: Die Bezichungen zwischen Liturgie und Tempeldekoration am Beispiel
des Festes von Behedet”, in D. Kurth (ed.), Akten der IIl. Tempeltagung, Hamburg, 1.-5. Juni, 1994
(Wiesbaden 1995), 13-38, esp. 29.

20 Ibid., 15. See for a more cautious point of view D. Kurth, “Zur Lage von Behedet, dem heiligen Bezirk
von Edfu”, GM 142 (1994), 93-100.
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us to understand the chronological framework of the Horus myth. The significance of
the regnal year 363 has already been elucidated in a perspicacious article by Philippe
Derchain.?! Tt is a transposition of the 363rd or third epagomenal day of the festival
calendar, which constituted the birthday of Seth according to the Egyptian mytho-
graphers. Needless to say, the day on which the god of confusion saw the light is
excellently suited to start a revolt against the sun god. Moreover, the epagomenal
days were associated with the dog days, which induces Derchain to a structuralist
comparison of the Horus myth with the myth of the destruction of mankind by Sakhmet
transmitted in the Book of the Celestial Cow.

In the surface structure of the Horus myth, the rebellion and its first suppression by
Horus the Behdetite are dated to 1 Tybi. Egyptologists with a penchant for numerology
will be pleased to note that this is the 121st day of the Egyptian calendar, which is
suggestive of a relation with the regnal year 363 (=3 x 121). More important are the
liturgical connections of 1 Tybi. In the festival calendar of the temple of Edfu, this is
the first day of the so-called Festival of the Sacred Falcon. Its major event was the
coronation of a falcon, which symbolized the reigning king as well as the primeval
falcon figuring in the cosmogony of Edfu.?> Besides the falcon, the winged sun-disc
is an important feature of this cosmogony.? Viewed from this angle, the Horus myth
acquires the characteristics of a creation myth. This impression is strengthened by the
fact that the Egyptians regarded 1 Tybi as a second New Year’s Day, which as such
involved a renewal of the entire creation.”

Within the first half of the period encompassed by the Horus myth, 7 Tybi seems
to be very important, since it is the only date to be mentioned explicitly. There are
two sources illuminating the liturgical significance of 7 Tybi. The first source is the
Horus myth itself. In one of its numerous etiological digressions, it is stated:?

iw dd.t hb hn n tpy prt sw 7 r-mn hrw pn

“And 7 Tybi is called the Festival of Navigation until the present day’’.

This passage should be interpreted in the light of a previous etiology relating to the
same festival:?

iw ntr pn hr hn mw=f pw r-mn hrw pn

“And therefore this god (i.e. Harsiese) navigates on its (i.e. Pr-riwy) waters until

the present day”.

Our second source is a remark by Plutarch in his De Iside et Osiride, which sug-
gests that the festival of 7 Tybi was celebrated throughout Egypt and accordingly not
confined to the Oxhyrhynchites:?’

21 p. Derchain, “«En 1'an 363 de Sa Majesté le Roi de Haute et Basse Egypte Réa-Harakhty vivant par-dela
le Temps et 1’Espace»”, CdE 53 (1978), 48-56.

22 A. Egberts, In Quest of Meaning: A Study of the Ancient Egyptian Rites of Consecrating the Meret-Chests
and Driving the Calves, Egyptologische Uitgaven 8 (Leiden 1995), Vol. I, 153.

23 Ibid., 151-152.

24 Ibid., 153.

25 Edfou VI, 121, 9.

26 Edfou VI, 121, 6-7.

27 1.G. Griffiths, Plutarch’s De Iside et Osiride (Cambridge 1970), 199 (ch. 50); 491-493. See also J.
Hani, La religion égyptienne dans la pensée de Plutarque (Paris 1976), 365-366. The relation with the
Horus myth was already perceived by H. Brugsch, “Die Sage von der gefliigelten Sonnenscheibe nach
altigyptischen Quellen”, Abhandlungen der kiniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen 14
(1869), 173-236, esp. 196.
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By the hippopotamus they represent Typhon and by the falcon power and sover-
eignty, which Typhon acquires by force so that he is often aroused again, being
disturbed by evil and causing disturbance himself. For this reason, when they
sacrifice on the seventh of the month of Tybi, which they call the arrival of
Isis from Phoenicia, they stamp on round sacrificial cakes the figure of a tied-up
hippopotamus. In Apollonopolis it is customary for everyone throughout the town
to eat of a crocodile; and on one day, after hunting as many as they can and killing
them, they throw them out right opposite the temple; and they say (in explanation)
that when Typhon was running away from Horus, he changed into a crocodile,
regarding all evil and harmful animals, plants and experiences as deeds, qualities
and movements of Typhon.

According to Plutarch, the festival of 7 Tybi is called “the arrival of Isis from Phoeni-
cia”. In his version of the Osiris myth, Isis went to Byblos in order to retrieve the
coffin of Osiris, which had been thrown into the Nile by Typhon and his confederates
and had subsequently drifted to the shores of Phoenicia (ch. 15-17). The navigation
of Isis may be compared to the navigation of her son Harsiese in the Oxhyrhynchites,
which could have involved Isis as well, since she is introduced into the Horus myth
shortly before the mention of 7 Tybi.® There she asks Re to commit Harsiese to the
care of Horus of Behdet, after which the latter two gods take the shape of harpooners
spearing crocodiles and hippopotami. Here we have a link with the sacrificial cakes
stamped with the figure of a hippopotamus to which Plutarch refers in connection with
7 Tybi. Having dealt with the festival, he continues with a discussion of some cult
practices at Apollonopolis (i.e. Edfu) involving crocodiles. All this shows that there
are close affinities between the passage of De Iside et Osiride cited above and the
Horus myth, even though the date of 7 Tybi does not figure in the festival calendars
of the temple of Edfu. The name of this festival (“the arrival of Isis from Phoenicia”)
suggests an intertwinement of the Horus myth and the Osiris myth, their common
denominator being the victory over Seth.

The next important date in the Horus myth is 14 Tybi, the day that saw the end
of a time of strife and the beginning of a time of harmony. This pivotal date does
not figure in the Egyptian festival calendars. It should be noted though that during
the second period (14-27 Tybi), comprising fourteen days just like the first (1-14
Tybi), the gods remained at Behdet to the south of Edfu. This sojourn bears a slight
resemblance to the period of fourteen days which was spent there by Horus and Hathor
during the Festival of Behdet in Epiphi.?® The last day of this festival coincided with
full moon day. This lunar association seems to be lacking in the chronological setting
of the Horus myth.

The final date of the Horus myth, 27 Tybi, is known from the festival calendars of
the temple of Edfu and an inscription on the southern gate of the temple enclosure.*
The festivals of 27 Tybi and the two preceding days involved a visit of Horus to
the gods of Behdet, i.e. Re, the “children of Re”, and Osiris, in order to perform the
divine ancestor cult. It was on this occasion that the “great offering of Pre”, decreed

8 Edfou V1, 120, 9.
2 A. Egberts, “Praxis und System” (see n. 19 above), passim.
0 Ibid., 17-18.
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by Re himself according to the mythic narrative, was presented.

The ritual ramifications of the period 1-27 Tybi and the 363rd day of the Egyptian
calendar evoked by the regnal year to which the Horus myth is dated may clarify
the meaning of this text. My use of the concept “meaning” is ambiguous, since it
refers to the ancient Egyptian as well as the Egyptological interpretations of myth.
The first type of meaning is reconstructed by the philologist, while the second type
is established by the historian of religion. These two persons are often merged in the
Egyptologist, and I leave it to others to decide which is Dr. Jekyll and which Mr.
Hyde.

The etiological portions of the Horus myth are our primary source for the ancient
Egyptian ideas about its meaning. The etiologies concern divine names and epithets,
divine representations, geographical names, temple names, priestly titles, names of
divine barks and other sacred objects, festivals, and rites. Nearly all of these pertain to
the temple cult. For this reason, the Horus myth has rightly been termed a Kultlegende
or Kultmythos.>" This aspect of the myth can also be gleaned from its geography, for
all scenes are laid in localities that could boast of a cult devoted to Horus. In the
preceding pages I have shown that the chronology of the myth is likewise rooted
in cultic realities. This suggests that the ancient Egyptians saw the Horus myth as
a charter myth, to use the expression coined by Bronislaw Malinowski, explaining
the cultic institutions and manifestations associated with Horus the Behdetite and
Harsiese.

Despite the fact that the etiologies have virtually nothing to do with political real-
ities (the explanation of the origin of Egypt’s neighbours being the only exception) or
astronomical phenomena, there have been several attempts by Egyptologists to detect
a historical®* or cosmic* meaning behind the events narrated in the Horus myth. Such
approaches to myth are part of a venerable tradition, which started in the days of
Euhemerus and the Stoics and dominated scholarly discourse about myth in the last
century, as exemplified by the works of Karl O. Miiller and his namesake F. Max
Miiller.** Modern historians of religion tend to regard the historical or astronomi-
cal outlook of their predecessors as monolithic and reductionist. In the structuralist
approach introduced by Claude Lévi-Strauss, there is nothing wrong with assigning
multiple meanings to myths. Although his theory is based on tenets concerning the
organization of the human mind which are ultimately incapable of proof, I find its

31 H. Kees, “Kultlegende und Urgeschichte: Grundsiitzliche Bemerkungen zum Horusmythus von Edfu”,
NGWG 1930 (Berlin 1930), 345-362; W. Schenkel, Kultmythos und Méirtyrerlegende: Zur Kontinuitét des
dgyptischen Denkens, GOF IV/5 (Wiesbaden 1977).

32 E.g., J.G. Griffiths, “The Interpretation of the Horus-Myth of Edfu”, JEA 44 (1958), 75-85.

33 E.g., D. Kurth, “Der kosmische Hintergrund des grossen Horusmythos von Edfu”, RAE 34 (1982-1983),
71-75.

3 See for a (still unsurpassed) introduction G.S. Kirk, Myth: Its Meaning and Funciions in Ancient and
Other Cultures (Cambridge 1970). In the vast corpus of scholarly literature about myth, a useful collection
of essays is L. Edmunds (ed.), Approaches to Greek Myth (Baltimore 1990). Recent discussions of ancient
Egyptian myth include H. Sternberg-el Hotabi, “Agyptische Mythen”, in O. Kaiser (ed.), Texte aus der
Umwelt des Alten Testaments 111/5, Mythen und Epen 111 (Giitersloh 1995), 878-883; J. van Dijk, “Myth
and Mythmaking in Ancient Egypt”, in J.M. Sasson (ed.), Civilizations of the Ancient Near East TII (New
York 1995), 1697-1709; H. Willems, The Coffin of Heqata (Cairo JAdE 36418): A Case Study of Egyptian
Funerary Culture of the Early Middle Kingdom, OLA 70 (Leuven 1996), 814,
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results interesting and stimulating. A truly structuralist reading of the Horus myth
would involve comparisons with the myth of the destruction of mankind,? the myth
of the sun’s eye,* the myth of the falcon coming from Punt,”’ the cosmogony of
Edfu,® the contendings of Horus and Seth,® the Osiris myth,* and possibly other
myths as well. It is improper for a philologist like me to undertake such an ambitious
exercise in a Festschrift devoted to an eminent historian of Egyptian religion, since I
would definitely fail to meet his high standards. Thus the end of this contribution is
determined by the shortcomings of its author. Fortunately, I know Herman te Velde to
be a good-natured man, who readily forgives the faults of his fellow creatures, after
the example set by the Founder of his faith.

*> See n. 21 above.

36w, Schenkel, Kultmythos und Mcirtyrerlegende (see n. 31 above), 94-120.

37 A. Egberts, In Quest of Meaning 1 (see n. 22 above), 153.

38 Ibid., 151-153.

% P. Derchain, “Miettes § 3. - Sur la composition du Mythe d’Horus”, R4E 26 (1974), 13-15.
See my discussion of the passage from De Iside et Osiride on the preceding pages.
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Radiology of Ancient Egyptian Mummified Animals

Theo HM. Falke

Introduction

For nearly a century, investigators have utilized diagnostic imaging techniques in
the study of ancient Egyptian mummified remains (1-12). The first human and ani-
mal mummies were X-rayed in 1896, one year after Rontgen’s discovery of X-rays
(1, 2). The first computed tomography (CT) examinations were applied in 1976 (13)
and 1977 (14). Because radiographic techniques are non-destructive in nature, they
are particularly appropriate for certain types of documentation and analysis of these
specimens. This statement pertains to whether the purpose of the investigation is to
determine the condition of the mummy, its methods of embalming, or at times even
the period of manufacture or the authenticity of the examples themselves. Additional
purposes include detection of valuables, paleopathological studies, and documentation
of an object that is subject to slow, progressive deterioration.

Conventional radiography and CT have been occasionally used in research into
the mummified fauna of ancient Egypt (2, 11, 15). For the present study we applied
various radiological techniques to a collection of 12 mummified animals to illustrate,
by selected examples, the usefulness of these techniques in the reconstruction of the
ancient Egyptian fauna.

Materials and methods

Twelve mummified animals from a larger animal collection at the National Museum
of Antiquities in Leiden, the Netherlands, were examined. The specimens included:
4 cats, 1 dog, 1 crocodile, 3 serpents, 2 fish, and 1 gazelle. The specimens have no
definite locality labels, but most likely date from Graeco-Roman times. The mummies
were examined with conventional radiography including tomography, a recently in-
troduced multiple beam equalization technique (AMBER) (16), computed tomography
(Pfizer AS & E 450; Philips Tomoscan 350), and Magnetic resonance imaging (Philips
Gyroscan 0.5 T) in selected cases. As film-screen combination we used Lanex-regular
screens and TMG-film (Eastman-Kodak). Conventional tomography was performed
with a Stratometic (CGR) using circular or spiral excursions (3S; 10 degree). Expo-
sure was adjusted to the object examined with approximate parameters of 30 MAS
and 50-80 kV. Computed tomographic images were produced in sagittal and axial
planes with a slice thickness of 9 mm. The resolution was adjusted to the object
under investigation.
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Results

Cats, dog and gazelle

Three of the four cats were well preserved. Radiological examination showed that one
of the mummies was actually an incomplete cat, of which only the head, proximal
parts of the vertebral column, and forelegs are present (Fig. 1). Similar examples of
mutilated cat mummies have been radiologically detected in the Museo Arqueologico
in Madrid and in the Museum of Natural History in London (9, 17). Mutilated or fake
cat mummies have previously been described as early as 1931 (11).

All of our specimens were of the Felis lybica species as determined by the long
tail and the results of a comparative study with radiographs of modern species of a
Felis caus, F. lybica, F. caracal, and F. catis. Compared with the radiographs of a
modern Felis lybica in the wild the main differences are that the cat mummies have
thin cortices of bone, and one of the species had general under-mineralization. Felines
in captivity, like the ancient mummified cats, may consume a diet consisting mainly
of muscle and organ meats. The resulting high phosphorus level is associated with a
related calcium deficiency (18). The effect of improper diet, a diet of unsupplemented
muscle meat only, is possibly also demonstrated by the presence of a femur fracture in
one of the cats, clearly visible (Fig. 2). Another type of selective dietary indiscretion
with consequent bony changes has been described for living as well as mummified
primates (11, 18).

The radiographs show the presence of epiphyseal plates and milk teeth in all
specimens, indicating that the animals were not fully grown at the time of death.
In a collection of 40 cat specimens examined in another institution the age at death
demonstrated peaks at 1-4 months and 9-12 months, indicating violent death (17).
That they must have died a violent death is also reflected in the remains of two of
our examined cats by demonstration of a luxated cervical spine in the presence of
an intact and well-preserved remaining skeleton (Fig. 3). Radiographic evidence of
a broken neck was also reported in the study by Armitage. The findings are related
to the fact that by Greek and Roman times, worship of the cat goddess resulted
in mummification on a massive scale. The creatures were commercially bred and
slaughtered at the onset of maturity, and were mummified and offered for purchase
to pious pilgrims. The priests of Bastet received these tokens of devotion back and
entombed the mummies on behalf of the pilgrims (19). Although it is very likely that
kittens were ritually raised and killed by means of strangulation, it is also known that
certain adult specimens of cats were also mummified, with radiographs showing no
evidence of trauma. Immature cat mummies showing no signs of neck fracture are
also known and the cause of these premature deaths is not known.

Dogs were buried from the predynastic period onwards. Although these animals,
like baboons or antelopes, have occasionally been part of the ceremony of human
burials (20), they are mostly the results of temple activity in Graeco-Roman times.
Several burial places have been found in modemn times, the largest one at Abydos.
This cemetery contained large quantities of mummified dogs, poorly embalmed and
hastily wrapped (20). The specimen we examined may well have come from this area
taking into account the poor state of preservation (Fig. 4). We were unable to identify
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the species. Conventional tomograms reveal an unerupted last molar indicating that
the animal was in its adolescence at the time of death (Fig. 5).

We examined one specimen classified as a mummified gazelle. Conventional X-
ray studies revealed that we were dealing with a fake mummy (Fig. 6) similar to a
case present in the Field Museum of Natural History in Chicago (11).

Serpents, crocodile and fish

Egypt was crowded with snakes, including the cobra, the black-tail viper and the
horned adder. Several were worshipped as lesser deities and mummified and wrapped
in parcels. One of the parcels we examined contained as many as five vipers (Viperidea)
in a bundle (Fig. 7a). The presence of multiple snakes within one parcel has also been
observed by others (11). Conventional and Computed tomography revealed the indi-
vidual snakes (Figs. 7b-c). Detailed examination of the heads by thin section conven-
tional tomography demonstrated artificial filling of the mouth with stuffing material
(Fig. 7d). The practice of mouth stuffing has been described for human mummies (6,
12) and can be regarded as an artifact of the embalming ritual. Vipers are character-
ized by a complicated poison-tooth system: the large hollow teeth that fold backwards
when the mouth is closed. In one of the vipers we examined the backfolded teeth could
be identified on the thin section conventional tomography.

Mummified crocodiles are found in many collections of Egyptian art worldwide.
The god Sobek was represented as this animal and worshipped in many temples
including Kom Ombo. Another centre for worship was the ancient town of Shedet,
also referred to by the ancient Greeks as Crocodilopolis. Expansion of worship and
mummification of the crocodile began, as with most other animals, relatively late in
Egyptian history. The crocodiles were kept in the sacred lakes near the temple and
cared for by the priests. Controlled feeding sessions were carried out by holding the
animals down firmly at feeding time to prevent them from eating the priests. The
animals were fed by opening the jaws and forcing down meat, bread and a mixture
of honey and water (20).

In our example of a mummified crocodile, a mutilated young animal (Crocodilus
niloticus) was found underneath elaborate wrappings (Fig. 8). Comparable findings are
numerous in the literature and include bundles of small crocodiles within one package
(20), crocodile-shaped wrappings containing four skulls rather than one body (2), and
a crocodile with a swallowed fish (21). In another extraordinary case, discovered in
1901 (22), examination revealed an animal with pieces of a larger animal in breeding
position on top of it. Between the pieces was a family of some fifty tiny crocodiles.

We examined two fish mummies, including a common Nile catfish (Bagrus bayad)
and a Nile perch (Lates niloticus). The latter was worshipped as the goddess Neith
and represents the most commonly found mummified fish (23). Mummification was
performed by slicing the animal down the side to allow the preservatives to penetrate
deeply. Then they were covered by a layer of salted mud and buried in the hot dry
sand (20).
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Discussion

The examples in this study clearly demonstrate that radiographs are very suitable for
the study of ancient animal mummies in a non-invasive way. They may reveal impor-
tant aspects of the mummification practice, including signs of slaughter, nutritional
bone changes, and aspects of the embalming techniques. The advanced multiple beam
equalization technique, by increasing the dynamic range of the film, offers the possi-
bility of visualizing both the soft tissue and high density parts. This advantage is of
particular interest when mummies with large object dynamic range are examined, as
for instance in cases where large amounts of overlying opaque resin is present. Com-
puted tomography further adds to evaluation by provision of true sections eliminating
overprojection. This is especially valuable in the presence of radiographic embalming
materials. CT is also helpful if multiple species are present. In our experience, imaging
with MRI was not possible due to the absence of signal from the dried tissues.

The most striking findings represent the mutilated animals, fake mummies and
other bizarre mummification practices. The practice of mutilated and fake mummies
has been explained in the past in several ways. One possible explanation is that many
of these mummies represent residues of the mummification process. The embalmers
dealing with large quantities sometimes found isolated parts which they packed up
nevertheless, apparently relegating the job of straightening things out to ‘over there’
(11). Another popular explanation is that the embalmers, paid by the number of packs
they turned out, occasionally faked a few. In our opinion, it is more likely that at
least some of the practices are related to religious ritual. For instance, cat mummies
with amputated forelegs and fake mummies, such as the gazelle, have been repeatedly
found, indicating a stereotype pattern rather than an incidental finding resulting from
carelessness. Also, some of the findings described for mummified crocodiles are more
indicative of a hidden religious reason than a trivial one.

Although the true picture of animal disease in antiquity and its effect on man
cannot be obtained from mummified specimens, the remains can provide an idea
of animal diseases in ancient Egypt by detecting the minimal occurrence seen in
paleopathologic radiological studies (24). In addition, paleozoological information
enables us to reconstruct the fauna of a few thousand years ago, especially in ancient
Egypt, since such a great variety of animals has been preserved on a very large scale
(11L,:25).
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. 1 Radiograph of a mummified cat (Felis lybica), revealing mutilated remains.

. 2 Plain radiograph (a) and conventional tomograms (b), demonstrating fracture
of the femur; the long tail of the specimen indicates Felis lybica species
(arrows).

. 3 Plain radiograph with AMBER technique (a), conventional tomogram (b)
and computed tomography (c) of a mummified cat, demonstrating luxated
cervical spine in an otherwise intact and well-preserved skeleton.

. 4 Radiograph of a mummified dog.

. 5 Conventional tomogram of the head of the dog, revealing an unerupted last
molar.

. 6 Example of a fake gazelle mummy.

. 7 Plain radiograph (a), conventional tomograms (b), and computed tomography
(c) of a parcel showing multiple mummified Viperia. Detailed tomogram of
the heads of two of the vipers (d) demonstrates mouth stuffing (arrow) and

backfolded teeth.

. 8 Radiographs of a mummified crocodile, demonstrating a mutilated specimen.
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Some Fragmentary Images

Richard A. Fazzini

Herman te Velde has been connected with The Brooklyn Museum - recently renamed
the Brooklyn Museum of Art —in two ways as a Research Associate of the museum’s
Department of Egyptian, Classical and Ancient Middle Eastern Art. First and foremost
is his ongoing work with the Expedition to the temple precinct of the goddess Mut at
South Karnak,! primarily as an expert on ancient Egyptian religion and epigrapher.?
In part as an outgrowth of this work, he also served as consultant for a long-term
thematic gallery installation at the museum completed in 1993 and entitled Temples,
Tombs and the Egyptian Universe.’ In all his work for Brooklyn, Herman te Velde has
displayed knowledge about, and a fascination with, all sorts of monuments, large or
small, complete or fragmentary, inscribed or uninscribed. It thus seemed appropriate
to contribute to this volume in his honor an article publishing for the first time some
rather uncommon images representing the Brooklyn Museum of Art and the Mut
Expedition.

The first object, which bears Brooklyn Museum of Art accession number 37.1118E,
is a fragmentary, dark green serpentine coiled cobra with raised head. On the bottom
of its base is a sunk relief representation of a figure wearing an Atef-crown offering
incense to Amun-Re, identified by his usual headgear and a label. According to the
inscription, the offerer is Ma“at-ka-re, described in the feminine as h.7j, “she lives”.
The object is illustrated here in photographs (Figs. 1 and 3) and drawings (Figs. 2a-c,
4). The drawings of this diminutive object (height 2.3 cm, length 2.4 cm, width 2.4
cm) were made by one Hannah Mcallister when it was in the New-York Historical
Society’s Egyptian collection, which Brooklyn borrowed in 1937 and purchased in
1948.

In 1907, Leonora Smith, the daughter of Edwin Smith (1822-1906), donated his
Egyptian collection to the New-York Historical Society. According to notes compiled
for the Society by Caroline Ransom Williams (1872-1952), Curator for its Egyptian
antiquities from 1917 to 1924, Brooklyn 37.1118E comes from the Smith Collection
and was once listed in a catalogue as “Fragment with the name of Hatasu, sister
and wife of Thothmes I1I”.# Caroline Ransom Williams’s notes describe the image of
Hatshepsut as that of a woman because she does not wear a royal beard and because
of what could be the remains of shoulder straps for a dress. If this were the case,
the object would be an addition to the small number of two-dimensional images of

I A project of the Brooklyn Museum of Art conducted with the assistance of the Detroit Institute of Arts
and under the auspices of the American Research Center in Egypt.

2 He, his former student Jacobus van Dijk, and Jean-Claude Goyon are currently preparing a publication
of the Ptolemaic religious inscriptions on the doorway of the Mut Temple’s first pylon.

3 R. Fazzini, “Continuity and Change: The New Egyptian Installations in Brooklyn”, KMT 4, no. 4
(Winter, 1993-94), 72-85.

4 Catalogue of the Egyptian Antiquities of the New-York Historical Society (New York 1915), 87; Smith
Collection No. 157.
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Hatshepsut clearly made before she became king or, probably, early in her co-regency
and showing her in female guise.> Among them is one from Karnak where Hatshepsut,
labeled as king but with no beard, sports a short wig surmounted by a crown with
horns, ostrich feathers and sun disk and wears a tight-fitting dress when offering wine
to Amun-Re.¢

On the other hand, if Hatshepsut is normally shown wearing a beard when crowned
with the Afef,” it is also true that in her general era kings could sometimes be shown
wearing the Atef without a beard.® Moreover, and especially given the small scale
of the carving, what appear to be shoulder straps for a dress could conceivably have
been intended as braces for a king’s tunic. Hence, the identification of Hatshepsut’s
image as ‘feminoform’, while most likely, is not certain.

More uncertain is the intended function of this object. In general, the fact that it
is decorated on its underside in sunk relief relates it to animal-backed scaraboids,!?
themselves one of several types of objects often called ‘seal-amulets’,!! although their
function as seals is not always certain.'’> However, it is not pierced longitudinally as
are many such objects, and is made of serpentine, which is unusual for seal-amulets.!
Moreover, if the backs of some seal-amulets bear cobra images carved half-in-the-
round,' I have found no good parallel among such objects for Brooklyn’s more
three-dimensional cobra. Indeed, while the presumably figure-eight arrangement of its

> B PM 112, 135, bottom; A. Grimm, “Ein Portriit der Hatschepsut als Gottesfrau und Kénigin”, GM
65 (1983), 33-37 and pl. 1; L. Troy, Patterns of Queenship in Ancient Egyptian Myth and History, Boreas
14 (Uppsala 1986), 142, fig. 101; G. Callender, “Problems in the reign of Hatshepsut”, KMT 6, no. 4
(Winter, 1995-1996), cover illustration and illustrated on p. 19. There is less general agreement about a
relatively early dating of three-dimensional images of Hatshepsut as a woman: e.g., R. Tefnin, La statuaire
d’Hatshepsout. Portrait royal et politique sous la 18° dynastie, Monumenta Aegyptiaca 4 (Brussels 1979),
and its review by B. Letellier in BiOr 38 (1981), cols. 305-308. Compare, as well, L. Troy’s comment
(op. cit., 142) that the lack of adequate dating criteria for Hatshepsut’s individual monuments, including
statuary, prevents the idea of seeing in them “... an ideological development, a gradual integration of the
persona of the royal sister-wife, wife of the god, into the role of the king” from being more than “an
attractive hypothesis”.

6 PM 112, 136, top; cf. L. Troy, op. cit., 142; Callender, op. cit., 20 (illus.).

7 E.g., E. Naville, The Temple of Deir el Bahari 111, EEF Memoir 16 (London 1898), pls. LXXVII and
LXXXV; P. Lacau and H. Chevrier, Une chapelle d’Hatshepsout a Karnak (Cairo 1979), pl. 2, nos.
216+173; nos. 303+176; pl. 14, no. 150.

§ E.g., an image of Amunhotep I, published as fig. 5 on p. 43 of C. Graindorge and P. Martinez, “Karnak
avant Karnak: les constructions d” Aménophis I°" et les premigres liturgies amoniennes”, BSFE 115 (1989),
36—64; several images of Tuthmose III: R.A. Schwaller de Lubicz, Les temples de Karnak. Contribution
& I’étude de la pensée pharaonique 11 (Paris 1982), pls. 174-175; and two (or possibly three) images of
royal statues in Theban Tomb 100 (Rekhmire): N. de Garis Davies, The Tomb of Rekh-mi-Re® at Thebes
IT (New York 1943), pls. XXXVI, XXXVIIL

9 E.g., E. Naville, The Temple of Deir el Bahari V, EEF Memoir 27 (London 1906), pl. CXXX, showing
Tuthmose II.

0 E.g., C. Andrews, Amulets of Ancient Egypt (London 1994), 53, fig. 54.

1 Cf, eg., M. Stoof, Agyptische Siegelamulette in menschlicher und tierischer Gestalt: Eine archéiol-
ogische und motivegeschichtliche Studie, Europiische Hochschulschriften, Series XXXVII: Archiologie,
41 (Frankfurt am Main 1992).

12 See, e.g., W. Ward’s comments on the term “Siegelamuletten” as inappropriate at least to crudely
carved objects with royal names and/or images: CdE LXX Nos. 139-140 (1995), 157, part of a review of
A. Wiese, Zum Bild des Konigs auf dgyptischen Siegelamuletten, OBO 96 (Freiburg/Gottingen 1990).

13 Eg., M. Stoof, op. cit., 30-31.

4 Eg., W.MF. Petrie, Buttons and Design Scarabs, BSAE 38 (London 1925), pl. IX, no. 318.
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coils is current in Dynasty XVIII'* and later,'¢ Brooklyn’s cobra is unusual because
it lacks the usual coil in front of the raised neck and because its neck curls down and
then rises, a pose seen in many uraei on crowns but not on independent statues of
cobras with figure-eight-shaped coils. The neck and hood also do not rise to as great
a height as one might expect.

Unfortunately, the identity of the entity represented by the cobra is also not known.
That the cobra could sometimes be related to the masculine is demonstrated, for
example, by some rare Middle Kingdom and Dynasty XVIII images of cobras with
kings” heads;!” a wooden cobra from the tomb of Tutankhamun labeled “living god”;'®
and, at least in Dynasty XXV, cobra images inscribed for some forms of Amun, or of
Amun, Mut and Khonsu.!® The cobra is, however, far more often a feminine image,
numerous goddesses being equated with it Not the least among them are Ma‘at
(who figures prominently in this form in cryptographic writings of Hatshepsut’s name
Macat-ka-re), Meretseger and Renenutet. In cobra form, the latter two goddesses were
sometimes considered guises of Hathor, who could, herself, appear as a cobra, although
representations of her in this form are not common. Indeed, it has recently been
suggested that construction of Hatshepsut’s Temple at Deir el Bahri accommodated
a colossal engaged column of rock simulating (perhaps with some assistance from
sculptors) a cobra with raised head and spread hood behind a figure of a pharaoh or
deity. This cobra, it has been further suggested, could be associated with Hathor or
other goddesses that were sometimes linked to her and to the western Theban cliffs.”
Be this as it may, however, the far from exclusive imagery of the cobra prevents an

15 E.g., L. Troy, op. cit., 72, fig. 26 (pendant of Werethekau from the tomb of Tutankhamun); D. Dunham,
The Barkal Temples (Boston 1970), 28, no. 6 and pl. XXVI (cobra inscribed for Amunhotep III); G.
Daressy, Fouilles de la Vallée des Rois (1898-1899) (Cairo 1912), 162-163, pl. XXXV, nos. 24628 and
24629 (two wooden cobras from the tomb of Amunhotep II).

16 Eg., B. Bruyére, Mert Seger a Deir el Médineh, MIFAO 58 (Cairo 1930), 112 and 129, figs. 51,
66 (Ramesside images of Meret Seger); T. de Putter and C. Karlshausen, Les pierres utilisées dans la
sculpture et larchitecture de I'Egypte pharaonique. Guide pratique illustré (Brussels 1992), 175 and pl.
42 (part of a small, periodite Ramesside figure of a cobra); and numerous bronzes of the Late Period such
as G. Roeder, Agyptische Bronzefiguren, Staatliche Museen zu Berlin, Mitteilungen aus der dgyptischen
Sammlung, VI (Berlin 1956), 388, fig. 565.

17 E.g., W.K. Simpson, pp. 433—434 and pl. 66 of “Varia Acgyptiaca in American Collections”, MDAIK
37 (1981), 433441 and pls. 66-67.

18 CG 60754: Tutanchamun in Koln, exh. cat., Kolnisches Stadtmuseum (Koln 1980), cat. 55.

19 E.g., M. El-Saghir, Das Statuenversteck im Luxortempel, Zaberns Bildbénde zur Archadlogie 6 (Mainz
am Rhein 1992), 52-54. For a large, fragmentary and uninscribed cobra associated with the Mut Precinct,
see S. Sauneron, ef al., La porte ptolémaique de I’enceinte de Mout a Karnak, MIFAO 107 (Cairo 1983),
10 and pl. V, c.

20 E.g., K. Martin, “Uriius”, LA VI (Wiesbaden 1986), cols. 865-868. As Mut is not mentioned by name
there, this writer cannot resist noting her associations with the uraeus attested in Dynasty XX (H. Stewart,
“A Crossword Hymn to Mut™, JEA 57 [1971], 90, 93, 95, 98, 101, 102, 103) and repeating the suggestion
that on a statue of Kenamun from the Mut Precinct (CG 933, temp. Amunhotep II), the uraeus in a naos
inscribed twice with a hp di nsw for Mut represents not Renenutet, as sometimes suggested (e.g., H.
Wild, pp. 211-215 of “Contribution a I'iconographie et a la titulature de Qen-Amon,” BIFAQ 56 [1957],
203-237), but rather Mut: R. Fazzini et al., Ancient Egyptian Art in The Brooklyn Museum (Brooklyn
1989), Cat. 39, n. 3. Contrary to what is said there, however, and as Herman te Velde has recently called
to my attention, a recent Oriental Institute publication includes evidence that Mut was called Eye of Re
before Dynasty XIX: The Epigraphic Survey, Reliefs and Inscriptions at Luxor Temple, 1. The Festival
Procession of Opet in the Colonnade Hall, OIP 112 (Chicago 1994), pl. 119. For Mut as the Eye of Re in
general, see H. te Velde, “Mut, The Eye of Re”, BSAK 3 (1988), 395-403.

21 y_A. Donohue, “The Goddess of the Theban Mountain”, Antiguity 66 (1992), 871-885.
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identification of the cobra that ‘backs’ or protects(?) Hatshepsut and Amun-Re on
Brooklyn’s seal.

According to Who was Who in Egyptology,”> Edwin Smith’s main Egyptian resi-
dence was in Luxor, which may suggest at least a possible provenance for Brooklyn
37.1118E. However, Who Was Who also notes Smith was said to have assisted lo-
cals in forging antiquities and to have been a forger himself. This may perhaps raise
the question: was this an object perhaps much later in date than Hatshepsut that re-
mained in Smith’s collection for some reason? This suggestion, however, would make
Brooklyn 37.1118 quite a creative forgery, particularly if it does show Hatshepsut as a
woman, as the discovery of the best parallels of that genre — partial at best — postdate
Edwin Smith. Moreover, it has been examined in the flesh (or stone) and/or photo-
graphs by a considerable number of Egyptologists who, like the writer, have found it
convincingly ancient if unusual.

The second object to be published here is more fragmentary and at least as unusual
as Brooklyn 37.1118E. Given the number 10M.3 in the Mut Expedition’s registry, it
is the remains of a sculptural group of at least two figures (Figs. 5a-c and 6) carved
in ‘Egyptian alabaster’ (calcite). Its maximum preserved height, length and width are
8.5 cm, 15 cm, and 8 cm respectively.

The sculpture’s more readily identifiable element is the remains of the stylized
proper right foreleg and wig of a lion or sphinx, more probably the latter. This figure
appears to have been depicted recumbent upon a base and could be a sculpture of a
sculpture. To judge from what is left of this image and the variations in proportions
of at least a selection of complete sphinx images, the original length of this leonine
figure could have between 3.5 and 5 times its preserved length, that is, about 52.5 cm
(one cubit)-75 cm.

As visible in Figs. 5a-c, this leonine figure on a base rests upon another figure of
which only part of one limb and a portion of the abdomen are preserved. Enough of
the slightly convex underside and left side are preserved to demonstrate that the lower
surface was continuous. The small preserved area of the proper left side (visible in
Fig. 6) bears the same decorative band as the right side. If this figure was not the
base of the complete object but rather stood (or, more precisely, lay) on a base, the
cutting free and finishing of the belly would be very unusual and unlikely.

When 10M.3 was discovered, on January 20, 1987, the excavators first thought the
lower figure might possibly be a prostrate prisoner, but was more likely a crocodile.
And it is perhaps still worth noting that ancient Egyptian groupings of a lion above
a crocodile do exist.?? Nevertheless, the interpretation of the figure as a crocodile is
problematic. Egyptian three-dimensional images of crocodiles normally show their
abdomens resting directly on bases, and their forelegs bent at a less acute angle
(sometimes verging on vertical) than the preserved limb of this figure.** Moreover,

2 WR. Dawson and E.P. Uphill, rev. by M.L. Bierbrier, Who Was Who in Egyptology (London 1995%),
395.

23 Eg., 0. Neugebauer and R. Parker, Egyptian Astronomical Texts, IIl: Decans, Planets, Constellations
and Zodiacs, Brown Egyptological Studies 6 (Providence/London 1969), pls. I, 1II, IX, XIII, XV.

2 Eg., HS K. Bakry, “The Discovery of a Temple of Sobk in Upper Egypt’, MDAIK 27 (1971), pls.
XXIIIB, XXIXC, and XXXI(a)-(b); B. Peterson, “Sobek - der Krokodilgott: Eine Skulptur in Stockholm”,
Medelhavsmuseet Bulletin 14 (1979), figs. on pp. 4-7; J. Paysds, “Un Ex-Voto & Sobek en la coleccion
Ogdon”, Aegyptus Antiqua 6-7 (1989), 28, figs. 1-2.
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while crocodiles can be shown with abdominal markings somewhat similar to those
on the sides of 10M.3, such features do not continue onto the leg and are normally not
the only body markings.? It thus seems almost certain (as also suggested to this writer
by Peter Dorman) that the lower figure represents a human, the pattern on the sides
of the abdomen and the preserved portion of the arm being decorative elements of a
garment. The best comparisons, although not exact parallels, are provided by certain
Dynasty XVIII Theban tombs that depict Syrians wearing a long-sleeved dress with
decorative bands on the edges of the dress and sleeves.?

If 10M.3 does represent a leonine figure atop a prostrate foreigner, it would cer-
tainly have ideological affinities to numerous Egyptian images of lions (or of kings
and deities as lions) dominating enemies.?” A few such enemies, carved in soft ma-
terials, are shown prostrate in a manner that can be related to the figure of 10M.3,%
including the lack of a base beneath the prostrate figure. One could also relate 10M.3’s
lower figure to some actual three-dimensional images of kings and deities standing on
or enthroned atop prostrate foreigners,” and at least one two-dimensional representa-
tion of a statue of a king similarly enthroned.® If 10M.3 represents a sphinx atop a
prostrate enemy, it can be related to the numerous images in Egyptian art of sphinxes
trampling enemies or even the recumbent Ramesses II sphinxes at Wadi es-Sebua that
rest on pedestals decorated with reliefs of kneeling and bound prisoners.*!

Somewhat closer in form are the scarabs and seals, especially those with the name
of Tuthmose I1I, decorated with a recumbent sphinx over a fallen enemy.>? And finally,
there is a small (preserved length 11.9 cm), fragmentary three-dimensional figure of
a recumbent sphinx, inscribed for Merenptah but considered to be Dynasty XII in

e E.g., C. Dolzani, Il dio Sobk (Rome 1961), 163-271, pls. IX, 1 and X, 1; H.S.K. Bakry, op. cit., pl.
XXIIIB; B. Bruyére, Rapport sur les fouilles de Deir el Médineh (1934-1935), Pt. 1II: Le village, les
décharges publiques, la station de repos du col de la vallée des rois (Cairo 1939), 197, fig. 88.

2% See J. Pritchard, “Syrians as Pictured in the Paintings of the Theban Tombs”, BASOR 122 (1951),
36-41. The garment in question is his garment B, which is attested mainly from the reigns of Tuthmose
III to Amunhotep II but certainly survives in the reign of Amunhotep IIL. To be sure, the small surviving
portion of the front of 10M.3’s abdomen does not preserve a decorative band comparable to those running
down the front of Pritchard’s garment B. The upper half of Pritchard’s garment type C, in existence by the
earlier of the two time periods just mentioned but most at home in the time of Tuthmose IV to Amunhotep
111, has decorative patterns on the sleeve edges but not on the sides of the garment. There is no decorative
band down the front of garment C, but a long piece of cloth, decorated along its selvage, is wrapped
around the skirt.

21 E.g., U. Schweitzer, Lowe und Sphinx im alten Agypten, AgFo 15 (Gliickstadt/Hamburg 1948), pls. III,
5; IX, 1-4; and XII, 1-4; N. de Garis Davies (ed. by L. Bull and L. Hall), The Temple of Hibis in El
Khargeh Oasis 111, The Decoration (New York 1953), pl. 3, reg. IV.

28 U, Schweitzer, op. cit., pl. IX, 4; and cf. A. Fiirtwangler, pp. 107127 (on “Elfenbeinléwe”) of “Heraion
von Samos: Grabungen im Siidtemenos 1977, 11, Kleinfunde™, Mitteilungen des Deutschen Archadlogischen
Instituts. Athenische Abteilung 96 (Berlin 1981), 73-138.

29 D. Wildung, “Der Konig Agyptens als Herr der Welt? Ein seltener ikongraphischer Typus der Konigsplas-
tik des Neuen Reiches”, AfO 24 (1973), 108-116.

30 N. de Garis Davies, The Tomb of Rekh-mi-Ré 11, pl. XXXVII (enthroned king); cf. D. Wildung, op. cit.,
114, n. 38. It might be noted that in TT 48 (Amunembhat, called Surer), there appears to be an image of
a statue of Queen Tiye standing atop a prostrate foreigner: T. Sdve-Soderbergh, Four Eighteenth Dynasty
Tombs, Private Tombs at Thebes I (Oxford 1957), 39 and pl. XXXVL In both the Rekhmire and Surer
images, the prostrate figure rests atop a base rather than being itself the base.

31 H. Gauthier, Le temple de Ouadi es-Seboud Il (Cairo 1912), pls. IV-VIIL

32 E.g., B. Jacger, Essai de classification et datation des scarabées Menkhéperré, OBO, Series Archaeo-
logica 2 (Fribourg/Géttingen 1982), 91, section 396.
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origin.* While most of the front part of the sculpture is missing, enough of the work
is preserved to show that the underside of the front half of the sculpture’s base was
recessed upward from the rear half and was adorned with carvings half in the round
of two prostrate, side-by-side foreigners. Part of the original sculpture, they have been
interpreted as an Asiatic and a Nubian and were presumably visible in front under
the sphinx’s paws.** This is at least somewhat comparable to Mut 10M.3, although
the latter appears to have had only one prostrate figure that may have constituted the
sculpture’s entire base.?

10M.3 was uncovered in the Mut Temple in the long room immediately to the
north of the ‘Crypt of Taharqa’ or ‘Crypt of Montuemhat’3 that is all but certainly
part of a Dynasty XXV rebuilding of the temple.’” While this clearly associates the
sculpture with the Mut Temple, at least at one point in its history, little more can be
deduced. The figure was found in a thick layer of debris that built up over this whole
area of the temple after it went out of use and presumably during the course of its
destruction or dismantling over the centuries. This debris layer has turned up several
scattered fragments of sculptures and pottery of varying periods. It is thus particularly
unfortunate that the figure is so fragmentary and lacks the features (of lion, sphinx or
prisoner) that would most often be used in an attempt at stylistic dating.3® Nevertheless,
and admitting the suggestion is very speculative, it does not seem unreasonable to
suggest that this fragmentary symbol of royal power and dominion over foreign and
potentially chaotic forces was made sometime during Dynasty XVIIIL. There is precious
little evidence for the existence of the Mut Temple before this period,® but Dynasty

3 D. Wildung et al., Entdeckungen. Agyptische Kunst in Siiddeutschland, Exh. cat. (Mainz am Rhein 1985),
43-44, cat. 30 (illus.); B. Fay, The Louvre Sphinx and Royal Sculpture from the Reign of Amenembhat Il
(Mainz am Rhein 1996), 68, cat. 53 (Munich AS 7133), and pl. 93f.

3 Wildung et al., op. cit.

35 Unless, as seems unlikely, the figure was supported over a base by its hands, knees/thighs and toes
as, for example, in some royal images: e.g., G. Roeder, Naos (Leipzig 1914), pl. 28 (CG 70021: naos of
Nectanebo I from Saft el-Henne).

36 PM 112, 258 [12] and pl. XXV.

37 R. Fazzini and W. Peck, “The Precinct of Mut During Dynasty XXV and Early Dynasty XXVI: A
Growing Picture”, JSSEA 11 (1981), 115-126.

3% For lions and sphinxes, see, e.g., U. Schweitzer, op. cit., 37, 46, 64, 72.

3% A sounding (admittedly very limited) in the northeast area of the Mut Temenos (see p. 296 of R.A.
Fazzini, “Report on the 1983 Season of Excavation at the Precinct of the Goddess Mut”, ASAE 70 [1985],
287-307) yielded non-temple remains of the late Middle Kingdom/Second Intermediate Period, and the
same may be true of an equally limited sounding undertaken in the second court of the Mut Temple.
While the site has yielded a few Middle Kingdom sculptures (PM II2, 261 [Cairo CG 914] and 262 [CG
536]), they were not necessarily brought to south Karnak until much later. That the Mut Temple had come
into existence no later than the reign of Amunhotep I is suggested by the discovery there of a statue of
him suckled by Mut, associated with the site of Isheru, that may well be a work of his time rather than a
posthumous image (PM I12, 261: to which add, e.g., L. Lindblad, Royal Sculpture of the Early Eighteenth
Dynasty in Egypt, Medelhavsmuseet Memoir 5 [Stockholm 1984], 33-34; L. Troy, op. cit., 162, no.
18.3.18). Moreover, Mut as “Mistress of Isheru” is also mentioned on one of several blocks in Karnak’s
Amun Precinct inscribed with a calendar or calendars of offering that are attributable to Amunhotep I,
although their clear inspiration by Middle Kingdom prototypes need not include the reference to Mut. For
these blocks, see A. Spalinger, Three Studies on Egyptian Feasts and Their Chronological Implications
(Baltimore 1992), 1-30, and pls. I-IV. The existence of a Dynasty XVII cult center at South Karnak is
suggested by BM EA 69536, a fragmentary dyad inscribed for Sobekemsaf I or Il and Mut associated with
Isheru: J. Bourriau, “Museum Acquisitions, 1984. Egyptian Antiquities Acquired in 1984 by Museums in
the United Kingdom”, JEA 72 (1986), 190, no. 59, and information kindly provided by W. Vivian Davies,
whose publication of this object is in preparation. Although lacking a mention of Isheru, a slightly earlier
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XVIII saw at least two major stages in the building of the Mut Temple: during, or
possibly slightly before, the co-regency of Hatshepsut and Tuthmose III and later in
the dynasty, possibly during the reign of Amunhotep IIL# This period also provides
the best parallels for the garment worn by the figure*! and is a time when various
unusual royal group sculptures were created.*

Even though the objects presented here are fragmentary, the writer hopes their
unusual subject matter or iconography will be of some interest to Herman te Velde,
who has been a friend, mentor and inspiration.

Fig. 1 Brooklyn Museum of Art 37.1118E, Charles Edwin Wilbour Fund. Top.

Fig. 2 Drawings of the top (a), front view (b) and side view (c) of Brooklyn
37.1118E.

Fig. 3  Brooklyn Museum of Art 37.1118E, bottom.
Fig. 4  Drawing of the bottom of 37.1118E.

Fig. 5a-c Three views of sphinx/lion atop prostrate figure(?), right side (Brooklyn
Museum Mut Expedition, registry no. 10M.3).

Fig. 6  Sphinx/lion atop prostrate figure(?), top view; remains of decorated surface
of proper left side visible at bottom of photograph.

stela of Dynasty XVII's Nubkheperre Intef, found in Karnak’s Ptah Temple, also mentions Mut: PM 2,
198 (5).

40 For a brief discussion of some stages of the growth of the Mut Precinct, see R.A. Fazzini, op. cit.

41 A gemi-comparable figure of a Syrian on a Theban temple relief wearing one of Pritchard’s type B
garments for Syrians (see n. 26) has been reattributed recently from Dynasty XIX (W.C. Hayes, The
Scepter of Egypt, 11: The Hyksos Period and the New Kingdom (1675-1080 B.C.) [New York 1959], 340,
fig. 214) to Tuthmoside times by P. Brand, in N. Thomas et al., The American Discovery of Ancient Egypt,
Exh. cat. (Los Angeles 1995), 170-171, no. 74.

42 E.g., M. Seidel, Die koniglichen Statuengruppen, 1. Die Denkmiler vom Alten Reich bis zum Ende
der 18. Dynastie, HAB 42 (Hildesheim 1996), 127-134 (representations of statues in TT 73), 162-164
(representations of statues in TT 96 of Senefer), and 170-171 (calcite group of Amunhotep II between
Horus and Thoth).
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Tin — the “Golden Egg” (CT IV 292b-c [B9C?])

Orly Goldwasser

A theme which begins with hieroglyphs and ends with reflections on Egyptian religious
beliefs — such a theme may be deemed appropriate to honour Professor Herman te
Velde, a scholar whose mastery of these areas has long been recognized. I hope he
will appreciate this modest contribution.

The second part of spell 355 of the Coffin Texts (CT IV 292b-294b [11 versions])
opens with the phrases:

i R imy swht.f wbn m itn.f' psd m 3ht.f nbb hr biz.f

“0 Re (who is) in his egg! dawning from his 7tn! shining in his horizon! swimming
in his firmament!”

In his detailed discussion of the 7tn before the Amarna period, Donald Redford
suggests that in CT IV 292b-c “the parallelism between the disc and the egg is of
some interest, as it might suggest a connection between the Disc and the pre-existent
substance from which Re emerges. The metaphor, however, is probably devoid of real
significance, as the disc is also found in parallelism with the sun-boat: ‘I have made
my way at the prow of his barque, I shine in his disc’ 7.2

The last citation in Redford’s discussion comes from CT VII 267a-b.? Yet it
seems that the solar-barque and the 7in are not necessarily paralleled metaphorically
in this case. This sentence might allude verbally to the image later portrayed as “R¢
upon/within the disk, riding the sun-boat™ (Fig. 2).

Nevertheless, the assumption that the metaphor “7n is The Primeval Egg” did
indeed exist, may be confirmed in one of the versions of CT IV 292.

Version B9C? of CT IV 292b (see Fig. 1) stands out among the other versions
as it provides the word swht with a unique classifier — the ‘gold” = determin-
ative.5 This unexpected classifier replaces the customary iconic ‘egg’ determinative
which appears in all other versions. Unlike the iconic egg determinative, the ‘gold’
is a classifier that stands in a schematic relationship with the word it follows. The
‘ingredient’ relationship (i.e. “made of ) is a prevailing relation in the hieroglyphic

I' Other versions of CT IV 292b-c read: i R imy swht.f psd m itn.f or i R® pw imy swht.f psd m iin.f.

2 DB. Redford, “The Sun-disc in Akhenaten’s Program: Its Worship and Antecedents, I”, JARCE 13
(1976), 48.

3 jr.n.d wat m ht wiz.(f) s§p.i m itn.f 3h m bs.f. The parallel versions read: ir w3t n N pn m [t wiz.f s5p m
itn.f 2k m b2.f, “Prepare a path for me into the bow of his bark; brightness in his disk, and power in his
shape” (R.O. Faulkner, The Ancient Egyptian Coffin Texts III [Warminster 1978], 129). In CT IV, 292b-c
wbn, psd, nbb are probably participles.

4 The rules of Egyptian art make it difficult to decide if R° is within the disk, which is represented
transparently, or upon the disk.

5 This is the only occurance of the word swhr with the ‘gold’ determinative in the Coffin Texts. The
search was made through D. van der Plas’s Coffin Texts Word Index (1995) on the Internet.
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system between a word and its classifier.® However, by the exceptional act of changing
the determinative, the scribe connects the swhr unequivocally to the following phrase.
The notion ‘made of gold’ associates the primeval egg with the second part of the
sentence, creating an image which immediately refers to the other ‘golden’ entity in the
sentence — the 7tn.” This understanding weds metaphorically the cardinal mythological
concept of the creation of the Urei, the primeval egg, to the creation of the sun-god®
— the Urei being conceptualized in celestial terms as the 7m disc. The egg and the sun
are easily mapped metaphorically into each other. They share the important predicates
‘Colour” (orange-yellow), ‘Round’, and ‘Giving life’. Yet their bringing together is
a very ‘Egyptian’ process, probably strongly influenced by the Egyptian religious
myths of the Urei. In this case we find again the ‘Myth and Belief Principle’® as
the impetus which carries the swht from the ‘natural’ categorization (egg), to the
‘mythical’ categorization (gold). As with the Seth determinative, where words were
carried from their natural category (e.g, $; % ) to the Sethian category,'® we witness
here mythological reasons that may influence world categorization and conceptual
organization as represented by the Egyptian script.

It seems that the metaphor Sun-Disk = Urei is reinforced in this version through
the verb wbn. Unlike the parallel versions of CT IV 292b-c, all exhibiting the ‘sun-
rays’ determinative,"! the verb wbn in version BOC* takes the ‘egg” Q) determinative.
This combination allows the verb wbn to refer simultaneously to the breaking of the
sun-god from the 7tn and to the breaking of the shell of the Urei — the ultimate new
beginning.

In the case of whn, it is difficult to decide whether the ‘egg’ determinative is a
purely metaphorical determinative reflecting a movement in conceptual organization
under mythological influence, which relates the breaking of the Urei to the ‘breaking
of the sun-rays in the morning’ or ‘breaking of the sun from the Urei.” Alternatively,
the ‘egg’ determinative could represent an inherent early meaning of the verb wbn,
referring to the breaking or piercing of the egg by the fledgling. Pierre Lacau,!? in his

-study of wbn and psd, translates the verb by “poindre”'? in French. Following Maspero,
he understands the original meaning to be “se mettre en boule”, which later refers
to the rising sun, and to the overflow of grain. Otto'* mentions other “round things”
such as nipples. This line of meanings is consolidated by the O determinative, which
appears as early as the Pyramid Texts (Pyr. 283a [T], 1465) and is also known in the
Coffin Texts. Another related meaning of whn is “wound”'S which probably refers to

6 See 0. Goldwasser, From Icon o Metaphor. Studies in the Semiotics of the Hieroglyphs, OBO 142
(Freiburg/Gottingen 1995), 90ff.

7 The sun-god is called in the New Kingdom whn m nbw “the one who shines in gold” (Wb. I, 293,6).

8 H. Bonnet, RARG, 162-164.

° G. Lakoff, Women, Fire and Dangerous Things (Chicago 1987), 93ff.

10 H. te Velde, Seth, God of Confusion, PrAg 6 (Leiden 1967), 22-23; Goldwasser, op. cit., 99-106.

I Eleven examples show the variant wbn m itn.f, seven examples have psd m imn.f.

12 P, Lacau, “Les verbes whbn ‘poindre’ et psd ‘culminer’ *, BIFAO 69 (1971), 1-9.

13 The meanings of “poindre” in French include “to dawn,” “to break” (fig), “to appear,” “to break
through” and “to sprout.” R. Hannig, Grosses Handwdirterbuch Agyptisch-Deutsch (Mainz 1995), 188:7,
gives a meaning for whn (without a reference) “aufgehen (von Pflanzen)” citing the example szmw whn.w,
“die Soam Pflanzen sind aufgegangen”.

14 E. Otto, “Die Verba Iae inf. und die ihnen verwandten im Agyptischen”, ZAS 79 (1954), 42.

15 K. Sethe, “Die Spriiche fiir das Kennen der Seelen der heiligen Orte”, ZAS 57 (1922), 39; W. Westen-
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blood bursting out of the surface of the skin. Last, but not least, is a rare application in
the Pyramid Texts (376a-b) where wbn describes the ‘rising’ or ‘shining’ of fire, and
is also used in the same sentence to describe the ‘shining of incense’, a perceptible
synaesthesia. In this last example the wbn appears with a bird determinative, probably
referring to the Baw bird!¢ (the ‘phoenix’ of Heliopolis) which relates to wbn on
phonetic grounds (paronomasia or pun) as well as on the mythical grounds of the
primeval creation.!” However, in all examples, the wbn, if connected to colour, relates
to the ‘hot’ colours — from red!® to golden-yellow.

Although this is hardly mentioned by the dictionaries,!” the word wbn appears
with what seems to be the ‘egg’ determinative as early as the Pyramid texts® as
an epithet of the sun-god.2! Of the sixty examples of the verb wbn in the Coffin
Texts,22 many versions of different coffins show the ‘egg’ determinative alone, or the
‘egg’ determinative together with the anticipated ‘sun-rays’ or ‘sun’ determinatives.
Regardless of the ‘egg’ determinative, most of the occurrences of the verb whn in the
Coffin Texts are related to meanings directly referring to the sun, e.g., CT I 54a, 185f,
187¢, 213c, 254d, 261a; 11 36¢, 44a, 64b, 95¢, 260c; IV 186¢, 294a.

However, it seems that the reading of the verb wbn with the ‘egg’ determinative
does not remain only on the metalinguistic level in the Coffin Texts, but is also
expressed in the texts themselves.

In CT 11 44d the subject is Atum; in a vivid description the birth of the god is
described as: psd.fwbn.f pri.f m swht.f mst ntr m prt “as he shines, as he rises when he
comes out from his egg. God’s birth (is) in/as ‘coming out’.”?> The wbn is explained
by the text as “coming out from the egg”.

A close variation on the same theme (CT II 36¢; see Fig.3) reads: wbn.f r* nb
pri.f m swht.f mst ntr prt.(i) “as he rises every day, when he comes out from his
egg. God’s birth is ‘coming out’.”?* Here, the word pr.#(/) is curiously ‘glossed’ (in

dorf, Wérterbuch der medizinischen Texte, GMAA 7 (Berlin 1961-1962), Vol. 1, 172.

16 H, Kees, Der Gotterglaube im Alten Agypten (Leipzig 1956), 217, suggests that Benben and Benu in
Egyptian connect to the meaning “emporsteigen”. It is interesting to note that this verb may refer to the
rising of the sun, as well as to the rising of smoke, balloons, sounds, or anger.

17 Wh. 1, 292; J. Baines, “Bnbn: Mythological and Linguistic Notes”, Orientalia 39 (1970), 389-404. On
the possible relations between wbn and bni, Bnbn and the Bnw bird through the common root bn, see Otto,
op. cit., 42; W.A. Ward, “Notes on Some Egypto-Semitic Roots”, ZAS 95 (1968), 66—67 and Baines, op.
cit., with a long discussion.

18 Tn five versions of CT III 13a, the combination swht nfr alternates with the word hrst “carnelian”.
In one of the versions (B2L?) the word appears with the ‘egg’ determinative. Faulkner writes about
this combination: “For swht ‘egg’ the B3C group substitute meaninglessly hrst ‘camelian®” (The Ancient
Egyptian Coffin Texts 1 [Warminster 1973], 143 n.9). Is it indeed meaningless? See also Sethe, op. cit., 39.
19 The Warterbuch mentions the ‘egg’ determinative (refering to it as ‘archaic’, Wb. 1, 292) but with no
actual reference. It is not mentioned in Faulkner’s Concise Dictionary of Middle Egyptian (Oxford 1962).
Hannig, op. cit., lists the determinative, without a reference, and with no appropriate translation.

20 pyr. 283 [W]: wbn b°.f, compare CT I 115a; VI 237e.

21 Wp. 1, 295,5).

22 The search was made through the Coffin Texts Word Index (1995), edited by D. van der Plas (Internet).
23 Faulkner, AECT 1, 87, translates differently here: “He shines and rises when he issues from his egg
which the god fashioned as offspring (7)”; it seems that he regards ms.z nir as a relative form. The verbs
msi and pri are used earlier in the spell to denote creation ink Sw s3 Tim ms.n.f. wim fnd.f pr.n.i m mszdt.f
(CT 11 44a-b).

24 A nominal sentence would be very difficult here. It seems that it should be read msz-nir pr.t(i) = an
adverbial sentence + stative. Semantically this reading may be close to translations as “zeigt sich, wird
sichtbar” in Wh. T 523,19, Frank Kammerzell made two interesting suggestions here: 1. Semantically,
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all versions)® by the unexpected i determinative,’ which completes the metaphoric
analogy ‘rising’ = ‘coming out from the egg’.

In spell 305, CT IV 58h, the text reads: rwd ntr wbn® ntr m s5.f p3i.f ... m bik
pw 3 spd dst ... “The god will grow, the god will rise from his nest, he will Hyee
as the great falcon, sharp of talon ...”. In this case the verb wbn “breaking the egg”,
“breaking out from the nest”, appears not in a context relating to Atum or Re but in
an purely ornithological celebration of Horus which carries the wbn very close to the
concrete description of “breaking forth by the fledgling from the egg”. Nevertheless,
in several examples, the Coffin Texts present the notion of “coming out from the egg”
in concrete terms. In these cases the verb used is sd; e.g., CT VI 200j: sd.i m swht>8 “1
will break out from the egg” (also CT IV 181g). The Great Hymn to the 7¢n from the
Amarna Period which describes in detail the hatching of the fledgling from its egg,
also uses the verbs sd and pri consecutively.? Another verb used in the Coffin Texts
is snhn, as in the phrase n snhn.z.i swhwt.i (CT 1167f) “... when I had not yet hatched
my eggs”.30

That swht and 5§ are close terms we can see later in Book of the Dead Ch. 85,
1731 nn mss.tw s§i.i nn sd.tw swht.i “no one will see my nest, no one will break my
ego™
In spell 691 (CT VI 324c-d) the resurrection, the ‘second birth’, is viewed in terms
of wbn: di.f hsi hrw $3 hr hrw. (i) nw nh.(i) di.f h3i grhw §3 hr griw. () nw nh.(i) r
wds.t.i wbn.i r snn.i ;3w m fnd.i*? “may he cause many days to be added to my days
of my life, may he cause many nights to be added to my nights of my life until I
depart. May I rise to be a likeness of myself, breath in my nose ...”.3* This meaning
of wbn is already very close to the Ptolemaic use of the word whn described by the
Wirterbuch as “zur Welt kommen, geboren werden (von Gottern)” 3

Notwithstanding Redford’s reservation, one might therefore still read CT IV 292b-
¢ while being aware of the possibility that as early as the Coffin Texts the Tt was

this use relates to the use of pri as an auxiliary verb (Gardiner, EG®, 394). Tt might be compared to the
German “dann kam es dazu, dass er hort”; 2. There is also a possibility that this use is the result of a
poetic paronomasia:
wbn.f r< nb pr.f m swht.f mst-ntr pr.1(i)
PR M-S MS PR

Faulkner, AECT 1, 84, translates this sentence differently — “he rises daily from his egg which the god
who went up shining (?) fashioned”. It seems that he regards ms.t ntr as a relative form describing the
egg; the status of pr...(7) in this case is unclear to me.

23 The sun is on the mind of the scribe of B1P as he writes ﬂ%;ﬁﬁ%‘ﬁ_ swht.f. Version BOC presents a

somewhat different text “... ntr m pr.r shw ()7,

% 1t is of course possible to suggest that this sign is not a determinative but a pictogram for one of the
“sun-rays” words, such as wbn or shw. In this case, in all the three versions discussed, pr.1(i) appears
without a determinative. ‘

2 ywbn appears here with the R determinative.

2 The word swht is followed by two determinatives, O and @ or should it be read swht-R? The last
determinative was probably erased, as De Buck (CT VI 200 note 14*) writes “Chiselmarks.”

2 M. Sandman, Texis from the Time of Akhenaten, BiAe 8 (Brussels 1938), 94: 15 @7y

30 Faulkner, AECT 1, 32.

31 After E.A'W. Budge, The Chapters of Coming Forth by Day, Il (London 1910), 47 (Nu). See also the
“Water Spell”, J.F. Borghouts, Ancient Egyptian Magical Texts, Nisaba 9 (Leiden 1978), 87.

32 A1l first person suffixes are omitted.

3 Faulkner, AECT 11, 257.

3% Wh. 1293, 19.

82



conceived as a kind of material — the ‘egg’ — from which the sun-god emerges. This
relationship is probably materialized later in sentences which describe the relation
between a deity and the sun-disk as — ir.f hprw m Ttn.f* relations illustrated by the
representations of the divine manifestation (a ram or a scarab) within the disk.36

It seems that in the conceptual realm represented in the Coffin Texts, the 7tn, not
yet fully realized as a ‘god’,3” might have been interpreted as an ‘Ur’-substance — the
Divine ‘Golden Egg’, out of which emerged the familiar, pictorially defined image of
the sun-god.

Fig. 1 CT 1V, 292b (B9C?) (after De Buck)

Fig. 2 Re within the sun-disk in the solar boat (after M. Schunck, Untersuchungen
zum Wortstamm h° [Bonn 1985], 13).

Fig. 3 CT 11, 36¢ (after De Buck)

35 J. Assmann, Liturgische Lieder an cen Sonnengott, MAS 19 (Berlin 1969), 40.

3% E.g., E. Hornung, The Valley of the Kings. Horizon of Eternity (New York 1990), 95 P1. 57; 99 Pl. 66
and passim.

37 Cf, J. Assmann, “Aton”, LA I (1975), 526 and Redford, op. cit. On the status of the 7 in the Egyptian
knowledge organization, as represented by the script, see Goldwasser, forthcoming.
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Répandre I'or et éparpiller la verdure.
Les fétes de Mout et d’Hathor a la néomeénie d’Epiphi et les
prémices des moissons

Jean-Claude Goyon

A Herman, en souvenir des heures animées passées
dans le “garage” de Beit-Canada 2 lire et tenter de
comprendre Mout et ses textes tardifs, en toute ami-
tié;..

Dans un article récent,! A. Spalinger a proposé une traduction commentée des textes
calendériques de I’avant-porte de Mout 4 Karnak publiés naguére par le trés regretté
Serge Sauneron.? On n’entrera pas ici dans le détail des multiples problémes soulevés
par cette traduction, quelque peu prématurée, qu’il conviendra de reprendre pas a
pas dés 1’achévement de la publication de I’ensemble des données théologiques et
philologiques que fournissent les autres inscriptions du maitre-temple, actuellement
en cours d’impression.

Relevés par I’équipe d’épigraphistes de la Mut Expedition du Brooklyn Museum,?
dont H. te Velde coordonne avec doigté et bonhomie les travaux, les textes souvent
mutilés et de lecture délicate du premier pylone ainsi que ceux partiellement conservés
par les blocs inventoriés, rangés sur les aires lapidaires, fournissent nombre d’informa-
tions qui n’ont pu étre accessibles a A. Spalinger. Si, a date ancienne, Mout de Thebes
a jamais eu ses propres fétes, a I’époque récente et sous les Ptolémées, le calendrier
de ses fétes majeures met en évidence le fait que les rites qui s’y trouvent mentionnés
dépassent largement le seul cadre de Karnak et de ses environs. La plupart de ceux
qu’au fil de ses traductions A. Spalinger a pu rencontrer appartiennent a I’ordo, va-
lable dans toute I’Egypte, des panégyries d’Hathor — Sekhmet-Bastet-Menhyt-Nebtou
— et la liste pourrait encore étre allongée d’une infinité de noms divins, “en tous ses
noms”. En outre, par I’emplacement choisi pour leur gravure, le kiosque et I’avant-
porte nord, les données théologiques et calendériques rassemblées par les scribes-
savants thébains s’adressent moins 4 la Mout locale autonome qu’a sa véritable nature
de manifestation de 1’(Eil-de-Ré, garante et incarnation, comme on va le voir, du cycle
annuel agricole.

Parmi tous les points importants du grand calendrier de Mout pour lesquels une
solution peut étre apportée, il en est un qui mérite mieux que le maigre commentaire
a lui consacré par A. Spalinger. Il correspond aux colonnes 41/42 de 1’édition de S.

1" A. Spalinger, “A Religious Calendar Year”, RdE 44 (1993), 161-184.

2 8. Sauneron, La porte ptolémaique de I’enceinte de Mout & Karnak, MIFAO 107 (Le Caire 1983), pl.
IX, 6. Cité Mout par la suite.

3 H. te Velde, J. van Dijk, J.-Cl. Goyon pour I’épigraphie ptolémaique et romaine sous la direction du
chef de mission R. Fazzini, conservateur du département oriental du Brooklyn Museum of Art de New
York.
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Sauneron (Pl. IX, 6) et, & quelques corrections mimimes prés (signalées en italique
dans ce qui suit), la traduction proposée* s’avere correcte: sans mention précise de
date, en apparence aprés le 29 du IV. Shemou, le rédacteur a mentionné les faits
suivants (Fig. 1):

Col. 41 “Une effigie est dressée aux quatre (directions) de sa demeure érant donné
qu’ elle donne les ordres aux génies massacreurs 2 la fin de I'année; de la poudre
verte étincelante est parsemée pour elle sur le chemin, dés le début de I’instant de sa
sortie hors de sa demeure.

Col. 42 La voici parvenue 2 son porche et nous sommes sans crainte; ’'Egypte
tout enticre est dans I’allégresse car elle protege sa cité ainsi que ses ressortissants,
elle sauvegarde le roi de Haute et Basse Egypte (A)|.”

Dans ce passage, une donnée, si on la compare avec ses parallgles dans d’autres
temples de I'époque ptolémaique et romaine, permet d’écarter d’emblée toute attribu-
tion des rites évoqués au 30 Mesoré ou aux cing €épagomenes’ et de les rattacher i la
grande panégyrie du voyage d’Hathor, de Dendara vers Edfou, comportant son arrét
a Thebes au mois d’Epiphi. Laissant de cété I’allusion aux quatre effigies dressées
aux quatre directions de la demeure qui entrainerait trop loin ces remarques, on ne
retiendra ici que la mention du geste liturgique dont fait état la fin de 1a colonne 41:

PAANAANA, Q PAANAAA,
e MR 6=
a b
(a) Dans le joint, Ia place est juste suffisante pour ~I et non pour recevoir aussi le suffixe _._ s restitué
par A. Spalinger.
(b) Lesigne % ne peut étre lu *nsr avec I’A.; il ne s’agit pas de Qu ou ,_m comme 4 la col. 24, mais

d’un vase cordiforme de valeur § provenant de subt “aiguitre”, Drioton, AIPHO 3 (1935), 139; Wh.
II1, 458 (10-12).

L’évocation du rite mettant en ceuvre de la “poudre verte” thn.t (et stirement pas de
la “fayence™), contrairement a I’isolement dans laquelle la laisse le commentaire d’A.
Spalinger, est loin d’&tre unique dans les textes de I'avant-porte de Mout. On lit ainsi,
Pl. VIII, 6, col. 10:

F__Mod+ESNS .1

b.tw n.s thn.t hrw sis-n.t hn® nt- nb nw wdi nsrt..”
“On collecte pour elle la poudre verte étincelante en méme temps <qu’est mise
€n ceuvre> toute prescription de darder la flamme...”;

* A. Spalinger, RdE 44, 179 qui lit *'s%he.ow shm m ifdw n pr dr wd.n.s hby.w m phwy rpt; Sii).tw n.s
thnw hr wstl.s] ty tr n pr.s m pr-nsr. 42S(y) iy.ti r sbht.s n snd.n; Bskt r-sw.s m ndm-ib, hw.n.s. niwt.s
m-b wnd.w.1[s], mk.s nswt bity (Pr-3)|. Pour le contenu de cette colonne 42 et sa signification, voir J.-CI.
Goyon e, al., Ptolemaic Inscriptions from the Mut Temple at Thebes, annexe 11 “Mout hwt-niwt.s et la féte
éponyme & Thebes”, sous presse; I'allusion est faite au rituel de Tybi, commémoré au mois d’Epiphi, le
L, avec la panégyrie de “parcourir la Ville”.

3 Contra A. Spalinger, RAE 44, 179, remarques.
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PL-XIIL AT colt5:

0 ez

... tif.n n.]s [nwb] [bty.w] n thn.t
“[Allons, ...... répandons pour] elle [I’or et les grains] de poudre verte...”;
Pl. VII, 4, col. 5:

B oo R

idb.w Hr sti m thn.t

« .. les Rives-d’Horus sont parsemées de poudre verte”, utilisant 1’expression con-

sacrée pour proclamer la félicité qui envahit I'univers au retour de la Lointaine,

quand “le ciel est en féte, la terre dans le bonheur ...”.
Avant d’aller plus avant dans I’examen de I’attribution de la nature et des modali-
tés du rite aux cérémonies: hathoriques de la festivité de la Nouvelle Lune du mois
d’Epiphi, il s’impose d’essayer de mieux définir ce que recouvre I’énigmatique ma-
tiere, §ji , Fjj: et variantes, dont les sources religieuses indiquent que, utilisée pa-
rallelement & de la poudre d’or, elle se “parseme” (sti),5 “s’épand” (#f)7 ou “s’épar-
pille” (wp$).®

On 1’a dit, la “fayence” dans ce cas est tout 2 fait invraisemblable; on voit mal un
ritualiste jeter a terre des morceaux, fussent-ils broyés, de fritte émaillée® sur le trajet
d’une procession d’hommes aux pieds nus portant solennellement la barque d’une
déesse. 11 doit s’agir en fait d’un matériau, pur ou composite, de couleur verte ou
bleu-vert. Il y a 12 ’objet d’une offrande pour Hathor en toutes ses manifestations;
la matiere thn.t sert, dans ce contexte, de substitut a toutes les variétés de pierres
précieuses ou semi-précieuses, dont les teintes allaient du vert-émeraude au bleu-vert
des turquoises fanées. Ce qui comptait surtout, comme 1’avait relevé S. Aufrére,'0
c’est que cette poudre verte devait étre pailletée d’or pour devenir étincelante, méme
si I'on pouvait, si besoin était, tirer une péte verte a cuire pour I’émail d'un mélange de
produit vert avec de la silice et de I’eau. Le matériau réel demeure malaisé a définir
dans sa nature exacte; pigment bleu-vert, sulfate de cuivre, poudre de malachite,
autres ingrédients, c¢’est moins cela qui importe que la symbolique qui s’y attache.
Il s’agit, et d’autres textes vont le montrer, d’allier la couleur verte du régne végétal
A celle de I’or solaire. Verdure et rayons dorés nourriciers sont, on le sait bien pour
la pensée égyptienne antique, I’expression symbolique fortement imagée des céréales
fondamentales, 1’orge et le blé. Leur croissance biologique les fera passer du vert
“tendre” (traditionnellement encore couleur du blé “en herbe™) a I'or des épis pleins
que portent des chaumes miris. C’est par la que s’explique, en partie, la pratique de

6 Mout, pl. VII, 4, 5 et IX, 6, 41; Edfou V, 175 (3); 373 (6); Mammisi Edfou, 22 (6); Mammisi Dendara,
186 (16); Esna VI/1, n® 545 (19).

T Mout, pl. XIIL, 17, 5 (2); Edfou V, 373 (7); VIIL, 167 (15) et 168 (5); Mammisi Dendara, 56 (4);
Junker/Winter, Philé 11, 300, 301 (11).

8 Esna III, n° 239; VI/1, n® 545 (19).

9 Sur thn.t, en dernier lieu, S. Aufrere, L'Univers Minéral, BdE 105 (Le Caire 1991), index p. 29 s.v.
“fritte auto-glagurante” = I, 166-167; 179-189; surtout, p. 132, couleur “verte”; I, 521-523.

10 g Aufrére, op. cit., I, 522 et 525-527.
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méler vert et or, levant ainsi un pan du voile qui masquait la finalité du rite.
Ainsi, 2 Dendara, I’officiant royal devait accomplir, selon I'intitulé d’un tableau-
clé:!
“Iacte de répandre de I’or et de la poudre verte étincelante (thn.f) dans Dendara
(Ta-Rer), de I'orge et du blé dans Dendara (Rout-di-Madt)”.
De méme, un texte du Mammisi de Dendara,'? assez maltraité par le lapicide comme
par ses traducteurs modernes, reprend une formulation similaire. La scéne montre le
prétre-du-roi puisant dans une coupe emplie de matériaux granuleux et projetant en
pluie, devant Hathor “dame du bonheur, souveraine des contrées miniéres” les dits
matériaux. Le titre du tableau est:
“Répandre I"or et la poudre verte étincelante, I’orge et le blé, pour sa mere, la
Puissante.”
Dans la colonne latérale d’accompagnement (Randzeile) du roi,”® se placent, 2 la fois
une difficulté de lecture et une précision importante pour la gestuelle du rite dont on
voit, sans ambiguité, qu’il est double; il faut donc lire ainsi la formule royale:
“Tant que le roi (A)|... est en train de répandre I’or ainsi que (hn) la poudre verte,
qu’il est en train de parsemer blé et orge dans le mammisi, il est semblable i
Horus...”.
A de multiples reprises, la méme formulation revient dans les tableaux analogues; on
se contentera d’en donner ici une liste fournie, bien que certainement non exhaustive:
Edfou VIII, 167 (15-17)-168 (1sq.);!* titre : 1tf nwb thn.t it bdt,
Mammisi Edfou, 89 (3—10);'% titre: b%h hwe-nmit m it bdt, 1tf nwb thn.t,
Mammisi Dendara 169 (16)-170 (1sq.) sans intitulé équivalent au contenu et image,
Mammisi Edfou, 122 (6-15) qui constitue un cas particulier, car le rédacteur, sous un
intitulé a rétablir en [sti thn.t] a donné un tour spécifique aux paroles de 1’officiant.
Celui-ci disait en effet:
“Je parséme pour toi (Hathor) I’or, puis I'orge, et le blé 4 sa suite, et la poudre
verte étincelante en quantité, immédiatement auprés d’eux’.16
La légende dévolue a la reine associée a I’ offrande, quant 2 elle, reprend le formulaire
plus ordinaire des tableaux traditionnels mais personnalise ses propos en faisant qu’elle
s’adresse & son époux:

11" Mariette, Denderah 1, 14 cité par S. Aufrére, ibid., 526, nn. 64 et 66; de méme, 525, nn. 5759 o1 I’A.
reprend la phrase du tombeau de Pétosiris traitée par Daumas, BIFAO 59 (1960), 76 “répandre I'or et la
poudre verte, 'orge et le blé (¢1f nwb thn.t, it bdr)”.

12 Mammisi Dendara, 56 (4sq.), pl. X: uf nwb thn.t it bdt n mwt.f wsr.t.

13 Mammisi Dendara, 56 (7-8) ou il faut écarter la lecture douteuse *nn r de S. Aufrére, op. cit., 526 (60).
Le groupe = (sic) est une erreur de scribe pour = hn, le terme écrit € , correspond & une graphie
défective du radical verbal pnr, Wb, I11, 298, 8-14, parallele 2 fif du premier membre de phrase, signifiant
“éparpiller, disperser” comme I’avait, d’ailleurs reconnu I'A. Pour le sens, voir encore AL I, 280 et pour
les graphies et utilisations dans des contextes similaires, Mammisi Dendara, 169 (17) &= qui confirme
la lecture p(r)r avec dét. «a, le paralléle de Mammisi Edfou, 89 (4) ayant @ [ contre ey d’Edfou
VIII, 168 (5).

14 Cité par S. Aufrere, Univers Minéral T, 526, nn. 61-62.

15 Mammisi Edfou, pl. X : le roi tient d’une main une coupe et, de 1’autre main, verse au sol des produits
granuleux. Quoique donnant les mémes membres de phrase dans un ordre différent, le texte d’Edfou VIII,
89 (3sq.) est un paralléle exact du suivant & Dendara. B

16 Sti.i n.t nwb, it bdt m-ht.f, thn.t wrt (adverbe, restituer [2a] ) br-m.sn.
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“Je parseme la poudre verte étincelante, I’orge et le blé et le pays tout entier se

trouve devant ta mere”.17
Une finalité nouvelle du geste liturgique vient ainsi s’ajouter i la premiére dégagée
plus haut. Parsemer le sol devant Hathor avec des produits en grains aux colorations
choisies: vert, or, jaune d’or, brun-rouge, équivaut a recréer sur 1’itinéraire sacré un
paysage agricole rituel et symbolique. Le pays tout entier devant la “mére” royale est
celui que I’eau revigore, il verdit; bénéficiant de I’action chaleureuse de “l'or de R€”,
son sol se couvre d’or jaune et rouge, celui de céréales porteuses de vie. Sur ce point,
le texte du mammisi d’Horus & Edfou que 1’on vient d’évoquer ajoute une précision
capitale. En effet, le roi, dans la colonne latérale d’hiéroglyphes qui 1’accompagne
dans son geste sacral, s’il est, comme souvent dans les formules faisant appel aux
matériaux et métaux nobles, “souverain des minéraux précieux” est, par dessus tout,
“celui qui fait vivre 'Egypte To-mery grice a la végétation™.'®

Le lien est donc établi entre le geste, sa signification partielle et, surtout, la date
a laquelle il doit prendre place. Tout un ensemble d’autres documents disponibles
montre que parsemer le sol devant Hathor-Sekhmet-(Eil-de-Ré avec de la poudre-
thn.t s’inscrit dans un contexte précis des solennités de I’année et non comme un
élément, parmi d’autres, du culte journalier ou méme périodique.’® Il n’a lieu qu'une
fois I’an a la néomenie du troisidme mois de Shemou, dans le courant d’Epiphi, la
date exacte étant aussi mobile que le moment ol se produit I’invisibilité de la lune a
son changement.

Le formulaire du tableau du mur est de la cour du temple d’Horus a Edfou li€ a
I’accueil d’Hathor en ce méme jour, selon la célébration de la féte “Elle est rame-
née” dite encore de la “Bonne Réunion” 20 permet d’établir sans conteste que I’ac-
cueil comportant une fumigation de résine parfumée et 1’éparpillement d”une brillante
poudre verte formaient 1’étape préliminaire a I’installation d’Hathor visiteuse a Edfou.
Bien que venant du Nord et de Dendara, elle était regue au sanctuaire d’Horus comme
si elle arrivait du Sud, autrement dit de Nubie. Par sa position et son contenu, cette
scéne ne peut se situer dans le temps qu’a arrivée du cortege dans la cour depuis

17 Mammisi Edfou, 122 (11-12) : wp§(.i) thn.t nwb it bdt t3 r-dr.f hr hst mwt.k. Ce dernier élément de
phrase fait partie d’un formulaire type que I’on retrouve en trois endroits dans les textes conservés relatifs
au rite:
— formules comportant 1’invocation a 1'Or/Hathor:
Mammisi Dendara, 169 (17) FIT=%—_HT ( — est pour iw)

=P reeaTo

i g 3.5
Mammisi Edfou, 89 (4) m§% =
— sans lien direct :
Mammisi Edfou, 122 (11) % E, ) ;‘% :
18 Mammisi Edfou, 122 (9-10) : snh Tz-mry m ht-n-nj.
19 On peut encore, 2 la rigueur, retenir Iidée de S. Aufrére, Univers Minéral 11, 526 pour qui le rite st
thn.t avait une “valeur incitative” mais non le contexte de mise en ceuvre dans lequel, d’ailleurs sur un
mode dubitatif, il proposait de le replacer, écrivant: “Est-il possible que, tous les matins ou 2 des périodes
régulires de I’année, un prétre ait incité I'astre (? Lune, Soleil?) a reparaitre...”. Il est étrange que cet
auteur, traduisant (p. 525 et nn. 54-55 = p. 535) le texte fondamental sur la question (voir note suivante
20) soit, sans le voir, passé si pres de la date et de la circonstance précise.
20 Pour 1a date de la néoménie du IIL. Shemou comme jour du commencement des festivités de la “Bonne
Réunion”, M. Alliot, Le Culte d’Horus & Edfou au temps des Ptolémées, BAE 20 (Le Caire 1949-1954)
[, 234 et 239; jour de “Elle-est-ramenée” (In.fw.s), voir Edfou V, 336 (11-12); 370 (11-12); 383 (3); VI,
124 (8 sq.). L’équivalence absolue Tn.tw.s = IIL. Smw psdntiw est établie par Dendara V, 5 (18) et 16 (11).
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la porte de I’Est et les propos royaux accompagnant I’accueil se comprennent, alors,
comme parfaitement en accord avec les circonstances quand le rituel leur fait dire
s’adressant & Hathor:2!

“J”accomplis 'acte de placer la résine sur la flamme 2 ton intention, je répands

pour toi la poudre verte étincelante sur ton chemin, (quand) tu entres en paix

aupres de ton pere Ré lors de la néomenie du 1. Shemow”.
Un texte voisin figure 4 Esna,? la cotncidence de date résultant, comme on le verra,
de I'enchainement des actes dans la liturgie d’Epiphi. Pour la réception d’Hathor, le
titre du tableau concerné au temple d’Horus d’Edfou indique qu’il fallait:

“Accomplir la fumigation, répandre la poudre verte étincelante au devant de cette

déesse”.

En exécutant cela, I’officiant garantissait la sécurité du cheminement de la procession
sur un terrain pur “lorsque cette déesse parvient i son temple” par I’utilisation de la
poudre sacrée. Il s’agit bien d’une arrivée (spr), de sorte que les épisodes initiaux de la
féte de la “Bonne Réunion”, ceux qui accompagnent la marche d’entrée de la déesse,
sont & dissocier des événements qui vont marquer les jours suivants, méme s’ils sont
inclus dans les inscriptions calendériques dans un ordo général de déroulement de la
panégyrie d’Epiphi. C’est par la suite qu'Hathor accomplira sa visite aux Buttes et
aux Gisants pour “distribuer les offrandes aux Enfants de R&” et les “réjouir de sa
vue”* Avec la néomenie d’Epiphi, en effet, s’ouvre un cycle liturgique long dont la
durée, comme cela a été fait récemment,2* ne peut étre ramenée dans le temps 2 un
espace horaire de vingt-six A soixante heures2 correspondant au flottement temporel
possible dans la détermination du début d’un nouveau mois lunaire. Trop d’épisodes
multiples et complexes s’interpénétrent qui, en outre, rangés le plus souvent sous une
rubrique générale de “jour de la nouvelle lune d’Epiphi”, peuvent avoir leur propre
nom, selon le ou les jours, ce qui est le cas de la fin des cérémonies que les textes
nomment “féte de Beheder”.

Lorsque s’ouvre la festivité de la “Bonne Réunion”, le cycle annuel agricole arrive
pratiquement a son terme; les fruits de la crue de la saison Akhet sont désormais acquis
puisque le temps des récoltes de Pakhons, d’Epiphi/Mesoré a son début est clos ou
en voie de I'étre.26 Mesoré (IV. Shemou) qui suit dans le décompte des mois marque,

21 Edfou X/2 (1960), pl. CXX, reg. 2 & partir du bas; S. Aufrére, op. cit.,, 525 citant partiellement ce
document. A noter encore qu’aux lignes 6-7 le roi est “a fumiger la Dame des dieux, 4 éparpiller la
poudre verte étincelante pour la Souveraine des dieux”, la colonne de texte latérale dévolue i Hathor
précisant qu’elle était apparue dans Behedet en “sa belle féte du TIL Shemow”,

22 Esna 111, n® 236, p. 99.

2 Edfou V, 175 (10-11): 7 sfsf 3w ms.w R¢ ... h htpti.w n m3s.s.

24 D. Kurth, “Die Reise der Hathor von Dendera nach Edfu”, dans R. Gundlach & M. Rochholz (ed.),
Agyptische Tempel — Strukiur, Funktion und Programm. Akten der dgyptologischen Tempeltagungen in
Gosen 1990 und in Mainz 1992, HAB 37 (Hildesheim 1994), 211-216. La reconstitution proposée par
D. Kurth pour le cycle féte de la “Bonne Réunion” ne tient pas compte de la phase initiale, nettement &
distinguer des épisodes postérieurs, nie I’évidence de I’accomplissement de la cérémonie sur le parcours
de la déesse, Thebes entre autres, et relegue en note (p. 216, n. 31) ce qui lui aurait évité de “mettre a
mort une vache sacrée”, selon sa propre expression (p. 212), bien inutilement!

25 R.A. Parker, The Calendars of Ancient Egypt, SAOC 26 (Chicago 1950), 13.

26 Sur cette période du cycle agricole, voir W. Guglielmi, LA I/8 (1975), col. 1271 selon qui les récoltes
céréalieres les plus tardives se placent en avril/mai du calendrier julien. Quant a la féte d’Ermouthis en
Pakhons (1. Shemou), H. te Velde, LA II/1 (1975), col. 3, elle est, dans les faits 1a présentation des prémices
des récoltes de raisins et céréales hatives.
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pour sa part, le moment du changement définitif de cycle et prépare I’année a venir.
En rédigeant la notice “Feste” du Lexikon der Agyptologie,” H. Altenmiiller avait
souligné a juste titre que le “périple d’Hathor” en Epiphi marquait une étape importante
du renouvellement de la nature et avait déja opéré un rapprochement trés judicieux
entre celui-ci et les cérémonies décrites au calendrier d’Esna, faisant des 2021 Epiphi
les journées majeures des rites de “faire verdoyer la campagne”.?®

En effet, au sanctuaire latopolite, le jour 21 du III. Shemou/Epiphi est une féte de
Nebtou ( 2 ¢¢  hb Nbt-ww), encore nommée “Hathor dame de la Campagne”, durant
laquelle on avait a:

oo hil

Sd s5.(w) n swsd sht “réciter I’écrit de faire verdoyer la campagne”, composition
spécifique qui, méme si ’on n’en connait pas la teneur exacte, devait étre le com-
plément obligé de I'ultime cérémonie marquant a Esna, le 20 du mois d’Epiphi, la
cloture de la féte de Khnoum-Ré de “prendre la houlette” également considérée, a
Iinstar de la “féte de Behedet” 3 Edfou, comme panégyrie de “la Victoire” du dieu
comportant la visite 2 la butte des “dieux morts” et I’accomplissement des actes du
culte filial. Au terme de cette visite, 1’on devait encore:

1
irt nt-< n snfr sht “accomplir le cérémonial de parfaire la campagne”.* Le terme snfr
utilisé par le copiste antique est vraisemblablement suspect et doit recouvrir, lui aussi
sw3d mentionné quelques signes plus loin.

Ce “verdoiement de la campagne” vers la fin de I’année agricole quand les terres
brillent sous un soleil de juin peut surprendre a priori. Cela parait beaucoup moins
étonnant si, comme ’avait suggéré H. Altenmiiller, on considére que vers cette fin de
saison I’on renouvelait les cérémonies et les rites du III. Akhet/Athyr dont le moment
central était 1’annonce du “verdoiement” (sw3d) de la nature avec I’amorce du retrait
de la crue.®

Ce cérémonial d’Esna est alors a relier directement aux mentions contenues dans
deux inscriptions calendériques d’Edfou qui, malgré leur remarquable édition et ana-
lyse par M. Alliot,! n’ont gudre attiré I’attention qu’elles méritent dans le cadre des
festivités d’Hathor en Epiphi, avant ou aussitdt aprés la néomenie.

Le premier passage indique, en relation avec le départ processionnel de la déesse
vers Edfou:

27 14 T/1 (1975), col. 179 établissant la concordance de la féte-s2d de I'Ancien Empire avec la période
des fates d’Hathor d’Epiphi des époques plus récentes dans laquelle elle est venue s’intercaler.

28 H. Altenmiiller, op. cit., col. 179 n. 144 = Sauneron, Esna II, n°® 77 (17) = p. 171; Esna V, p. 27.

29 Sauneron, Esna V, 26-27 et 377: le 20 Epiphi, jour de la féte de “saisir la houlette”, on accomplit
une “cérémonie de parfaire la campagne” et ce méme jour est considéré comme celui de la “Victoire” de
Khnoum-Ré comportant, comme 2 Edfou pour la “féte de Behedet”, une visite aux ancétres divins, les
“Gisants”, et I’accomplissement des rites de libation et d’offrande par le “dieu-fils”.

30 H. Altenmiiller, LA I/1, col. 175, n. 80 (ITL. Akhet) et 179.
31 Edfou V, 394 (12). Voir note suivante.
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sic

S a2

N i e QA

(Edfou V, 356 (8))

psdntiw n ibd pn (= 111, Shemou) ... “A la néoménie de ce mois....”
(Edfou V, 357 (1))

sil® 1T 2)

ir(t) tp.w sh r wawt nw (Imn-m-h3t)| “accomplir (le rite) zp.w 3k conformément aux
prescriptions royales d’ Amenembhat...”
Le second passage, pour sa part, sous I'intitulé général de 1’accomplissement des
instructions rituelles pour la nouvelle lune du mois d’Epiphi, incluant également la
mise en oeuvre du moment initial de la navigation solennelle d’'Hathor vers le Sud,
reprend I'indication liturgique relative au rite spécifique qui accompagnait 1’épisode:

[ 5] S5

sic
[irt] nt-“w <nw> psdntiw n ibd pn (IIL. Shemou) “[accomplir] le cérémonial de
la néomeénie de ce mois...”

(Ibid.)

AL

irt tp.w-3h “accomplir le rite tp.w-sh”.
Alliot” dans sa traduction de ces documents n’a pas commenté cet aspect trés par-
ticulier de la féte de la “Bonne Réunion”, qu’il rendit par: “rites des prémices des
champs™, son centre d’intérét, alors, étant avant tout la navigation d’Hathor et d’Horus.

C’est & H. te Velde, a qui ces pages sont dédiées, que 1’on doit 1I’établissement
de I’équivalence entre les expressions zp.w n Sm.w “prémices des récoltes” et tp.w
sh “prémices des champs”.3 Sa perspicacité s’avere par 12 un guide pour un nouvel
examen sur le fond de 1’enchainement correct des épisodes qui marquent 1’ouverture
du cérémonial de la “Bonne Réunion” & partir de la Nouvelle Lune d’Epiphi, 2 Edfou
comme & Dendara, et au soir du 20 du mois & Esna avec I’apogée du 21 et la
“féte d’Hathor-Nebtou”. On ne peut, en effet, comme cela a été fait, tout amalgamer
en un lieu, en un temps, bref, en un jour selon une régle imaginaire des “Unités”.
Alliot a parfaitement établi que la date de la néomenie est fictive et que, quatre jours
auparavant, la remontée au Sud du cortége sacré d’Hathor avait déja commencé.* En
gros, avec les étapes d’arrét a Thebes — halte qu’on ne peut nier puisque le calendrier
du temple de Mout en porte directement témoignage, 4 Esna/Komir Per-Meret, de

32 Alliot, Culte d'Horus 1, 213 = Edfou V, 394 (12); 234 = V, 357 (1) et 297-299; pp. 248 et 298, I'A.
traitant du calendrier des fétes d’Hathor & Dendara indique seulement que la “féte des prémices” était
célébrée €galement au temple tentyrite, mais sans plus de précisions. L’édition des textes de Dendara
encore incompléte ne permet ni infirmation ni confirmation précise.

33 H. te Velde, “Erntezeremonien”, dans LA II/1 (1975), col. 1 et nn. 2-3; depuis, AL I, 415 (77.4773).
34 Alliot, Culte d’Horus 1, 298-299.
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méme qu’a El-Kab/Hiérakonpolis Nekhen, le temps qui s’écoule recouvre une durée
de quatorze a dix-huit jours!

On a vu avec les deux mentions de Dendara utilisées plus haut® que la néomenie
d’Epiphi marque indubitablement la premiére étape de ce qui est un cycle, celui de la
“Bonne Réunion”, mais que le jour précis qui caractérise le début de celui-ci recevait
un nom spécifique: “jour de «Elle est ramenée»”. C’est donc 2 la rubrique des rites a
mettre en oeuvre lors de cette phase initiale qu’il faut rapporter I’accomplissement de
la présentation des “prémices des champs” en exécutant le rituel de “faire verdoyer
la campagne” assorti de la lecture de ses écrits spécifiques.

En outre, comme on va le voir, ¢’est aussi 2 ce moment précis qu’il faut accomplir
les gestes d’accueil pour Hathor, A la fois “I’Or” et “la Verdoyante”, celle qui est
“Ramenée”, pour qui I’officiant doit parsemer la voie processionnelle sur laquelle elle
s’avance de poudre verte mélée de paillettes dorées.

Un détail trés important doit &tre maintenant souligné; dans la plupart des sources,
méme 2 Edfou, les informations sont dispersées, €parses, souvent incomplétes ou
tronquées. Cependant, au temple d’Horus Behedety, tout se concentre en un espace
précis, sacral, qui est la Cour Péristyle du Sud vouée aux rassemblements des fétes
et, tout particulierement, de la “Bonne Réunion”.

Sur I’épaisseur du montant droit (sud) de la porte ouest du passage sud-est de cette
cour, au quatriéme registre (a partir du bas, Fig. 2), prend place un tableau intitulé:
“La vénération de cette déesse”, dans lequel I’ officiant royal prononce pour “Hathor
en sa féte d’Epiphi” les paroles d’accueil qui suivent:

“Bienvenue, bienvenue, Hathor de Dendara!

Bienvenue a Edfou-Outjeset au I1L. du mois de Shemou, en la néomenie!

Tu viens et le Grand-Si¢ge-de-Ré t’accueille!

Ré-Harakht2s, son effigie sacrée jubile a ta vue!”

Malgré la mutilation du reste de la scéne,” cette réception joyeuse s’accompagnait
sans équivoque d’une danse exécutée par deux figurants sacrés a téte humaine et un
troisi®me, en haut, 2 masque de singe en qui 1’on reconnait sans peine 1’ auxiliaire
obligé du retour de la Lointaine, Shou/Onouris/Thoth;3® sa présence avec référence au
sud, géographique et liturgique, est parfaitement logique et justifiée dans ce contexte.

Sur 1’épaisseur du montant gauche (nord), également au quatrieme registre (Fig.
2), répond de maniére strictement paralléle un second hommage, accompagné de la
danse de circonstance pour la déesse. Il semble que le “singe” soit, cette fois, absent du

sic

35 Supra, p. 89, n. 20; Dendara V, 5 (18): @\}joog_ﬁ ibd 3 (hmt) Smw (s)sw Tn.tw.s; V, 16 (11)
o %= ——

a@\\%}ﬁmq psdntiw (s)sw Tn.tw.s. Méme équivalence a Edfou V,336 (11-12) f‘?‘j 5&%@24%
ibd 3 (hmt) Smw psdntiw In.tw.s. C'est d’ailleurs pourquoi a Esna ce jour est voué & Hathor-Nebtou.
36 Edfou V, 370 (10sq.)-371 (1-9) = Edfou X/2, pl. CXLI : Wdws nir.t tn: iy.ti m p sp 2 (sn-nw) Hwi-Hr
wr.t nb.t Twnt, iy.ti m hip \2r Wist m ibd 3 (hmt) Smw psdntiw; iw.1 $sp i(n) S-wr.t 13 Re; R-hr-3hty tfn shm.f
1 m33.L.
37 Chassinat, Edfou V, 371: “Danseurs™ un singe (en haut) et deux hommes dansant devant la déesse;
ils ont été fortement martelés et il ne reste plus que quelques signes de I'inscription qui accompagnait le
premier [&qﬁ’loxo ... kb n Wr.t ... “Danser pour I'Tmposante...”. Voir Edfou X/2, pl. CXLI droite haut =
fig. 2.
38 H. Junker, Die Onurislegende, DOAW 59:1-2 (Vienne 1917), 68-80 en particulier et 113sq.; Der
Auszug der Hathor-Tefnut aus Nubien, APAW 1911 (Berlin 1911), 37sq.; H. te Velde, “Schu” dans LA
V/5 (1984), col. 735-737; JEOL 27 (1981-1982), 23-28.
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tableau, remplacé par un danseur 4 téte humaine, étant donné qu’en toute logique son
action médiatrice est terminée, la déesse ayant atteint le “nord”, c’est 4 dire le terme
de son retour des contrées méridionales de Nubie. La scene, hélas, est encore plus
saccagée que la précédente mais, en raison du strict parallelisme entre les rédactions
qui se font face, le texte hymnique mis dans la bouche royale pour accueillir la
Lointaine peut étre rétabli correctement.?

RS
18 8¢t T e[ 20 [ = T[]

= TS S T T

@ou pe. (lou .g (c)la place est insuffisante pour la mention du quantieéme du mois.

“3Vénérer [cette déesse]:

[Tu es venue!] Viens* en paix, en paix, Hathor I'imposante, dame de Dendara!

Viens [en paix]® [en ta belle féte] de Shemou i la néoménie, lors de la féte de

ton entrée a Edfou-Nedjemet-ankh (Celle-qui-est-agréable-a-vivre), le refuge® de

la majesté d’Harakhtes, quand son cceur jubile de 'amour de toi!”
Cette scéne est inséparable de la consécration de la poudre verte et des paillettes d’or
qui se place immédiatement au-dessous, occupant le troisiéme registre de 1’épaisseur
du méme montant gauche.* Devant la Lointaine “Ramenée”, le liturgiste projette les
ingrédients rituels vert et or en disant:

“7J"ai pris la coupelle, je la saisis dans ma main gauche, je provoque une inondation

(bhw) d’or ainsi que ® de couleur verte, je parséme pour toi I'or, j’éparpille pour

toi la poudre verte étincelante et la terre tout enticre étincelle de ta radiance!”
Tandis que s’accomplit, autour de I’effigie sainte d’Hathor, le geste qui fait miroiter
les paillettes reflétant 1'éclat solaire au sein de I’irisation verte, les danseurs, encore
eux et toujours par trois, sans figurant a face simiesque, exaltent I’Imposante.*!
Comment, dés lors, s’articulent ces épisodes de saltation et de récitation d’hymnes
avec leurs corollaires qui sont, d’une part, la projection de poudres couleur de lumiére

¥ Edfou V, 374 (3-14) : 3dws [ntr.t ] : [iy.1 (ou iw.2)] mi. 42 m hip sp 2 (sn-nw) Hwit-Hr wr.t nb.t Twat;
mi.[t m hip] 5 [m hb.t nfr] n Smw psdntiw n (=m) %.t ndmi-nh, hayt hm R-Hr-3hty he ib.f n mrwt.t. La
légende en partie détruite des danseurs comportait ¢galement la mention @Jﬁ" O Bl (1) Wr.t... “Danser
pour I’'Imposante...”.

0 Edfou V, 373 (6sq.) = Edfou X/2, pl. CXLI gauche (Fig. 2), évoqué supra p. 87 et nn. 6=7: Shrp nwb
thn.t -~ dd-mdw: 7 $sp.n.i < hf<.n.i s(w) m isb.i bh.() m nwb hn® Sehn.t sti. (i) n.t nwb, ufingthn.t thn tz
dr.f <m> shw.p.

1 Edfou V, 373 (13) : 1 [%]ﬁ[%]@“ 2inb 3 pb.
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et de verdoiement de la campagne et, d’autre part, I’offrande couplée, ainsi qu’on I’a
vu,22 d’orge et de blé?

La solution est, au fond, trés simple et elle est donnée tout au long & Esna par les
divers tableaux de la danse du roi-Shou devant Menhyt-Sekhmet-Hathor-Nebtou. Deux
versions étroitement paralleles pour le début de leur formulaire, I’une étant seulement
plus développée que I’autre, peuvent atre mises en relation directe avec la célébration
de 1a féte “Elle est ramenée” dans laquelle le roi danseur se substitue & Onouris-Shou,
agent indispensable du retour de la Lointaine e, plus encore, de la Crue. En lisant les
&crits de “faire verdoyer la Campagne”, en exécutant la danse d’accueil des 20-21
Epiphi — la théorique néoménie — 1’on célebre I’annonce favorable de ce qui, environ
un mois et demi et cinq jours plus tard, interviendra avec le gonflement du fleuve et
I’arrivée du flot rouge de la crue nubienne.

A Esna II1L, n° 380 et VI/1, n° 520, la danse royale s’accompagne d’un superbe
chant de liesse, bien plus vivant et riche que les “Vénérations” d’Edfou mais, comme
elles, apparenté aux formules de I’ Apaisement de la Puissante, Sekhmet:

“Quel beau jour! Les dieux sont en féte, les hommes en joie, tout humain est

dans 1’allégresse! L’eau se renouvellera en son temps, s’élevant hors de replis

de Mehen! Comme il est beau de danser pour son (Menhyt-Hathor) Ka, car son
divin corps est muni de sa splendeur et (dieux et hommes) sortent pour elle dans

I’inauguration de la féte!™?

Le texte plus précis d’Esna III, n° 380 ajoute alors,* avant ce qui forme la clausule
finale du chant de liesse rendu par Esna VI séparément de la figuration de la danse,
un long paragraphe ot 1’on peut lire:

“La terre arable fleurit de la verdure de la Dame de la Campagne, la parfaite, et tout

vient a I'existence, (car) elle a nourri toutes les éclosions a partir d’elle-méme...”
La suite de I’hymne montre encore qu’en cette circonstance tout était joie intense,
parfums de fleurs et verdures tressées en couronne.*s Tandis qu’on dansait, exultait,
priait avec ferveur pour Menhyt “Dame de 1a terre arable”, la hantise de la terreur qui
régnerait si la crue ne revenait pas “en son temps” s’évanouissait, elle était conjurée
car, aux dires mémes de la fin du texte, on repoussait par 1a “tout événement néfaste
de la dualité du cycle™; en effet, en ce temps précis de I’année, la déesse révérée plus
que toute autre manifestation féminine du Divin: “c’est I'(Eil-de-Ré qui a illuminé le
Double-Pays par (la révélation) de sa face.”

Une certitude s’impose d’elle-méme au sortir de I'examen de ces documents:
lorsqu’on danse et chante pour Hathor “en tous ses noms” (Sekhmet, Menhyt, Nebtou,
Mout, etc.), c’est un principe de fertilité rénovée que I'on invoque. Que ce soit &
Esna en donnant a I’arrivée de ce principe le nom de “féte parfaite d’entrer dans la

42 Supra, p. 88 et liste des attestations.

43 Eeng 101, n° 380 = pp. 354-355; VI/1, n° 520 = pp. 130-131; texte de VI/1, n® 520: Wrh n Mnhyt
Nb.t-ww in s3 RS — Rz.w n shtp hm.t.s. Dd-mdw: “hrw nfr, nir.w m b, rmt m r$wi, hr-nb m hy-hnw. Mw maw.f
<r> tr.fksy m-ksb Mhn. Nfr.wy Kz.s, ht.s prm nfr.s pr.w (= .sn) n.s mwp(t)-hb”. Pour la scéne figurée
qui correspond, voir Esna 111, n°® 382 = pp. 358-360.

4 Eena 101, n° 380 = p. 354, col. 26: whs ww m wsd.w nb.t sht nfrt; bpr (Dht nb(®) rr.n.s pr.w nb.w im.s.
45 Tbid., p. 355, col. 27 tz.n n.s msh nhrr “Nous tressons pour elle la couronne de fleurs™.

46 Tbid., p. 355, col. 28: hsr.tw (Dht nb(f) dw nw tr.wy; dwz.wy s(y) m-m< nir.w.1, Irt-RC pw whg.n.s 3.wy m
hr.s. Mout (Hathor-Sekhmet) “(Eil-de-R&”, H. te Velde, JEOL 26 (1979-1980), 3-9, 7Ten particulier.
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Campagne™ ou, comme 4 Edfou et Dendara, de “jour ot «Elle-est-ramenée»”, ou
sans dénomination particuliere au temple de Mout de 1’ Asherou, I'idée sous-jacente
est identique. La force divine qui “revient” constitue I’annonce de la future verdure
qui succedera inéluctablement aux chaumes dorés des moissons achevées de Mesoré.

Utilisons encore les richesses d’Esna dans le méme contexte pour lequel le n° 236,
en une combinaison neuve de la plupart des éléments d’information déja rencontrés
a Edfou (V, 175), associe une fumigation de résine de térébinthe 2 un éparpillement
de poudre verte pailletée sur “le chemin de cette déesse”.*® Qui désigne-t-on ainsi?
La réponse est: Menhyt-Tefnout-Sekhmet “revenant de Nubie-Keneset et parvenant a
Esna” dont le Ka 1énifié par la danse et le chant de Show/le Roi a pris la nature de
Nebtou.

Le souverain jouant le réle du pacificateur de la Furieuse et Lointaine chasse par
son action liturgique, fumiger, saupoudrer le sol, les séquelles de sa fureur, il en écarte
tout risque. Il est, de ce fait, “celui qui fait I’encensement pour sa mere, qui fumige
les sanctuaires grice au parfum qui est sien, en éloignant les tourments du ceeur de
Celle-ci™; il épanouit encore le coeur de sa “mere” divine “en parsemant la poudre
verte étincelante ( T% A g, M wps thn.t)”

En dépit des mutilations de la scéne figurée o paraissent ces légendes, derriére
Menhyt a téte de lionne se dresse Nebtou (avec I’apparence de Neith), contrepartie de
la double nature (les “deux cycles” (fr.wy) rencontrés plus haut), celle qui compense
selon Mait la fureur ardente 1'(Eil-de-Ré. Il est regrettable que la colonne latérale
de texte (Randzeile) qui complétait les deux figures soit presque totalement détruite;
il en reste cependant assez pour y lire sans ambiguité I’explication de I’emploi de
la poudre verte étincelante rhn.t au coté de I’or dans les cérémonies de la néoménie
d’Epiphi. La déesse en son double aspect est, en effet, définie 12 comme celle qui:

= el e il s e

wn.n.s pt mtha.t ... wps.n.s t3 m thn.t

“quand elle a ouvert le ciel en un étincellement de lumiére a parsemé la terre de

poudre verte étincelante.”s°
La substance verte qui est répandue en pluie sur la terre est aussi ce qui doit faire
“verdir la campagne” parce que, dans le méme temps, ’on est en mesure de présenter
les preuves du succes du bon accomplissement des rites dans le cycle précédent: les
“prémices des champs (tp.w 3h)” constitués d’épis mirs de céréales.

A Edfou, dans I'illustration des événements du début des cérémonies de la néo-
menie d’Epiphi, cet acte ultime est traduit par I'image doublée du souverain élevant
vers Hathor trois épis de céréales dans chacune de ses mains. Les deux scénes qui se
répondent au sud et au nord ne se placent pas, cette fois, dans les épaisseurs des mon-
tants de la porte ouest comme les hymnes d’accueil royal, les danses, la consécration
de I'or et de la poudre-thn.t de la phase initiale de 1’arrivée, mais au registre inférieur

7 Esna 0L, n° 382 (8), p. 360 : hb.s afr n k sht.

% Esnalll, n° 236 = pp. 99-102 ; 236 (1-2, p. 99): ir.t s, wps thn.t hr hst ntr.t tm; 236 (8-11, p. 100):
Mnhyt ... Tfawt ... iy m Knst, spr rTwnyt ... shr k3.s m Nb.t-ww.

4 Ibid., 236 (7, p. 100): le roi ir sntr n mwt.f, ksp shm.w m sti.f, rwi gnwr hr ib.s, sw ib.s m wp§ thn.t...

0 Ibid., 236 (19, p. 102).
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(Fig.3, reg. 1 bas) de la face intérieure de cette méme porte au passage sud-est.3! Et
¢’est pour Horus d’Edfou que le rite est accompli.

Ainsi, lors des célébrations d’ouverture de la Nouvelle Lune du III. Shemou, a
Thebes comme 2 Esna ou Edfou, le gonflement des céréales nouvelles, sorties de leur
viridité, est 1’aboutissement du triomphe de I'arrivée de la déesse dans son nuage
poudroyant de lumiere et d’éclat vert, en quoi se mélent I’or annonciateur des épis
miirs et lourds de la moisson et les verdures d’une saison 2 venir. Un cycle est
achevé, un autre s’annonce avec les paroles prophétiques que le Roi d’Egypte avait a
prononcer solennellement:

R=Sh Ak~ MRS il -

“Ermouthis est revenue, elle qui s’était éloignée vers la Nubie-Keneset et j’apporte
les récoltes (des champs) vers tes (Horus) greniers...”.5

51 Montant droit sud: Edfou V, 376 (4); montant gauche nord: Edfou V, 379 (16)-380 (1-10); Edfou X2,
pl. CXLII = Fig. 3.

2 Edfou V, 380 (2-3): 2iy.n Ranwit 3hr.ti r Knst ... fs.i §m.w.sn (ww nb ligne 2) r [Snwt.k] et voir Edfou
V, 376 (9) pour cette restitution.
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FIGURE 2
d'aprés Edfou X/2, pl. CXLI
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FIGURE 3
d'aprés Edfou X/2, pl. CXLII
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Die Eingangsspriiche des Téglichen Tempelrituals
nach Papyrus Berlin 3055 (I, 1 - VI, 3)

Waltraud Guglielmi und Knut Buroh

Es gehort zu den Besonderheiten der dgyptischen Religion, daf3 klare Aussagen iber
das Verhiltnis des Gottes zu seinem Kultbild vorliegen. Die Auswertung dieses fiir
den Religionswissenschaftler erfreulichen Befundes wird dadurch etwas eingeschrinkt,
daB sich die meisten Texte einer rein mechanistischen Terminologie bedienen, sie
aus der Spitzeit und griechisch-romischen Zeit stammen und die wenigen zusam-
menhingenden Ritualtexte des Neuen Reiches zwar bekannt und iibersetzt sind, aber
eine neuere Zusammenstellung des Materials fehlt. Obwohl es sich um ein zentra-
les Gebiet #Agyptischer Religion handelt, das die klassische Antike und die jiidisch-
christliche Tradition faszinierte und das auch der ausgearbeiteten Kritik am Gotterbild
zugrunde liegt,! ist das Ziel unseres Beitrags ein bescheidenes: Fiir den eingeschriinkten
Bereich des Kultbildrituals, wie es aus dem Neuen Reich iiberliefert ist, sollen die
Eingangsspriiche der Berliner Papyri mit den Varianten, vor allem aus den Tempeln
von Abydos und Karnak, zusammengestellt werden, um eine zuverlassigere Textbasis
zu schaffen, die die Herkunft und Uberlieferungsgeschichte der Spriiche kléren hilft
und einen Einstieg in das komplexe, aus verschiedenen Quellen zusammengesetzte
Ritual ermoglicht.? Sie soll die 1902 erschienene, bislang nicht ersetzte Ausgabe von
A. Moret von einigen Versehen der Umschrift und Irrtiimern befreien, die wieder in
neuere Ubersetzungen und Deutungen verschleppt worden sind, obwohl der hieratische
Text zuverlissig von G. Moller ediert ist.* Inwieweit das Ritual insgesamt aus ver-
schiedenen “Versatzstiicken” zusammengesetzt und wie diese Kompilation zu werten
ist, soll einer spiteren formgeschichtlichen Untersuchung von Knut Buroh vorbehalten
sein. Unter “Ritual” wird hier ein kultischer Handlungskomplex verstanden, der aus
einem bestimmten AnlaB durchgefiihrt wird, unter “Ritus” der kleinste Baustein des
Rituals und unter “Kult” das gesamte rituelle Leben einer Religion.*

Da die #gyptische Religion eine Kultreligion und besonders bildverhaftet ist, liegen
vom Alten Reich an bis zum Demotischen und Griechischen zahlreiche schriftliche

I B. Gladigow, “Zur Konkurrenz von Bild und Namen im Aufbau theistischer Systeme”, in H. Brunner,
R. Kannicht, K. Schwager (Hrsg.), Wort und Bild, Symposion des Fachbereichs Altertums- und Kulturwis-
senschaften zum 500jihrigen Jubiléum der Eberhard-Karls-Universitdt Tiibingen 1977 (Miinchen 1979),
103-122; ders., “Epiphanie, Statuette, Kultbild”, Visible Religion 7 (1990), 98-121; Peter Eschweiler,
Bildzauber im alten Agypten, OBO 137 (Freiburg/Géttingen 1994), 2991t.

2 Die vorliegende Synopse und hieroglyphische Umschrift stammen von Knut Buroh, der einleitende Text,
die Ubersetzung und Bearbeitung von Waltraud Guglielmi. Den Staatlichen Museen zu Berlin danken wir
fiir die Uberlassung der Fotografien.

3 G. Moller, Hieratische Papyrus aus den kinigl. Museen zu Berlin T (Berlin 1896); A. Moret, Le Rituel
du culte divin journalier en Egypte (Paris 1902); vgl. K. Kausen, in TUAT IT (1988), 391-405; K. Koch,
Geschichte der igyptischen Religion (Stuttgart/Berlin/KéIn 1993), 292-294.

4 S.B. Lang, in H. Cancik, B. Gladigow, K.-H. Kohl (Hrsg.), Handbuch religionswissenschaftlicher Grund-
begriffe 111 (Stuttgart/Berlin/Koln 1993), 475.
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Inventare von Kultbildern vor.’ Auf die duBere Form von Kultbildern, die vor allem
auf den Naoi in der Spitzeit und auf Tempelwinden der griech.-rém. Zeit knapp und
prosaisch beschrieben wird, kann hier nur summarisch eingegangen werden. Nach den
beigefiigten MaB-, Material- und Herstellungsangaben sind die Statuen zumeist eine
bis zwei Ellen hoch, also relativ klein,® und aus Gold, anderen Metallen oder aus
Holz mit verschiedenem Uberzug und Einlagen aus kostbaren Steinen hergestellt;”
auf eine zu vermutende symbolische Ausdeutung der Materialien gehen die Texte
nicht ein. Die gelegentliche Beschreibung ihrer Ikonographie ist ebenfalls sehr kurz
und prosaisch und zihlt nur duBerliche Merkmale auf.® Die Vorldufer dieser Texte
entstammen dem magischen und funerdren Kontext, wo sie als Anweisungen fiir den
Vorlesepriester, Arzt und Zauberer in der magischen Praxis dienten. Die Vorstellung,
daB der Mensch iiber das Kultbild verfiigen und es fiir die Kommunikation mit dem
Géttlichen instrumentalisieren kann, spielt auch im Kultbildritual eine Rolle.?

Die Herstellung von Statuen im “Goldhaus” des Tempels durch die Handwerker
und die dabei einzuhaltenden VorsichtsmaBnahmen bei den Konsekrations- und Bele-
bungsakten sind aus den Inschriften des Goldhauses in Dendera bekannt.!® Auch sie
beriihren inhaltlich das Kultbildritual, wenn der GroBe Wab und andere Priester nach
der Herstellung durch die Handwerker, die ja Hand an das Bild angelegt haben und
die “nicht beim Gott eingefiihrt sind™ (n bs=sn hr ntr),!! die Zeremonien liberwachen
und einen moglichen “Zorn” oder eine “Irritation” (nsnj)'> des Gottes auszuschliefien
versuchen, indem sie darauf achten, daB der Vorgang vorschriftsgemiB durchgefiihrt
wird und keine “groRe Menge” Menschen zugegen ist.

Leider kann hier der bedeutsame Akt der “Einwohnung” der Gétter in ihren Kultsta-
tuen nicht niher ausgefiihrt werden. Der Begriff selbst wurde von Hermann Junker!?
gepriigt und meint die Vereinigung des fernen Gottes mit seinem Kultbild, die in
der #agyptischen Terminologie sehr verschieden ausgedriickt wird. Neben den Tex-
ten des Neuen Reiches wie dem Leidener Amunshymnus I 350 IV, 16f., Anii VII,
16,'4 und den Unterweltsbiichern wird die “Einwohnung” vor allem in den Texten der

5 S. die Zusammenstellung der zahlreichen Dendera-Belege und die Angabe fritherer Inventare ein-
schlieBlich der Kénigsstatuen mit reichhaltiger Bibliographie bei 8. Cauville, “Les statues cultuelles de
Dendera d’aprés les inscriptions pariétales”, BIFAO 87 (1987), 73-117 mit Anm. 1-3; C.M. Zivie-Coche,
Giza au Premier Millénaire. Autour du temple d’Isis dame des Pyramides (Boston 1991), 226-233.

6 Die relative Kleinheit der Kultbilder scheint gemeinmediterraner Usus gewesen zu sein, s. B. Gladigow,
“Gottesvorstellungen”, in Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe 111, 41.

7 Kiirze weisen auch die Beischriften zur zentralen Szene des Opet-Tempels auf, s. C. de Wit, Les
inscriptions du temple d’Opet, & Karnak 1, BiAe XI (Briissel 1958), 118-120, Tf. 4; vgl. W. Guglielmi,
“Die Biergéttin Menket”, in M. Minas und J. Zeidler (Hrsg.), Aspekte spétégyptischer Kultur [Fs Winter],
Acg. Trev. 7 (Mainz 1994), 126.

8 Zumindest bei den aus dem 4. Th. v. Chr. stammenden Papyri, s. S. Cauville, “Un inventaire de temple:
Les papyrus Berlin 10.472 A et 14.4007, ZAS 122 (1995), 38-61; zu den Vorliufern solcher Beschreibungen
in den Instruktionen fiir den Priester/Magier in den magischen Papyri und Nachschriften funerirer Texte,
s. Eschweiler, Bildzauber, 20ff.

9 Spruch 14, 15.

10 F. Daumas, “Quelques textes de 'atelier des orfévres dans le temple de Dendara”, in Livre du Cente-
naire, MIFAO 104 (Le Caire 1980), 109-118; Ph. Derchain, CJE 65 (1990), 219-242.

11 Dendara VIII, 131, 1.

12 Daumas, a.a.0., 115, Dendara VIIL, 131, 11f.

13 H. Junker, Die Stundenwachen in den Osirismysterien, 6f., spricht von “Einwohnen”; Morenz, Religion,
93, 158f. (“Einwohnung”).

14 Assmann, AHG, Nr. 138, 13-19; J. Zandee, Der Amunkymnus des Papyrus Leiden I 344, Verso, CNMAL
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griechisch-romischen Tempel thematisiert:'> Die Statue (twt, “hm, shm, bs, gd v.a.)
oder auch das in die Wand gemeiBelte und bemalte Relief des Gottes wird als sein
Leib betrachtet, der dem Gott dhnlich (¢we) ist. In ihn tritt die Gottheit ein (“g),'® mit
ihm vereinigt sich die Gottheit, zumeist als Ba-Seele, indem sie vom Himmel “herab-
steigt” (hzj), “-fliegt” (pj) oder “-schwebt” (hrj) und sich mit ihm “vereinigt” (snsn,
sms, shn) oder “in ihm ruht”, “mit ihm zufrieden ist” (hip m). Die Einwohnung ist
nicht auf die eigentlichen Gotter beschrinkt, sondern umfaBt auch Schutz- und Bo-
tengdtter in deren Gefolge.!” Das Motiv der Ba-Vereinigung diirfte dem Totenglauben
entstammen.'®

Ob das Tigliche Tempelritual zu den sogenannten Kernritualen gehdrt, in denen
bestimmite innere, treibende Motive des Kultes besonders deutlich hervortreten, ist zu
bezweifeln, weil es im Grunde lediglich ein Bekleidungs- und Reinigungsritual mit
zahlreichen als “Sprachopfer” und “Handlung” zu deutenden Rezitationen darstellt,"”
bei dem auBer dem bevollmiichtigten Priester keine weiteren Teilnehmer zugegen
sind. Tm Unterschied zum Begribnis- und Mundoffnungsritual, dem tibrigens zahl-
reiche Reinigungs- und Riucherspriiche im folgenden Teil entstammen, ist es rein
operativ und scheint mir eher vom Vorbild des koniglichen Zeremoniells geprigt
— soweit die wenigen iiberlieferten Quellen fiir das konigliche “Morgenhaus” eine
solche Vermutung erlauben.?’ Denn das Kultbildritual wird weder von der Idee der
Vergegenwiirtigung gottlichen Handelns beherrscht noch vom Opfergedanken, sondern
zeigt in seinen eigentiimlichen Teilen eine magieartige, “technologische” Auffassung.
Freilich unterliegt in der Regel die Ausdeutung der Kultakte und -gegenstinde einer
deutlichen Tendenz zur “Osirianisierung”, gleichgiiltig vor welcher Gottheit sie — etwa
in Abydos — vorgenommen werden.?! Die eingeschobenen Hymnen hingegen diirften
ihren “Sitz im Leben” im Kult gehabt haben; jedoch werden sie zumeist nicht fiir
das “Kultbildritual” verfaBt worden sein, sondern auf spezifischeren Quellen, etwa
Festliedern, beruhen.

Voraussetzung fiir den Kontakt mit der Gottheit ist die Vorstellung, diese hitte

7 (Leiden 1992), 733-740; J. Quack, Die Lehren des Ani, OBO 141 (Freiburg/Gottingen 1994), 175f.

15 Belege aus Edfu, Esna und Dendera: Morenz, Religion, 159-161; J. Assmann, Agypten: Theologie und
Frommigkeit, 50-58: “Descensio — #gyptische Theorien des Kultbilds™; Eschweiler, Bildzauber, 287ff.;
C. Traunecker, “De I’hiérophanie au temple”, in U. Verhoeven und E. Graefe (Hrsg.), Religion und
Philosophie im alten Agypten [Fs Derchain], OLA 39 (Louvain 1991), 310, 312-315; D. van der Plas,
“Voir’ Dieu”, BSFE 115 (1989), 24, nennt sie “LAT” (Living Apart Together)-Relation.

16 Denkmal memphitischer Theologie Z. 60f.: “So traten die Gotter ein in ihren Leib aus allerlei Holz,
allerlei Mineral, allerlei Ton; jedes Ding, das auf ihm wiichst, darein haben sie sich transformiert.” Der
“Leib” des “Weltgottes” ist hier die “Erde”, nicht das Kultbild; s. H. Buchberger, Sargtextstudien I:
Transformation und Transformat, AgAbh 52 (Wiesbaden 1993), 581.

17 J.-C. Goyon, Les Dieux-gardiens et la genése des temples 1, BAE 93 (Kairo 1985), 498f.

18 §o Assmann, a.a.0., 53ff.; bes. 64 (40-41).

19 Assmann, Ma'‘at. Gerechtigkeit und Unsterblichkeit im alten Agypten (Miinchen 1990), 192f.

20 5. H. Kees, RT 36 (1914), 1-16; B. Altenmiiller-Kesting, Reinigungsriten im dgyptischen Kult (Hamburg
1968), 150-175; vgl. die ramessidische Biographie des Nefersecheru, der als ““Schreiber der Speisetafel”
ebenfalls besondere Reinheitsvorschriften filr seine Titigkeit im inneren Wohnpalast zu beachten hatte;
er mubte wh und auch “eingefiihrt” (bs) sein, s. J. Osing, Das Grab des Nefersecheru in Zawyet Sultan,
AVDAIK 88 (Mainz 1992), 46f.; J.-C. Goyon, Confirmation du pouveir royal au nouvel an (Brooklyn
Museum Papyrus 47.218.50), BAE 52 (Kairo 1972), 20, 54, 85 n. 15 (I, 7); vgl. 8. Schott, Die Reinigung
Pharaos in einem memphitischen Tempel (Berlin P 13242), NAWG 1957:3 (Gottingen 1958), 45ff.

21 Bereits Gardiner, in A.M. Calverley, The Temple of King Sethos I at Abydos 1, vii, fiel diese Tendenz
auf, s. J.G. Grifftiths, “The Horus-Seth Motif in the Daily Temple Liturgy”, Aegyprus 38 (1958), 3.

103




einen Korper, der grundsitzlich dem eines Menschen vergleichbar ist. Die Vorstel-
lung einer ganz konkreten Korperlichkeit ist weiterhin die Basis fiir Reaktionen, die
Offiziant und Gott verbinden, so hat das Kultbild wie der Priester Angst und muf3
geschiitzt werden;? es zeigt Emotionen im sozialen Kontext wie Zorn (nsnj).23 Nicht
nur die Macht der Gottheit ist ambivalent, sondern wegen der Verfiigbarkeit des Kult-
bildes auch die Akte des Offizianten. Er muf} sich des von Gott ausgehenden Bdsen
gegenwirtig sein und umgekehrt der Gott sich der Manipulationen des Offizianten.
Auffallend sind beim Kontakt mit der Gottheit die Zutritts- oder EinlaBbeteuerungen
des Offizianten, d.h. solche seiner Legitimation und Reinheit sowie Versicherungen,
daB er seine Macht nicht mifibrauche. Sie #hneln denjenigen, mit denen der Magier
mit der Gottheit kontaktiert.?*

Die Einwohnung selbst ist im Amunritual nur indirekt beschrieben, sie wird wohl
vorausgesetzt; im Grunde wird von der Identitdt von Bild und Gottheit ausgegangen.
Im Abydenischen Ritual antworten sogar die Gotter mittels Gotterreden; diese Texte
werden hier ausgelassen. Zur Identitit von Gott und Kultbild passen auch die Aussa-
gen, die von der Macht und dem Schrecken des Kultbildes reden, und die Versicherung
des Offizianten, dem Gott keinen Schaden zufiigen zu wollen. Die tigliche Pflege des
Kultbilds diirfte bewirken und zur Folge haben, dafl der Gott sein Bild nicht verliBt.

Die Spriiche besitzen eine ziemlich feste Struktur, jedoch enthilt nicht jeder Spruch
alle konstitutiven Merkmale. Nach dem Spruchtitel, der die zeremoniellen Handrei-
chungen des Priesters in der Realwelt angibt, folgen Anreden in Gruf3-, Huldigungs-
und Uberreichungsformeln, die zu Weckliedern und Hymnen ausgestaltet sein kénnen, 2
sodann gotterweltliche Ausdeutungen der Kultgegenstinde und Gebiirden, bzw. Hin-
weise auf mythische Prizedenzfille. Sie sind zumeist aus anderen Bereichen wie
dem der Totentexte bekannt.26 Beendet werden die Spriiche von variantenreichen und
zum Teil umfangreichen Versicherungen des Offizianten, das Kultbild nicht anzuta-
sten, es nicht von seinem Sitz vertreiben oder sein Aussehen verindern zu wollen,
und der Behauptung, dafl er nicht aufgehalten oder zuriickgewiesen werden konne.
Es schlieffen sich Versicherungen seiner Reinheit, Legitimation und Ehrfurcht an. Be-
merkenswert ist die breite Skala dieser Beteuerungen, die von Achtung, Furcht bis zur
kaum verhiillten Drohung reicht und an die Worte des Zauberers in Gétterbedrohungen

22 Spruch 11: “Mein Gesicht, hiite dich vor Gott; Gott, hiite dich vor meinem Gesicht!”

23 S, Anm. 11 und Amunsritual IX, 6-10, Spruch 23, 24 “Spruch zum Eintreten in das Sanktuar des
Gottes: Frieden, Frieden, lebender Ba, der seine Feinde schligt! Dein Ba ist bei dir, dein Machtbild (shm)
auf deiner Seite. Ich bringe dir deine weile Krone (Var. Abydos 11, pl. 4: twt nfp “lebendes Bild”) dar.”
“Ein anderer Spruch: Ich trete zum Himmel ein, um die Sonnenscheibe zu sehen; ich gehe vorbei an
dem Gott in seinem Zorn (m ninj=f). Die Opfergaben sind auf meinen Armen, nicht wird man zu mir
sagen: ‘Weiche zuriick!” Ich werde den Gott ruhen lassen [auf] seinem Sitz; nicht werde ich den, der mich
beschiitzt, beflecken. Nichts Boses (Unreines) ist an mir.” Die Versicherungen wirkten traditionstiftend;
sie finden sich fast wortwdrtlich in sn-t3- und g-r-hw.t-ngr-Riten griech.-rom. Zeit; Edfou VI, 240, 6f. (n
dd.tw n=j hm); VII, 192, 13f.; 193,1f., F. Labrique, Stylistique et théologie a Edfou, OLA 51 (Louvain
1992), 204, 196-213.

24 Spruch 14, 15.

25 Mit ihnen endet dann der Text bzw.“der andere Spruch”, z.B. Spruch 4, 6.

26 Das besagt freilich nichts iiber ihre urspriingliche Abfassungszeit und formprigende Verlautbarungs-
situation (“Sitz im Leben”). Das abfilligste Urteil dariiber stammt von A. Erman, Die Religion der Ae-
gypter. Ihr Werden und Vergehen in 4 Jahrtausenden (Berlin 1934), 174ff.; vom “Eindruck eines leeren
versteiften Formalismus” spricht L. Kdkosy, “Tempel und Mysterien”, in R. Gundlach und M. Rochholz
(Hrsg.), Agyptische Tempel — Struktur, Funktion und Programm. Akten der dgyptologischen Tempeltagun-
gen in Gosen 1990 und Mainz 1992, HAB 37 (Hildesheim 1994), 165.
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erinnert. Eine scharfe Trennung zwischen Magie und Religion ist auch hier nicht
moglich. Zwar besteht bei der Ubersetzung gelegentlich Unsicherheit,?” ob die Satze
— wie im Totenbuch — perfektiv als Ableugnung von Freveln und Fehlern oder fu-
turisch als Versicherung, solches nicht vornehmen zu wollen, aufzufassen sind, aber
beide Ubersetzungen zeigen, daB man damit rechnete, daB der Offiziant Schadens-
akte am Gotterbild vornehmen und iiber seine gottliche Substanz verfiigen konnte.
Daneben kommen gotterweltliche Identifikationen mit Selbstvorstellung des Offizi-
anten vor; sie sind zumeist mit jnk “Ich bin” eingeleitet. Zwar besitzen Horus-Seth-
und Osiris-Horus-Konstellationen in der Ausdeutung der kultischen Akte und Dar-
reichungen eine gewisse Prioritiit — so versteht sich in der Regel der Offiziant als
Horus und die Gottheit als Osiris — aber auch andere Identifikationen treten auf. So
bezeichnet sich der Offiziant hiufig als Thot,2® vor allem beim Darreichen der Maat
und Uberbringen des Udjatauges, gelegentlich als “Horus auf seinem Papyrus”, “jener
groBe Phonix” oder “der wirksame Ba, der in Herakleopolis ist”.%

In dem groBenteils operativen Ritual kam sicher eine erhebliche Rolle den beglei-
tenden Gesten zu, vor allem den Gebetsgebiirden, die von Spruch 12-14 auch in den
Titeln erscheinen und eine Abfolge ergeben, die dhnlich wie im gesetzlichen salat
der Muslime streng geregelt gewesen sein konnte. Die ausdrucksstarken Unterwer-
fungsgesten der Prosternation bilden deutlich den Mittelpunkt des Rituals, nicht der
Text, der eine “Feindrolle” des Offizianten assoziiert, die von diesem ins Positive
gewendet wird. Sie sind mit Versicherungen verbunden, die Vorstellungen der Bild-
magie entstammen. Aber auch andere Handreichungen, wie etwa das “Willkommen™
(Spruch 1) oder formelhafte, unpassend und altertiimlich wirkende Wendungen wie
“Nackter, bekleide dich ...” (Spruch 9 und 10) und “Mein Gesicht, hiite dich ...”
beim “Schauen des Gottes” (Spruch 11) erhalten einen besseren Sinn, wenn man sie
sich von rituellen Gebirden begleitet vorstellt. Die Wiederholungen und Redundan-
zen der Ritualsprache diirften nicht in einem steifen und inhaltsleeren Formalismus
ihren Grund haben, sondern darin, daB sie die zeremoniellen Handreichungen zeitlich
ausdehnen und mit Bedeutung aufladen sollten. Unsere Zusammenstellung umfaBt
den Ritualtitel und 17 Spriiche; sie reicht bis zur ersten Zésur des Textes, bei der
bei “Amun” (VI, 3) zwei Hymnen eingefiigt sind.>! Eine grofere Zisur, bei der die
Spruchfolge bei “Amun” und “Mut” durch Hymnen, léngere Wiederholungen und die
“Reise” unterbrochen wird, tritt bei Spruch 27 auf3? Die lediglich durch Titel und

27 Die Negation liegt in der Graphie nn vor, die auch fiir n stehen kann; gleichgiiltig, welche Ubersetzung
man wihlt, nach dgyptischer Vorstellung kann das Kultbild durch priesterliche Akte seine Eigenmiichtigkeit
einbiifien.

28 Generell gilt Thot als Bringer der als “Horusauge” gedeuteten Opfergabe, zu der auch die Rezitationen
gehoren, s. B. Altenmiiller, Synkretismus in den Sargtexten, GOF IV/7 (Wiesbaden 1974), 237f., Assmann,
Ma‘at, 190ff.; Spruch 7 (Zusatz Abydos); 42 “Spruch zum Darbringen der Maat”, Amun XX, 2 - XXV,
5. Assmann, AHG Nr. 125, 126; Spruch 26: Horus und Thot; vgl. mk Dhwij in Spruch 44,

29 Spruch 5, 9 (Varr. Abydos), 17; vgl. Spruch 23: jnk pr m Shm.1. Sie sind in der zeitgleichen Totenliteratur
_ zumeist Tb 17, aber auch Tb 112 - vorgegeben, was jedoch nichts iiber ihren urspriinglichen “Sitz im
Leben” besagt.

30 7y dieser Vermutung s. H. Brunner, “Ein Torso Echnatons in Tiibingen”, in L’Egyptologie en 1979.
Axes prioritaires des recherches 11 (Paris 1982), 225.

31 Bei “Amun” (VI, 3 — VII, 2) folgen die bei Assmann, AHG Nr. 119, 120 und A. Barucq und F.
Daumas, Hymnes et priéres de I'Egypte ancienne, LAPO 10 (Paris 1980), Nr. 83A, aufgenommenen
Hymnen; Spruch 18 und 19 ist in “Mut” verloren.

32" (. Verhoeven und Ph. Derchain, Le voyage de la déesse libyque. Ein Text aus dem ‘Mutritual’ des Pap.
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Gotterreden, doch ohne Spriiche, tiberlieferten Abrégés, wie sie sich gelegentlich in
Sanktuaren finden,® wurden nicht in die Abschrift aufgenommen, ebenso wenig ein-
zelne Ritualszenen, die ihren Spruch aus dem Téglichen Tempelritual bezogen haben,
wie etwa das “Ziehen des Riegels” am Eingang zum Per-Duat und zur Bibliothek in
Edfu,** oder wortliche Parallelen in anderen Ritualen und Totentexten besitzen, aber
keine Abfolge bieten; sie werden allerdings im Kommentar vermerkt. Die Texte in
den Sanktuaren der griechisch-romischen Tempel erwiesen sich als zu verschieden, als
daB sie als Varianten gelten konnten.”> Auf eine Diskussion der Abfolge der Szenen
konnte hier verzichtet werden,?¢ da das Amunsritual die ausfiihrlichste Spruchfolge
besitzt und die sechs Eingangsspriiche nur dort und bei Mut tiberliefert sind.3?

Titel:

hz.t “m rs.w n.w jh.t-ntr

Jr.t n pr Jmnw-Rw nsw ntr.w m hr.t hrw n.t r'w nb
Jnwb 3 jmj hrw=f

Der Anfang des Buches mit den Spriichen des Rituals,

das fiir den Tempel des Amun-Re, des Gotterkonigs, tiglich vollzogen wird

durch den GroBen Wab-Priester, der seinen Tagesdienst verrichtet (a).

(Zusatz KO 210a: nachdem er sich im heiligen See gereinigt hat, um alle seine Zere-
monien des Rituals auszufiihren (b)).

(a) Das Ritual wird durch den GroBen Wab vollzogen, der wohl einem mittleren Priesterrang
angehort und nach dem hm-ntr rangiert. Nach F. von Kénel, Les prétres-oudb de Sekhmet et les

Berlin 3053, Rites égyptiens 5 (Briissel 1985), VIII, 7 — XIX, 5; der Hymnus: Abschnitt VIII, 7 — IX, 9.
33 z2.B. M. Abd el-Raziq, Die Darstellungen und Texte des Sanktuars Alexanders des Grofien im Tempel
von Luxor, AVDAIK 16 (Mainz 1984), 10ff., Szenen E188-190; vgl. die Stele des Pije (Pianchi) Z. 103—
105 mit der Schilderung des Besuchs im Hut-Benben, N.-C. Grimal, La stéle triomphale de Pi( “ankh)y au
Musée du Caire, JE 48862 et 47086-47089, MIFAO 105 (Kairo 1981), 36*f., 130f.

34 Edfou III, 333, 19; bereits erwidhnt von H. Kees, RT 36 (1914), 7; Edfou III, 344, 20f.; D. Kurth,
Treffpunkt der Gotter. Inschriften aus dem Tempel des Horus von Edfu (Ziirich/Miinchen 1994), 138, 142f.
35 Im Sanktuar des Edfu-Tempels sind 19 Szenen iiberliefert, Edfou I, 24-36, 40-49, Tf. 11-12; Teiliiber-
setzungen: M. Alliot, Le culte d’Horus a Edfou au temps des Ptolémées, BAE 20 (Kairo 1949-1954)
I, 69ff.; Kurth, a.a.0., 89-93; im Sanktuar des Dendera-Tempels sechs Szenen, Dendara I, 40-42, 58—
60, Tf. 51-54, 62-64; III, 6466, 76-77; Tf. 180, 186-187, 190-192. Zu verwandten Passagen in den
Reinheitsbeteuerungen des Konigs beim Eintritt in den Tempel, Edfou ITI, 78, 79, 83, s. Alliot, a.a.0.,
142ff., E. Otto, Gott und Mensch nach den dgyptischen Tempelinschriften der griechisch-romischen Zeit
(Heidelberg 1964), 67-69.

36 3. AR. David, A Guide to Religious Ritual at Abydos (Warminster 1981), 58ff.; dies., Religious Ritual
at Abydos (Warminster 1973), 104-126; A.M. Blackman, “The Sequence of the Episodes in the Egyptian
Daily Temple Liturgy, Journal of the Manchester Egyptian and Oriental Society 8 (1918-1919), 26ff.;
Alliot, Culte d’Horus, 75ff.; G. Roeder, Kulte, Orakel und Naturverehrung im Alten Agypten (Ziirich
1960), 72-141; H. Altenmiiller, “Die abydenische Version des Kultbildrituals”, MDAIK 24 (1969), 16—
25; W. Barta, “Die Anordnung der Wandreliefs in den Gotterkapellen des Sethos-Tempels von Abydos”,
MDAIK 21 (1966), 116-122; ders., “Bemerkungen zur Rekonstruktion des abydenischen Kultbildrituals”,
MDAIK 29 (1973), 163-166; ders., LA III, 839ff.,, bes. 841-843: ders., “Das Opferritual im tiglichen
Tempelkult”, JEOL 19 (1967), 459-461; H.H. Nelson, “Certain Reliefs at Karnak and Medinet Habu and
the Ritual of Amenophis I, JNES 8 (1948), 201-229, 310-345; D. Amnold, Wandbild und Raumfunktion
in dgyptischen Tempeln des Neuen Reiches, MAS 2 (Berlin 1962), 11-24; O.E. von Lemm, Ein Ritualbuch
des Ammondienstes (1882) (non vidi).

37 Auf mogliche weitere unedierte Varianten in Papyri griech.-rom. Zeit, vor allem aus Tebtunis, wies uns
Joachim Quack hin.
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conjurateurs de Serket (Paris 1984), 235, gehdren Wab-Priester, die durch einen Gottesnamen
spezifiziert sind, zum niedrigeren Personal, so auch die des Amun und Min. H. de Meulenaere,
in Agyptologische Studien [Fs Grapow] (Berlin 1955), 223ff., hilt die seit dem Mittleren Reich
bezeugten GroRen Wab fiir mittlere Priesterrdnge, 148t jedoch die Frage fiir die Spatzeit offen,
shnlich vorsichtig duBert sich Daumas, a.2.0. (s. Anm. 10), 112, Anm. 3; s. A. Gutbub, Textes
fondamentaux de la théologie de Kom Ombo I, BAE 47 (Kairo 1973), 155f. (). Der wb 2 ist also
keineswegs der Hohepriester; vgl. aber J.-M. Kruchten, Les annales des prétres de Karnak (XX
- XXIIImes dynasties) et autres textes contemporains relatifs & Uinitiation des prétres d’Amon,
OLA 32 (Louvain 1989), 177, der wegen Spruch 9, IV, 2 und X, 2-3, einer Priesterpradikation,
meint, es handele sich um einen “Propheten”, was die Sachlage nur verunklirt. Moglicherweise
ist w'b <z ein zeitlich begrenzter Funktionstitel, der durch das folgende m hrw=f “im Dienste,
diensthabend” aufgewertet wird. Zumindest bei der Treppenprozession in Dendera rangiert
der GroBe Wab hinter den Ersten und Zweiten Propheten: “Der Erste und Zweite Prophet
und die GroRen Wab-Priester des Heiligtums bedienen (§ms) die Ehrwirdige im ‘Haus der
Ehrwiirdigen’ ”, s. Guglielmi, a.a.0. (s. Anm. 7), 115, Dendara VIII, 100, 15, Tf. 751-762;
86. Wenn D. van der Plas, “ ‘Voir’ Dieu”, BSFE 115 (1989), 8, und andere folgern, dal} nur
der Hohepriester als Vertreter des Konigs den Gott schen diirfe, nicht aber die niedrigere
Priesterschaft, so mag das zwar fiir die (igyptologische) Theorie zutreffen, nicht aber fiir die
Praxis, wie bereits aus Merikare E 64f. und dem hm-ntr-g-Titel, s. Gutbub, a.a.0., hervorgeht.
Im Kultbildritual entspricht seine Titigkeit vor allem der des Stolisten, s. G. Vittmann, LA VI,
63-65. In griech.-rém. Zeit ist der Titel wb % mit Geheimhaltung verbunden, s. die Inschrift
aus dem Laboratorium in Edfu, s. D. Kurth, Treffpunkt der Gotter (Ziirich/Miinchen 1994), Nr.
13, 116: “Du sollst keinen Menschen zu ihm (diesem Salbdl) gelangen lassen, mit Ausnahme
des GroBen Wab-Priesters, der das Ritual fiir den Gott vollzieht; denn es ist ein Geheimnis, das
man nicht kennt”’; s. auch die Inschrift im Goldhaus, Dendara VIII, 131, 134, Daumas, a.a.0.,
109-118. Der GroBe Wab wird auch mehrfach im “Buch vom Tempel” erwihnt, das in etwa
40 Handschriften in Hieratisch, Demotisch und in griechischer Ubersetzung fragmentarisch
erhalten ist und das Joachim Quack rekonstruieren wird. Im Abaton werden die tiglichen
Riten vollzogen “vom GroRen Wab, der den Monatsdienst hat”, s. H. Junker, Das Gotterdekret
iiber das Abaton (Wien 1913), 19, 30.

(b) Die Kom-Ombo-Abschriften konnten nicht kollationiert werden, s. Alliot, Le culte d’Horus,
5: KO L, 165, Nr. 210 a,1: rz n °q r hw.t-ntr jn wb 3 m hrw=f m-ht jrjl.f] bw=f m §f wb jrj.{n}=f
jrw nb n jh.t-ntr; KO 1, 139, Nr. 36, 1-2; Korrekturen: U. Bouriant, RT 18 (1896), 151 §23:
hs.t mrz.w n jh.t-ntr jr(.£y m pr Hrw-wr m Nbj.t (m) hr.t-hrw n(.£f) r'w nb jnwb 3 m hrw=f m wb=f
m §j jrj.{n}=f jrw=f nb jh.t “Beginn der Spriiche des Rituals, das im Tempel des Haroeris, des
Hermn von Kom Ombo, tiglich vollzogen wird durch den GroBen Wab, der seinen Tagesdienst
verrichtet, wenn er seine Reinigung im See vollzogen hat, damit er alle seine Pflichten des
Rituals erfiille.” Es folgt der “Spruch fiir den Eintritt in den Tempel.” Zur Reinigung im heiligen
See, der TempeleinlaBliturgie, bzw. den Priesterermahnungen, s. Kurth, a.a.0., 147ff., Nr. 22;
Gutbub, a.a.0., 144ff.

Spruch 1 (I, 2-5)

r3 n shj stz dd mdw.w

Jj-4j Jj-tj m hip

jr.t Hrw 3h.tj

wdsz.tj rap.tj m hip

psd=s mj Rw m 3h.t{j}

sdgz.n s<w?> shm n Sth tp-<jr.t Hrw
[nk?1 jij sw jnj sw
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<r> rdj.t=f r s.t=s n Hrw

msz“ hrw Hrw hr jr.t=f
Jr.t Hrw hr dr hftj.w Jmnw R°w nb nsw.t tswj m sw.t=sn nbw
hip dj nsw jw=j wb.kw

Spruch zum Feuerschlagen (a). Worte zu sprechen:

Willkommen, willkommen in Frieden (b),

Horusauge, indem es erstrahlt,

heil ist und sich verjiingt in Frieden!

Es moge aufleuchten wie Re im Lichtland (c)!

Verborgen hat sich die Macht des Seth vor dem Horusauge (d).

[Ich] habe sie (es) (d.h. die Macht oder das Feuer) ergriffen und sie (es) geholt, (oder:
das es ergriffen und geholt hatte,)

um [sie (es)] zu verleihen (geben) dem Horus auf seinem (scil. des Auges) Platz (e).
Horus triumphiert wegen seines Auges.

Das Horusauge vertreibt die Feinde des Amun-Re, des Herrn der Throne der beiden
Linder, von allen ihren Stiitten.

Ein konigliches Opfer, ich bin rein (f).

(a) shj stz ist nur hier belegt; es diirfte das Feuerschlagen durch zwei Feuersteine bezeichnen und
in etwa dem sjn mdw, dem Feuerentfachen mit Holz und Feuerbohrer, entsprechen, was freilich
Alliot, Culte d’Horus, 63, verneint; er denkt an das Reiben der Silexe, das Feuerschlagen mit
dem Schlagfeuerzeug. O. von Lemm vermutete bereits ein Wortspiel mit shj St5 “den Seth
schlagen™; da aber stz im Textverlauf mit Horus, bzw. dem Horusauge gleichgesetzt wird und
nicht mit Seth, hat J.G. Griffiths, “The Horus-Seth Motif in the Daily Temple Liturgy”, Aegyptus
38 (1958), 3ff., diesen Gedanken verworfen. Er kann m.E. aber sehr wohl als Erklarung des
abweichenden Titels in Betracht gezogen werden, da der Spruch mit Tb 137B bis auf kleinere
Abweichungen tibereinstimmt, dort aber mit shd.t tks betitelt ist. Der Spruchtitel shz 477, der im
Hypostyl von Karnak, s. H.H. Nelson/W.J. Murnane, The Great Hypostyle Hall at Karnak 1, 1,
The Wall Reliefs, OIP 106 (Chicago 1981), pl. 203, bezeugt ist, bezieht sich jedoch trotz des
Eintrags Wb. III, 467, 9, nicht auf das “Schlagen”, sondern auf “das Flechten des Dochtes”,
wie schon H.H. Nelson, JNES 8 (1949), 224f., Anm. 116, bemerkt hatte. Die Abweichung von
den tiblichen Titeln ist also signifikant, scheint mit Bedacht gewihlt und beruht wohl auf der
mythologischen Aussage im Texthintergrund mittels Wortspiel, die den Silex, dem das Feuer
entspringt, mit Seth gleichsetzt. Griffiths, der Spruch 1 iibersetzt und kommentiert, geht auf
die Th-Varianten Spr.137A/B nicht weiter ein, E. Homung, Das Totenbuch der Agypter (Ziirich
1979), 500, dagegen nicht auf das Amunsritual, s. aber P. Barguet, Le Livre des Morts des
anciens égyptiens, LAPO 1 (Paris 1967), 183. Da solche Fackelriten bereits im MR fiir den
Vorabend des Neujahrstages in den Siut-Vertriigen und einem Text des Fiirsten Nhj, Berl. Ag.
Inschr. 1, 160 (8815) “Licht des Neujahrs anziinden (jr.t tkz n tp-rap.f) fiir die Edlen (d.h.
Toten) auf dem Berg (sh.w hrj-tp dw)” erwihnt werden, s. H.G. Fischer, LA II, 79-81, und
vielleicht vor der Tempelstatue im Schrein stattfanden, kann auch dieser Spruch urspriinglich
dem Statuenritual des Verstorbenen entstammen und von dort ins Totenbuch und Tigliche
Tempelritual gelangt sein. Wegen des “Fackel-Spruchs” im Tb halte ich es fiir unwahrscheinlich,
daB das “Niederschlagen” des Feuers, das den Gott umgibt, gemeint ist, eine Vorstellung, die
ebenfalls seit dem NR bezeugt ist, s. Magischer Papyrus Harris, Hibis-Hymnus, J. Assmann,
Agyptische Hymnen und Gebete (Ziirich/Miinchen 1975), Nr.129, Z. 16-18 (“Er hat seinen
Sitz umgeben mit Flammen™); S. Sauneron, Le Papyrus Magique illustré de Brooklyn, Wilbour
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Monographs 3 (Brooklyn 1970), 12, pl. 2, 3 (Art Aureole).

(b) jj.tj “Du kommst” fiir “Willkommen™, s. H. Grapow, Wie dei alten Agypter sich anredeten,
wie sie sich griissten und wie sie mit einander sprachen II1 (Berlin 1941), 105. Die Tb-Variante
137B, die im Grab des Senmut, auf dem Papyrus des Nebseni und — mit dem Titel 3 n st3
ths n r'w nb — auf oDeM 1608 (Freundlicher Hinweis von H.-W. Fischer-Elfert) iiberliefert
ist, bietet einen abweichenden Text und hat jj “Es kommt”, was besser zum folgenden psd-s
paBt. Der Text bei Senenmut steht in zwei waagerechten Zeilen direkt unter der Scheintiir mit
der “Vignette” cines kleinen fackeltragenden Mannes, s. P.F. Dorman, The Tombs of Senenmut,
MMA EEP 24 (New York 1991), 137, Frontispiz, pl. 70 (C88-90). Er lautet:

Jjjr.-Hrw hd.gj 3.4

wzd.tj db3.tj m hip wdz.1j

psd=s mj R°w m 3.t

sdg=s shm.w St§ tp-rd.wj jr.--Hrw

4 sG) swt jnj=f s()

t3 hh=s r=f. Es folgt Pyr. § 192b.

Dorman iibersetzt: “The eye of Horus comes, bright, (splendid), hale, equipped with peace,
and prosperous. It shines like Ra in the horizon, concealing the power of Seth before the feet
of the eye of Horus. As for him who shall seize it, it is he who will bring it (back), the heat
of its blast against him ...” Bei Nebseni steht: dr-s shm St§ tp-rd.wj n jn sj ... “Es hat die Macht
des Seth vertrieben vor dem, der es fortgeholt hatte”.

(¢) Vermutlich ist mit Tb 137B Singular statt Dual zu lesen. Der Dual 34.4j kann in Angleichung,
also Art “Reim”, an jr.t-Hrw 3h.tj in den Text geraten sein.

(d) Die Stelle ist schwierig, vgl. die abweichenden Ubersetzungen von Hornung, Gritffiths,
Dorman. Sehr hart scheinen mir die Ubersetzungen, die sdgs.n=s lesen und spiter ip-° (oder:
rawj) jr.t Hrw und beides auf das Horusauge beziehen. Vielleicht verweist s auf z4.t “Lichtland”.
Wahrscheinlicher ist jedoch reflexiv sdgs.n sw zu lesen, da shm “Macht” im weiteren Text
nicht mit anlautendem s geschrieben wird. Abwegig scheint mir die Interpretation von Kausen,
2.2.0. (s. Anm. 3), 393, der - Moret folgend — fp-< als Pripositionaladverb auffaBt und “vor
ihm verbirgt sich die Macht des Seth sogleich” iibersetzt. #p-© heift nicht “zugleich”. Damit
wird auch das Gefiige des folgenden Textes zerstort, den er iibersetzt: “Das Auge des Horus
beméichtigt sich seiner und bringt ihn vor (seinen) Thron. Horus erhebt seine Stimme durch
sein Auge, das Auge des Horus vernichtet die Feinde ...”

(e) jtj sw jnj sw ist ebenfalls schwierig. Ich mochte statt des Imperativs (Griffiths) oder eines
auf das Horusauge bezogenen Partizips (Hornung) eine Emendation vorschlagen. Da in fast
allen folgenden Spriichen, wenn nicht gerade ein Anruf oder Hymnus vorkommt, eine in der
1. Person abgefaBte Priidikation des Priesters erfolgt, wire es am plausiblesten — auch wegen
der Pronomina — den Text nach den formelhaften Worten des Totenpriesters und Balsamierers
beim Hin- und Herziehen des Sarges im Bestattungsritual in: jnk jij sw jnj sw r zu verbessern,
s. H. Altenmiiller, LA I, 758; R. Hannig, Grofes Handwdrterbuch Agyptisch-Deutsch (Mainz
1995), 114. In dhnliche Richtung zielt auch Dormans Senenmut-Ubersetzung. jzj jnj heifit auch
“ab- und zugeben, manipulieren”, s. J.J. Clére, JEA 54 (1968), 140f.; A.-H. Gardiner, JEA 24
(1938), 124f. rdj shm n heifit “Macht verleihen (dem)”.

(f) Die eigentiimliche Aussage, bei der jw=j wb.kw die Stelle der Opfergaben einnimmt, wird bei
W. Barta, Aufbau und Bedeutung der altigyptischen Opferformel, AgFo 24 (Gliickstadt 1968),
274, nicht erklirt. Vermutlich ist sie als “Ein konigliches Opfer an (beinhaltend): ich bin rein!”
aufzufassen. G. Roeder, Die digyptische Religion in Texten und Bildern III: Kulte, Orakel und die
Naturverehrung im alten Agypten (Ziirich 1960), 81, hélt hp dj nsw fiir eine Anweisung an den
Priester und jw=j w'b.kw fiir seine Rede. Jedoch ist eine Interpretation als Handlungsanweisung
ohne graphische Kennzeichnung, etwa durch Zeilentrenner oder Rubrum, wenig wahrscheinlich.
F. Labrique, Stylistique et théologie a Edfou, OLA 51 (1992), 204, denkt an einen Anakoluth, s.
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z.B. Edfou VI, 240, 9, 16; VII, 192, 17; s. G. Bénédite, Le temple de Philae, MMAF 13 (Paris
1893-1895), 22, 3. Dieselbe SchluBformel, bei der “ich” durch “Pharao” ersetzt wird, findet sich
auch in anderen Ritualen, s. S. Schott, Die Reinigung Pharaos in einem memphitischen Tempel
(Berlin P 13242), NAWG 1957:3, 48f., 56: dhnliche Reinheitsbeteuerungen von Klagefrauen,
s. H. Junker, Die Stundenwachen in den Osirismysterien (Wien 1910), 70.

In der ersten Handlung entfacht der Priester ein Feuer, wahrscheinlich durch das
Schlagen von Feuersteinen. Die mythologische Ausdeutung, die in einer beinahe iden-
tischen Fassung als “Spruch, um die Fackel anzuziinden” im Totenbuch Spruch 137B
erscheint,®® setzt das Licht des Feuers mit dem Horusauge gleich und vergleicht es
mit dem Aufgang der Sonne, die die Macht des Seth (= Finsternis) und die Feinde
vertreibt. Das Feuerschlagen ist auch mit den nichsten Akten zu verbinden und dient
sowohl dem Entziinden des Réuchergeriits als auch dem Erleuchten des Opfertisch-
raums.* Das jgj - jnj konnte sich auf das Hin- und Herschwenken des Napfes mit der
Flamme beziehen.

Spruch 2 (I, 5-8)

rz n t3] shipy dd mdw.w

Jjnd hr<k [nn m] jmj.w-ht Dhwij
“.wsj hr<k m Hrw

dr.tj=f hr<k m Dhwij

dbz.w=j r=k m Jupw hntj sh-ntr
Jnk hm nh n R°w

Jjnk wb jwsj web.kw

bw=j bw ntr.w

hip dj nsw jw=j wb.kw

Spruch zum Ergreifen des Raucherarms (a). Worte zu sprechen:
GegriiBt seist du, [diese(s) da] im Gefolge des Thot (b)!

Meine beiden Arme sind auf dir als Horus,

meine Hinde sind auf dir als Thot,

meine Finger sind an dir als Anubis, der Erste der Gotteshalle (c).

38 Hornung, Totenbuch, 270f., 500; M. Saleh, Das Totenbuch in den thebanischen Beamtengrébern des
Neuen Reiches, AVDAIK 46 (Mainz 1984), 75f. Lingere Fassung: 137A. Fackelriten finden sich vom
Alten Reich bis in griech.-rém. Zeit, s. A. Gutbub, Mélanges Maspero T4 (1961), 41-46, Assmann,
MDAIK 28 (1972), 63. Zu Tb 137A s. Hornung, a.2.0., 266, Z. 13—16, 499ff.: “Es kommt das Horusauge,
unversehrt / und strahlend wie Re im Horizont, // es hat den Schutz des Seth versteckt, / der es gepackt
und fortgeholt hatte.” Das Vertreiben der Feinde der Osiris-Chontamenti wird refrainartig am Ende der
Strophen abgehandelt, z.B. Z. 32ff., 43ff.: “Das Horusauge ist dein Schutz, es bringt dir alle deine Feinde
zu Fall. Deine Feinde sind vor dir gefallen!” Gegeniiber Tb 137A mit dem unverstindlichen “Schutz des
Seth” diirfte die “Macht des Seth” des Amunsritual die bessere Lesung bieten. Tb 137B (Nebseni) hat
ebenso “Macht™ “Es kommt das helle Horus-Auge, / es kommt das leuchtende Horus-Auge. // Es ist in
Frieden gekommen / und strahlt wie Re im Horizont! // Es beseitigt die Macht des Seth vor dem, der es
fortholte; / (denn) er war es, der seine Flamme ergriff”’. Amunsritual hat vermutlich “vor dem” durch eine
Hyperkorrektion “vor dem Horusauge” zu verdeutlichen versucht.

3% Die entsprechenden Riten in Tempelritualen wie das Lichtentziinden am Neujahrstag, Entziinden der
Fackel oder des Dochtes oder Erleuchten der Thronestrade tragen nicht nur unterschiedliche Titel, sondern
auch vollig verschiedene Texte, wie etwa “Livre que mon nom fleurisse”, s. H.H. Nelson, JNES 8 (1949),
336-341; vgl. A-P. Zivie, La tombe de Pached & Deir el-Medineh (No. 3), MIFAO 99 (Kairo 1979), 47
“Anziinden der Fackel”.
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Ich bin ein lebender Diener des Re (d);

ich bin ein Wab-Priester, ich bin gereinigt (e).
Meine Reinigung ist die Reinigung der Gotter (f).
Ein konigliches Opfer, ich bin rein.

(a) Zur Bedeutung der Raucherung als Reinigung, s. H. Bonnet, Die Bedeutung der Réucherung
im #gyptischen Kult, ZAS 67 (1931), 20-28, bes. 26; H. Beinlich, MDAIK 34 (1978), 15ff.,

geht auf das Tigliche Tempelritual nicht ein.

(b) Die Reste der Zeichen lassen sich nur zu nn erginzen, das anschliefende Zeichen ist
fraglich. nn dient als Bezeichnung des Kultgegenstandes, moglicherweise ist ein Wort, etwa ¢
“Arm” oder “Horusauge” ausgefallen. Eine Parallele konnte nicht ausgemacht werden, auch der
Anfang des Spruches 44 1aBt sich nicht zu einer Ergénzung verwenden. “Im Gefolge des Thot™

befindet sich zwar der Tote als Stern, s. B. Altenmiiller, Synkretismus in den Sargtexten, GOF
IV/7 (Wiesbaden 1975), 239; Tb 131, 183, was aber nur zu einer Erkldrung des Réucherarms

als “Stern” im Gefolge des Mondgottes passen wiirde.

(¢) Mit Gliedervergotiung, wie K. Koch, Geschichte der dgyptischen Religion (s. Anm. 3),

293, die Stelle deutet, hat sie nichts zu tun; es liegt lediglich ein verkiirzter Vergleich oder
“rollisches” m vor: “Meine Arme sind auf dir wie die des Horus (oder: in der Funktion des
Horus) ...” Die Korperteil-Topik “Arme-Hande-Finger” (vom GroBeren zum Kleineren) wird
noch durch Alliteration verstirkt. Ar-k und Hrw, dr.tsj und Dhw.yj, r und Jnpw, vgl. Pyr.

(Sp.532) §1257a: “Sie verhiiten, da du verwest (rpw) entsprechend jenem deinem Namen
Jnpw”. Spruch 2 ist in Spruch 44 “Spruch zum Geben seiner (Var.: der) beiden Hinde auf den
Gott” enthalten: Amun XXVI, 5-7, Mut XXI, 2 — XXII, 2, Abydos I, pl. 10 (Osiris), pl. 19 (Isis),

pl. 27 (Horus); II, pl. 5 (Amun-Re), pl. 15 (Re-Harachte), pl. 23 (Ptah), wo der Konig die Arme
ausstreckt, um das Kultbild zu beriihren. “Ich bin gekommen als Bote <deines>> Vaters Atum.”

Es folgt wortwortlich der gleiche Text bis zum Spruchende. Zum vorausgehenden Text s. K.

Goebs, ZAS 122 (1995), 175f. Zur Kultsituation, bzw. dem dieser Szene zugrundeliegendem
Bestattungsritual s. H. Roeder, Mit dem Auge sehen. Studien zur Semantik der Herrschaft in den
Toten- und Kulttexten, SAGA 16 (Heidelberg 1996), 95 (Spruch 2 fehlt). Zu Thot als Schreiber
“mit reinen Hinden” in Tb 182 und 183, s. Hornung, Totenbuch, 390, 1f; 397, 110f. Die

Aufzihlung der Gotter findet man noch im Balsamierungsritual, s. S. Sauneron, Le rituel de

I’embaumement (Kairo 1952), 23 (VIIL, 7, 5).

(d) Zu hm “nh n R°w ist mir aufier Spruch 44 keine Parallele bekannt, formal diirfte er dem
Epitheton bs ‘nh n Rw des Bocks von Mendes nachgebildet sein; vgl. Assmann, Liturgische

Lieder an den Sonnengott, MAS 19 (Berlin 1968), 80, n. 13; ders., Re und Amun, OBO 51

(Freiburg/Géttingen 1983), 155, 205; inhaltlich jedoch ist er mit den vor allem spiitzeitlichen

Priestertiteln vergleichbar, mit denen sich der Konig als *“Diener” einer Gottheit bezeichnet,

s. E. Otto, Goit und Mensch nach den égyptischen Tempelinschriften der griechisch-rémischen
Zeit, AHAW 1964:1, 72.

(e) jnk wb jw=j wb.kw ist noch im Reinheitstext Edfou I, 79, 4 belegt, s. Alliot, Culte d’Horus,

142f., vgl. Otto, Gott und Mensch, 69.

() Alte Reinigungsformel, bereits in Pyr. § 829d-e (Sp. 447) bezeugt: bw=k “bw ntr.w “Deine
Reinigung ist die Reinigung der Gotter™; B. Altenmiiller-Kesting, Reinigungsriten im dgyptischen
Kult (Hamburg 1968), 202; E. Otto, Das altigyptische Mundéffnungsritual, AgAbh 3 (Wies-

baden 1960), 45, Szene 4. Dieselbe Formel erscheint noch in Spruch 59 (Amun XXXIV, 2-6;

Mut XXIX, 2-4).

AuBer der Anrede wurde der gesamte Text von Spruch 44 “Spruch, zum Geben seiner
(Var.: der) beiden Hinde auf den Gott” (r3 n rdj.t © .wj hr ntr) entlehnt. Urspriinglich
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wird die Nennung der Gétter Horus, Thot und Anubis sich auf die Balsamierungssi-
tuation beziehen. Der Ankniipfungspunkt fiir die gétterweltliche Ausdeutung und die
Reihenfolge diirfte zum einen die Form des Réucherarms mit dem nach vorn gewen-
deten Falkenkopf sein, der als hinterer AbschluB dient; vielleicht existierte auch schon
die erst in ptol. Zeit belegte Bezeichnung < n Hrw “Horusarm”™ als Riucherarm, die
ilteren Bezeichnungen © n sntr und © n At enthalten aber ebenso © “Arm”, so daB der
Offiziant sich beim Aufnehmen des Geriits nach dem Feuerschlagen mit Horus identi-
fizieren konnte; zum anderen diirfte das Wortspiel zwischen ¢ “Riucherarm” und w. 7
hr<k und Hrw eine Rolle gespielt haben; die folgenden Ausdeutungen dr.#j und Dhwij
diirften der Alliteration zu verdanken sein, da sonst in funeriren Texten die “Arme”
des Thot oder Anubis genannt werden. Die Referenzfihigkeit von ¢ wird auch der
Grund fiir die Ubernahme in Spruch 44 gewesen sein.

Spruch 3 (I, 8 - 1L, 2)

(< n] wsh 3°b hr shipy dd mdw.w

jnd hr=k 3b pwjn ...

sh.t m Ddw sjn.t m 3bdw

wb.kw m jr.t Hrw r jrl.fl<j jh.t jm=k

Jw.w wb.w n Jmaw RW nb nsw.t t3.wj hn® psd.t=f
hip dj nsw jw=j wb.kw

Spruch beim Setzen des Weihrauchnapfes auf den Riucherarm. Worte zu sprechen:
Gegriifit seist du, dieser Napf ...

... Erde von Busiris, Ton von Abydos (a).

Ich bin gereinigt mit dem Horusauge, damit ich mit dir (dem Riuchergerit) die Riten
vollziehe.

Sie sind rein fiir Amun-Re, den Herrn der Throne der beiden Linder und seine Neun-
heit (b).

Ein konigliches Opfer, ich bin rein.

(a) Zu diesem Passus ist mir keine Parallele bekannt. Lediglich die “Erde des Benbenhauses”
(t3 — nicht sh.f) wird bei J.-C. Goyon, Confirmation du pouvoir royal au nouvel an (s. Anm.
20), 63, 96 (I1I, 18) als “Schutz” verwendet. Nach der Huldigung an das Kultgerit erfolgt
wiederum eine osirianische Ausdeutung, vermutlich des Napf-Materials oder -Herstellers.

(b) Der Plural ist merkwiirdig, er wird sich wohl auf ““die Riten” (“Dinge”) oder das zweiteilige
Gerit, bzw. auf seine Tonsorten oder Inauguratoren beziehen.

Spruch 4 (I1, 2—-4)

r3 nrdj.t sntr hr sd.t dd mdw.w
n bz j3b.tj n Hrw jzb.1j

n by mw.t=f m hnw jtn=f

n bz psd m wdstj=fj

n Rw-Hrw-3h.4f nir <

§3b Sw.t hntj jir.tj Sm n p.t
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Spruch zum Legen des Weihrauchs auf die Flamme (a). Worte zu sprechen:

Fiir den 6stlichen Ba, fiir den dstlichen Horus (b),

fiir den, “der in seiner Mutter erscheint” im Inneren seiner Scheibe (o),

fiir den Ba (Widder), strahlend an seinen beiden Augen (d)

fiir Re-Harachte, den grofien Gott,

mit buntem Gefieder an der Spitze der oberigyptischen Heiligtiimer des Himmels (e).

(a) Var. Mut: 3 n dnw, verderbt fiir wdn “Opfer, Litanei”.

(b) B3 jsb.tj Hrw jsb.fj sind hiufige Bezeichnungen der aufgehenden Sonne, die bereits im
Wecklied (Spruch 573) der Pyr. § 1478c erscheinen, s. J. Assmann, Sonnenhymnen in thebani-
schen Grébern, Theben 1 (Mainz 1983), 390 (mit zahlreichen Belegen), z.B. 110f. mit Anm.
a (TT 57); in demselben Hymnus erscheint auch die in Spruch 9 auftauchende Gleichsetzung
der Federn der Federkrone mit den beiden Augen,

(c) In beiden Var. ist die Schreibung s mw.i=f eindeutig, bei Amun erscheint der Mut-Geier
nochmals iiber der Zeile 1 vielleicht ist deshalb ein m ausgefallen. M.E. wire eine Emendation
zu b <m> mw.t=f “der in seiner Mutter (= Nut) erschienen ist” gerechtfertigt. Es konnte auch
ein transitiver Gebrauch in einer Relativform vorliegen: “den seine Mutter zur Erscheinung
bringt”, “den seine Mutter gebar (erscheinen lieB)”, s. das erst ptol. belegte b5, Wb. 111, 241, 3
“gebiren (von Nut als Mutter)”. Das Epitheton wurde seit Moret, a.a.0., 20, als Verschreibung
fir Kamutef, Kamephis betrachtet; s. jiingst J. Zandee, Der Amunhymnus des Papyrus Leiden 1
344, Verso, 192; J. Assmann, Orientalia 63 (1994), 100. Aus lautlichen Griinden scheint mir das
unwahrscheinlich, da £ zu @ai und bz zu ke wird; vgl. auch die regulire Schreibung in XV,
9. Der Ausdruck “Kamutef im Inneren seiner Scheibe” ist m.W. nicht belegt. Es liegt wohl
nur eine Anspielung auf die Kamutef-Vorstellung, die vaterlose Geburt, vor. Der Verfasser
hatte vermutlich Darstellungen der Sonnenscheibe mit einem Skarabius, Widder oder dem
widderkopfigen Ba-Vogel der Konigsgriber und Goldschreine des Tutanchamun vor Augen.
Zu m hnw jinsf, eigentlich der Bezeichnung der Nachtsonne, s. Assmann, LL, 39-42, “der die
Unterwelt durchfihrt in seiner Scheibe™ (a.a.0., 39); m hnw jin ist in den Sargtexten mehrfach
als Epitheton des Re belegt, s. B. Altenmiiller, Synkretismuts, 111. Zu b m jm s. Zandee, a.a.0.,
442,

(d) Zu fast identischen Formulierungen: “Amun, der sich in seiner Pupille verbirgt, Ba, der in
seinem Auge erstrahlt (psd m wds.t=f)!”, s. p mag Harris IV, 10-V, 2 =N. de G. Davies, The
Temple of Hibis in el Khargeh Qasis III (New York 1953), Tf. 33, 7.8 = Assmann, AHG, Nr.
130, 33-38; ders., LL, 50f.; Zandee, a.a.0., 737, Schott, Urk. V1, 98, 5: ntk bz psd m wdstj=fj.

(e) Die jir.4j sind schon in CT VI, 287s als Wohnsitz des Re erwéhnt. s3b $w.t hntj jtr.t §m°
(oder: mh) ist der Titel des Horus von Edfu, s. S. Cauville, Essai sur la théologie du temple
d’Horus a Edfou, BAE 102/1 (Kairo 1987), 213f.; Edfou III, 353, 17.

Der Spruch zum Réuchern enthilt lediglich eine Anrede an die aufgehende Sonne in
Form einer durch n eingeleiteten Litanei. Der aufsteigende Weihrauchduft wird mit
Horus gleichgesetzt.* Falls m hnw jin=f sich auf die untergehende Sonne (im Westen)
bezieht, konnte man an ein Hin- und Herschwenken des Raucherarms in verschiedene
Himmelsrichtungen denken.

Spruch 5 (II, 4-7)
r3 n nmt.t r bw dsr dd mdw.w
bz Jwnw wd3z=tn wds=j

40 H. Bonnet, ZAS 67 (1931), 26.
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wd3=j wd3=in

wd3z ks=tn jw k3z=f wds.w

hnt k3.w ‘nh.w nb.w

“nh nz.w nb.w ‘nh=j

mnsz.wj n Jtmw m $3 n hw=j
dj n=j Shm.t <3.t mrj.t Pth ‘nh dd wss
hs jwfsj tm n “nh Dhwtj

Jnk Hrw hrj w3d=f

nb nrw  §fy.t

k3 $w.tj 3 m 3bdw

hip dj nsw jw=j wb.kw

Spruch zum Schreiten zum heiligen Ort. Worte zu sprechen:

Seelen von Heliopolis, seid ihr heil, bin ich heil (a).

Bin ich heil, seid ihr heil (b).

Sind eure Ka heil, ist mein Ka heil

an der Spitze aller lebenden Ka (c).

Leben diese alle, lebe ich (d).

Die beiden mns:-Kriige des Atum sind der Schutz meiner Glieder (e).
Sachmet, die GroBe, die Geliebte des Ptah, gebe mir Leben, Dauer und Heil, um mein
“Fleisch” (in) der Fiille des Lebens des Thot (f).

Ich bin Horus auf seinem Papyrus,

der Herr des Schreckens, grofl an Hoheit,

mit hohen Federn, groB in Abydos (g).

Ein konigliches Opfer, ich bin rein.

a) Die “Seelen von Heliopolis” gehiren im Neuen Reich zu den mythischen Gemeinden, die
die aufgehende Sonne begriiBen und anbeten. Sie vollfiihren den Anw-Gestus und begleiten mit
den Mr.t-Gottinnen den ausziehenden oder aufgehenden Gott, s. pLeiden T2: “Die Seelen von
Heliopolis jubeln ihm zu, die Seelen von Buto und Hierakonpolis erheben ihn. ‘Betet ihn an!”,
sagen die Sonnenaffen; ‘Lob ihm!” sagt alles Getier insgesamt”, s. Text III 4 bei Assmann,
LL, 314f., 322f., 331f.; ders., Re und Amun, 69. In CT Sp. 154, Tb Sp. 115: “Spruch, zum
Himmel herauszugehen und das Totenreich zu offnen, die Machte von Heliopolis zu kennen”
sind es Re, Schu und Tefnut. Der Tote bezeichnet sich als einer, der Zutritt hat: “Ich bin
einer von euch, / ich kenne diese von den Michten von Heliopolis, zu welchen nicht (einmal)
der Hohepriester eingefiihrt ist”. Zum unmittelbar folgenden Text palit die Vorstellung einer
aufs Jubeln beschrinkten Adorantenfunktion nicht sehr gut, vermutlich sind eher die bislang
nicht erklirten Anspielungen des CT und Tb gemeint; s. H. Kees, Der Gatterglaube im alten
Agypten (Leipzig 1956), 282f. In Edfou IV, 134, 4-16 wird beim Dattelbehilteropfer ein Ritus
fiir den Bsw Jwnw (rq jrw n Bsw Jwnw) genannt, wobei dies eine Bezeichnung fiir Osiris “die
Manifestation von On” ist, s. S. Cauville, RJE 32 (1980), 48.

(b) Zu dieser mehrfach im Totenbuch und anderswo belegten Umkehrformel, die auch in litera-
rische Texte Eingang gefunden hat; s. W. Westendorf, GM 5 (1973), 43—45; Tb Kap. 17, 35; 72,
6-7: 160, 3: Homung, Totenbuch, 65, 18; U. RoBler-Kohler, Kapitel 17 des dgyptischen Toten-
buches, GOF IV/10 (Wiesbaden 1979), 220, 247. Zur Umkehrformel mit uh vgl. Pyr. Sp. 219
(passim); zum “Kehrsatz” s. W. Westendorf, “Der Rezitationsvermerk zs-phr”, Agyptologische
Studien [Fs Grapow], (Berlin 1955), 383402, bes. 387.

(¢) hnt ks.w np.w nb.w. Das konigliche Epitheton findet sich beim Ritus des “Losen(s) der
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Umhiillung” (sfh.t dbs) des Gotterschreins, s. E. Naville, Deir el Bahari L, pl. 11; I, pl. 45
(Ptah).

(d) Nach Mut ist n3 nb.w zu lesen.

(e) mnsz-Kriige (Wb. 11, 88, 8-10) sind seit dem AR belegt, s. P. Posener-Krieger, Les Archives
du Temple Funéraire de Néférirkaré-Kakai (Les Papyrus d’Abousir), BdE 65 (Kairo 1971),
413 (58F); Barta, Die altigyptische Opferliste von der Friihzeit bis zur griechisch-romischen
Epoche, MAS 3 (Berlin 1963), 79, 81 (Wasserlibation).

(f) Sowohl Mut wie Amun schreiben dj.z fiir dj. Zur Ubersetzung: “Mein Fleisch ist vollstindig
(rm) fir das Leben, Thot”, s. H. Roeder, Mit dem Auge sehen, 130. Die Floskel ist alt und
kommt bereits in CT V, 222i (Sp. 407) vor. Einen passenden grammatischen AnschluB und eine
iiberzeugende Segmentierung vermag ich nicht herzustellen, moglicherweise ist dj n=j zweimal
zu lesen: “Gib mir die Fiille des Lebens, Thot!”, was aber auch nicht zum Vorhergehenden
paBt. Deshalb schlieBe ich mich der tiblichen Ubersetzung “in der Fiille des Lebens (des Thot)”
an, vgl. Wh. V, 303, 14. tm n ‘nh (ohne Dhwyj) erscheint in der Formel “Horus, Horus, Sprof3
der Sachmet, umgib den Leib (A3 jwf) des Pharao, Leben, Heil, Gesundheit, in der Fiille des
Lebens!”, s. J.-C. Goyon, “Sur une formule des rituels de conjuration des dangers de I’année”,
BIFAO 74 (1974), 751f.; Dendara VIII, 56, 6; 62, 3.

(g) jnk Hrw hrj wsd=f. Nach der Var. Mut ist eindeutig h7j wsd=f zu lesen, Von Kausen, a.a.0.,
miBverstanden, obwohl schon richtig bei G. Roeder, Kulte, Orakel (s. Anm. 36), 81; H. Schlogl,
Der Sonnengott auf der Bliite. Eine dgyptische Kosmogonie des Neuen Reiches, AegHelv 5
(Genf 1977), 15f. Zum ilteren Vorkommen in den CT s. B. Altenmiiller, Synkretismus, 142, 147;
CT11, 348a-b (Spruch 157) = Th 112, 14 und CT VI, 36a, 38s (Sp. 477). H. Kees, RT 37 (1915),
66-67; ders., Gotterglaube, 90, vermutete eine Konstellation zwischen den Gestirnen Sothis
und Orion. “Horus auf seinem Papyrus” ist beim Fischfang mit Stricken oder Tauen verbunden
und auch mit Buto, s. CT Sp. 157, Tb 112. Der ilteste Beleg einer Darstellung stammt aus
der Nefertem-Kapelle des Tempels Sethos L., Abydos 111, Tf. 16. Der Konig riuchert vor einem
Horusfalken auf einer w3d-Siule, der zusammen mit einer knienden Kénigsfigur auf einer Basis
steht. In spiiteren Abbildungen erscheint er als eine Standarte in Gestalt eines Falken, der auf
der Dolde einer wsd-Siule sitzt. Vermutlich ist hier wie in den spéten Belegen eine Standarte
das Vorbild, die der Priester trigt und mit der er sich identifiziert. In den Treppenprozessionen
in Dendara, ist es der Priester, der direkt hinter dem Konig schreitet, Dendara VIIL, 88, 4; 103,
4: Tf. 763, 741; R.A. Parker, J. Leclant, J.-C. Goyon, The Edifice of Taharga by the Sacred
Lake of Karnak (Providence/London 1979), 50, Tf. 22-23, halten den Horus dsr-< bei den Riten
auf dem jz.t-Djeme fiir den Horus hrj wsd=f. Die haufig zusammen auftretenden Epitheta nb
snd (selten: nrw) <3 §fy.t (§ffj.1) “Herr der Furcht, groB an Hoheit” beschreiben die “Anbetung
heischenden Eigenschaften des erscheinenden Herrschers”, so Assmann, LL, 59. Sie kommen
verschiedenen Gottheiten zu, z.B. Thi, CT 1V, 182c.

Zunichst wendet sich der Offiziant, der sich noch im Opfertischraum befindet, an die
Ba von Heliopolis, die hier vermutlich nicht in ihrer aus den Sonnenhymnen bekannten
Funktion von Adoranten auftreten, sondem in ihrer dlteren, am geheimen Wissen
teilhabenden Michten. Er bittet sie um Zutritt und beschwort in Wechselsétzen seine
korperliche Integritit (“Heilsein”, “Leben”). Bis auf den nicht sicher bestimmbaren
Horus hrj wsd=f, der jedoch mit Buto verbunden sein konnte, stammen alle Gotter aus
dem memphitischen Raum, so dal man eine heliopolitanisch-memphitische Tradition
erwigen konnte, falls nicht einfach eine Kompilation von verschiedenen Totentexten
vorliegt. Dazu paBte der Wunsch nach kérperlicher Integritit und Unversehrtheit,
vor allem der nach dem Schutz der Sachmet und der Vollstindigkeit des Fleisches,
die dem Toten das Weiterleben ermdglichen und ein altes Thema der Totenliteratur
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sind. Aber auch eine ganz andere Herkunft, z.B. aus einem Neujahrsritual, ist nicht
auszuschlieBen.

Spruch 6 (II, 7 - 111, 3)

kjj r3

rs=t nfr m htp Jp.t-swt

Anw.t r3.w pr.w nir.w ngrw.t jmj=s
nir.w ntrw.t jmj.w Jp.t-swi

ntr.w ntrw.t jmj.w Wss.t

nir.w ntrw.t jmj.w Jwnw

nir.w ngrw.t jmj.w Hw.1-k3-Pth

nir.w ntrw.t jmj.w p.t

nir.w ngrw.t jmj.w 3

nir.w ntrw.t jmj.w rsj mh.ij jmnt.t j3bt.t
n3: nsw.w bjtj.w msw nsw

Ssp hd.t jrj maw(.w) n Jmnw m Jp.t-sw.t
rs=tn hip=tn

rs=tn nfr m hip

Ein anderer Spruch:

Erwache schon in Frieden, Karnak (a)

Herrin der Tempel und der Gétter und Gottinnen, die in ithm sind! (b)

Oh Goétter und Géttinnen, die in Karnak sind,

oh Goétter und Gottinnen, die in Theben sind (b),

oh Gotter und Gottinnen, die in Heliopolis sind,

oh Gotter und Gottinnen, die in Memphis sind,

oh Goétter und Goéttinnen, die im Himmel sind,

oh Gotter und Gottinnen, die auf Erden sind,

oh Gotter und Gottinnen, die im Siiden, Norden, Westen und Osten sind (¢),
oh Konige von Oberidgypten und Konige von Unterdgypten, Konigskinder,
die die weiBe Krone empfangen und Denkmaéler fiir Amun in Karnak geschaffen
haben (d),

erwachet, seid gnidig

erwachtet schon in Frieden!

(a) Der Spruch bildet eine Variante des Morgenliedes, das von den Pyr. Spruch 573 (§ 1478¢) an
bis in griech.-rom. Zeit bezeugt ist. Mit ihm weckt man den Gott, die Kronen, seine Korperteile
und Insignien, seine Mitgotter und seine(n) Tempel. Das Morgenlied besitzt eine feste Struktur,
in die man die jeweiligen Anrufungen einsetzt. Hier ist eine einzige lange Anrufung einge-
schoben. Zu den Varianten in Edfu s. Kurth, Treffpunkt der Gitter, 80—88, 337-340. rs=k nfr
“Du erwachst schon” kommt vor allem in der Ritualversion der Wecklieder vor und wird in
den Gréberfassung zumeist durch jnd hr<k ersetzt, vermutlich weil man kultischen Weckruf in
Grébern als unangemessen empfand, so Assmann, LL, 183, s. jedoch ders., Sonnenhymnen, 110
(TT 57); Text:75; 21f.

(b) Zu Was.t nht.t hnw.t rz.w pr.w, s. J.-M. Kruchten, Les annales des prétres de Karnak (XXI-
XXIllmes dynasties) et autres textes contemporains relatifs a Uinitiation des prétres d’Amon,
OLA 32 (Louvain 1989), 258; P. Vernus, ASAE 68 (1982), 129-135. Jp.t sw.t und W3s.z sind
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auch als Personifikationen unterschieden. Das Epitheton verweist auf eine spite Redaktion (19.
Dyn.?) des Spruches.

(¢) rsj (rsw.f) bei Amun zu nsw.w verschrieben. Zur Aufzihlung vgl. die Sammelliste im
Mundéffnungsritual beim Weihréduchern, Otto, Munddffnungsritual 11, 1351, (Text 4); die Opfer-
litanei in Tb 141/142, Hornung, Totenbuch, 274, 12f., “fiir die siidlichen Gétter, die nérdlichen
Gétter, die westlichen Gotter und die dstlichen Gotter, fiir die Gotter, die knien, und die Gétter,
die zu den Opfern gehoren.”

(d) Mut hat Plural mnw.w. Die ausdriickliche Nennung der Kénigskinder 146t zunichst an
Totentempel von Kronprinzen wie den des Wadjmose denken, die dem Amunkult angeschlos-
sen waren. Vermutlich sind aber Statuen der Mitglieder des Konigshauses gemeint, die Amun
Stiftungen gemacht haben. Solche Statuen, die vermutlich im Opfertischraum standen, werden
noch im Sanktuar von Dendera als Kultempfinger verzeichnet und beschrieben: “Konige von
Oberigypten, Kénige von Unterdgypten, Konigsmiitter, Konigsgemahlinnen und Konigskinder”,
Dendara II, 54-55, pl. 104—107, s. S. Cauville, “Les statues cultuelles de Dendera d’aprés les
inscriptions pariétales”, BIFAO 87 (1987), 107ff.

Mit diesem ersten Morgenlied begriift der Priester, der sich im Sanktuar vor dem ge-
schlossenen Naos befindet, zunichst das Erwachen des Tempels von Karnak, der Her-
rin aller Tempel, dann das seiner Gottheiten und noch einmal das der Gotter(statuen)
in Karnak und Waset, Heliopolis und Memphis, schlieBlich zusammenfassend, das
der Gétter(statuen) des Himmels und der Erde, der vier Weltgegenden (Himmels-
richtungen) sowie das der Statuen der Konige und der koniglichen Kinder, die als
Stifter fir Amun wirkten. Die Kultstatue des Amun wird erst nach der sog. zwei-
ten ()ffnung mit Spruch 37 (XIII, 9 — XVI, 1: “Amun anbeten” dws Jmnw), einem
Hymnus mit Namensanrufungen, nach Assmann, einem fiir Festtage, geweckt. Ein
weiterer mit Weckruf eingeleiteter Hymnus stellt der kjj betitelte Spruch 38 (XVI, 1-
XVII, 1; Assmann, Nr. 122) dar, mit dem u. a. Amun als Horus, der 10. Gott der
Neunheit, gepriesen wird.*t Mit “Eine andere Preisung Amuns am frithen Morgen”
(kjj dws Jmnw hr tp dws) ist Spruch 41 (XIX, 3-XX, 2), ein weiteres mit sk nfr ein-
geleitetes Wecklied, betitelt.*? Vermutlich entstammt das Morgenlied dem koniglichen
Zeremoniell.

Spruch 7 (III, 3-5)

r3 n sd jad.t dd mdw.w

sd jzd.t sfh db©

(Zusatz Abydos:

Jw dr.n=j dw.t nb(.t) jrj=j r 13)
Jj-n=j jn.n=j n=k jr.t Hrw
Jr.t=k n=k Hrw

(Zusatz Abydos:

41 B Graefe, “Horus, der zehnte Gott der ‘Neunheit' ", in Hommages & Frangois Daumas (Montpellier
1986), 347-349 (zu X VI, 8-9 und XV, 3).

42 Agsmann, LL, 168ff. (II, 1, Nr. 9); 183, Anm. 76; 307, Anm. 30; ders., AHG, 323f, 334; ders.,
Sonnenhymnen, XXIX, (3.2.5. Text F, Hymnus zum Sonnenaufgang), Anm. 115. Das Morgenlied kommt
in Abydos nur bei einer Réucherung vor, jedoch finden sich anderenorts zahlreiche Varianten; das Erwachen
der Kronen s. A. Erman, Hymnen an das Diadem der Pharaonen, APAW 1911, das des Kultbilds, pBerlin
3056, vso VIL, 7ff. (= oRam Nr.30), das des Hauptgottes und der synnaoi theoi, seinen Korperteilen, das
des Tempels und seiner Bauteile s. Kurth, a.a.0.; E. Brunner-Traut, LA III, 205f.
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jnk Dhwtj m jp wds.t
hip dj nsw jw=j wb.kw)

Spruch zum Zerreilen (Abwickeln) des Bandes (a). Worte zu sprechen:

Das Band ist zerrissen (abgewickelt), die Ose (der Griff) befreit (gelost) (b).
Ich habe alles mir anhaftende Ubel beseitigt (c)!

Ich bin gekommen und bringe dir hiermit das Horusauge;

dein Auge fiir dich, Horus!

Ich bin Thot beim Berechnen des Udjatauges (d).

Ein konigliches Opfer, ich bin rein.

(a) Varr. Abydos: sz db<(w).r “Losen des Siegels”. Re wiederholt den Titel im Bildfeld. j3d.t
ist die Siegelschnur. Die Naoi sind nicht nur verriegelt, sondern auch durch eine durch Osen
(Krammen) oder Griffe gefiihrte Schnur gesichert, s. M. Eaton-Krauss und E. Graefe, The Small
Golden Shrine from the Tomb of Tutankhamun (Oxford 1985), 2, pl. 1, 4, wo in einer der Osen
noch die Schnur erhalten war; W. Boochs, Siegel und Siegeln im Alten Agypten (Sankt Augustin
1982), 33-36: “Die auf jedem Tiirfliigel sitzenden metallenen Krammen (wurden) mehrfach
durch einen Strick miteinander verbunden. Die hierdurch entstehende Querverbindung wurde
nochmals mit einem Strick umwickelt und das Ganze auf der linken Seite verknotet und auf
der Kramme der rechten Seite zweifach gesiegelt.” Im Unterschied zu Abydos (dbw.) haben
Amun und Mut db° “Riegelring”, bzw. “Ose, Kramme, Griff”, s. P. Posener-Kriéger, “Noms
des parties de portes dans les documents d’Abousir”, Beitriige Bf 12 [Fs Ricke] (Wiesbaden
1971), 75-85, bes. 80f. (“anneau™); dies., Les Archives du Temple Funéraire de Néférirkaré-
Kakai 1, 194, 11, 434 (q), 442, 502. Die Schwierigkeiten der Reihenfolge der Szenen, auf die
E. Graefe, “Die Versiegelung der Naostiir”’, MDAIK 27 (1971), 150ff., hinwies, losen sich auf,
wenn man b als “Ose/Griff” liest und nicht mit Abydos als db(w).r “Versiegelung”. Auch in
den stz jir betitelten Spriichen griech.-rém. Zeit konnte man db< in sfh dbc statt mit “Siegel”
besser mit “Ose/Griff” iibersetzen, so Dendara III, 76, 5f: “Die Schnur wegziehen. Ich habe die
Schnur weggezogen aus der Kapelle Threr Majestit, ich befreie (Isse) die Ose (db?); Edfou I,
40, 3f: “Die Schnur wegziehen. Ich habe die Schnur herausgezogen, um mich dem Schrein zu
nahen; ich befreie die Ose (@b°), um den Gott zu schauen”; Kurth, Treffpunkt der Gotter, 90,
340 (zu jir “Papyrusschnur”). Es folgt als nichster Akt das im Spruchtitel in gleicher Graphie
db® — statt dbw.t — geschriebene s db, s. (d).

(b) Unnétiger Zusatz Abydos (Horus, Re, Ptah): » sn < pr: “um diese Tiir zu 6ffnen”.

(¢) Zusatz Abydos (Horus, Re, Ptah). Hiufige Formel zur Versicherung der Reinheit beim
Eintritt, z.B. Tb Sp. 86, Hornung, Totenbuch, 176, 24, vgl. Tb 17 (20) mit Glosse, Hornung,
a.a.0., 66f.; vgl. Pyr. 851a (sfh statt dr); Junker, Stundenwachen, 75. Kultbildritual, Edfou 1,
40, 4: dr<j dw.t hr jin jmj=s “Ich vertreibe das Ubel von der Sonnenscheibe, die darin ist.”

(d) Der Offiziant beruft sich auf seine Rolle als Thot, vgl. Assmann, LL, 190, E. Zum Suchen,
ﬁberprﬁfen und Uberweisen des Udjat-Auges, s. Spruch 22 (VIII, 9); Assmann, Ma‘at. Ge-
rechtigkeit und Unsterblichkeit im alten Agypten (Miinchen 1990), 191 (CT VII, 372-377). Auf
der Darstellung in Abydos zieht der K&nig zieht eine Schnur zwischen zwei Krammen heraus,
s. E. Graefe, MDAIK 27 (1971), 150f., Abb. 3. In Edfu gehért die Thotrolle zum folgenden
Spruch, Edfou I, 25, 10-12: “Das Siegel losen. Ich habe die Erde fortgenommen (st3.n<j 13)
und das Siegel (Graphie: gb‘w.r) gelost. Ich erhebe das Lebende (Auge) fiir seinen Herrn: Ich
bin Thot, der das Glinzende (Auge) seinem Herm bringt und Horus zufriedenstellt mit seinem
Auge”, vgl. Kurth, a.a.0., 90.
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Mit Spruch 7 beginnen die Tiiroffnungsriten, die bis Spruch 10 reichen. Das Her-
ausziehen der Siegelschnur aus der Ose und ihr Beiseitelegen oder Wegwerfen wird
als Beseitigen (sfl, dr) der Unreinheit gedeutet. Der Bezug auf die Thotrolle des Of-
fizianten ist mehrschichtig, er ist derjenige, der das Siegel iiberpriift und das Opfer
iiberbringt, und zugleich mit dem wds.t-Auge die Summe aller guten und heiligen
Dinge in einem heilen, unbeschédigten Zustand.*3

Spruch 8 (III, 5-8)

r2 n sd sjn dd mdw.w

sd sjn wbz gbhw

Jjth mt.w n Wsjr

n{n} jj.n<j js r dr ntr hr s.t=f

Ji.n=j <r> rdj.t ntr hr s.t=f

mn.tj (mn tw) hr s.t=k wr.t Jmaw-Rw nb nsw.t tswj
jnk bs ntr.w

hip dj nsw jw=j wb.kw

Spruch zum Zerbrechen des Tons (a). Worte zu sprechen:

Zerbrochen ist der Ton, erschlossen ist das Himmelsgewisser (b);

gezogen sind die Sehnen des Osiris.

Nicht, um den Gott auf seinem Sitz zu vertreiben, bin ich gekommen,

ich bin gekommen, um den Gott auf seinen Sitz setzen (c).

Sei fest auf deinem groBen Thron, Amun-Re, Herr der Throne der beiden Lénder (d)!
Ich bin ein Eingefiihrter der Gétter (e).

Ein konigliches Opfer, ich bin rein.

(a) Die Varr. Abydos und Amenophis-Ritual haben masc. sjn. Das Wb. unterscheidet zwischen
sjn “Ton”, bzw. sd sjn “Zerbrechen des Tons”, IV, 38, 2, und dem in der 18. Dyn. belegten
sjn.t “Tempelgerit aus Kupfer”, fiihrt aber sd-gjn.t an, Wb. IV, 39, 16 (Urk. 1V, 206, 14), ein
Gerit in Form eines menschlichen Arms, der eine kleine Keule umfaBt, s. E. Graefe, MDAIK
27 (1971), 153ff., Abb. 4.

(b) wh3 gbhw wird zumeist zusammen mit der Phrase “Gedffnet sind die Tiirfliigel des Himmels”
gebraucht, s. Pyr. (Sp. 422) 756¢: “Die Tore des Himmels 6ffnen sich vor dir, die Tore des Him-
melsgewiissers tun sich vor dir auf” (wn.w n=k 2.wj p.t snj n<k <z.wj gbhw). Das gbhw-Gewisser
ist ein typisches Jenseitsgebiet, in dem der Tote sich aufzuhalten wiinscht, s. Pyr. 1356b; die
Sequenz bildet hiufig den Beginn eines “Erdffnungsliedes”, Otto, Munddffnungsritual, 93, 167,
Szene 74 (Statue in der Kapelle); Tb Sp. 60, CT 1V, Sp. 353; V, Sp. 358; vgl. Tb Sp. 62; 68;
169 (Hornung, a.a.0., 346, 69). S. die Wiederholung in Spruch 10 (Kommentar b).

(¢) n ... js ist emphatische Konstruktion.

(d) Eine sichere Unterscheidung zwischen Pseudopartizip (als altertiimliche Wunschform) und
tw als Verstirkung des Imperativs ist in diesem Text nicht moglich. Die Phrase steht in Var.
Abydos (Amun) nach jnk bs ntr.w.

(e) Auch Anrede “ihr Gétter” ist moglich. Die Ubersetzung als Part. Perf. Aktiv. “der die Gotter
einfiihrt” ist nicht auszuschlieBen, erscheint aber unwahrscheinlich, da der Priester initiiert wird,
nicht der Gott. Grammatikalisch diirfte ein Substantivalsatz, keine jn-Konstruktion vorliegen.
Zu einer moglichen Ergénzung bs (hr oder r) nir s. J.-M. Kruchten, Les annales des prétres de

4 g H. te Velde, Seth, God of Confusion, PrAg 6 (Leiden 1967), 47f.: “The wdst is a symbol of soundness
in the sense of integrated contrasts.”
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Karnak, 1751f.; (bs r); zu bs hr s. Daumas, “Quelques textes de I’atelier des orfévres dans le
temple de Dendara” (s. Anm.10), 113, 6; Gutbub, a.a.0., 159. bs ntr ist auch ein Untersatz, auf
dem die Gottheit ruht, s. S. Cauville, BIFAO 90 (1990), 107, 42.

Mit diesem Akt stellt der Priester fest, daB der Ton des Siegels, das um die Schnur
gedriickt worden war, zerbrochen ist, ein Vorgang, der gleichzeitig mit dem Heraus-
ziehen aus der Kramme stattfand, aber erst mit diesem Spruch seine gotterweltliche
Ausdeutung erhilt. Die Gleichzeitigkeit der drei Aktionen diirfte auch das sfh db(w).t
der Abydos-Varianten erkldren. Der Zugang zum Naos, dem “Himmel”, wird mytho-
logisiert durch die Nennung des “Himmelsgewiissers” (gbh.w). Die “Sehnen/GefiBe
des Osiris” (oder: Gottes N.) die gezogen sind, diirften eine Mythologisierung der
Tiirschniire und des Siegels darstellen.

Spruch 9 (IIT, 8 - IV, 2)

rz n sfh hd (st3 5) dd mdw.w

stz db° n Sth m jr.t Hrw ndm st

sfh db® n Sth m jr.t Hrw ndm st

(Zusatz Abydos:

sth rwd hr Wsjr) sfh dhr hr 53 ntr

Jmaw-Rw nb nsw.t tawj $sp n=k §wtj=k hd.t=k (Var. hd.tj) m jr.t Hrw
wnm.t m wnm.t j3b.t m j3b.t

nfrw=k n=k Jmnw-Rw nb nsw.t tawj

hsw hbs tw

rq rq tw

Jw hm juk hm ntr

Jjn nsw wd wj r msz nir

(Zusatz Abydos:

Jjnk bnw pwj 2 ntj m Jwaw

Jw ship.n=j ntj m §j dws.t

sjp.n=j ng(.1) wn

hip dj nsw [dws] n nir.w ntrw.t jmj.w hw.t (N)

Spruch zum Lésen (Aufmachen) der Kapelle. (Alle Varr. auBer Amun: Ziehen des
Riegels) (a). Worte zu sprechen:

Gezogen ist der Finger des Seth aus dem Auge des Horus;

(und) es ist angenehm (b)!

Gelost ist der Finger des Seth aus dem Auge des Horus;

(und) es ist angenehm!

Gelost ist die Sehne bei Osiris, das Leder(band) hinter dem Gott (c).
Amun-Re, Herr von Karnak, empfange dir deine Doppelfeder,

deine weiBe Krone (Var.: die Strahlende, Weile) als Horusauge (d):

die rechte (Feder) als rechtes Auge, die linke (Feder) als linkes Auge.

Deine Vollkommenheit (dein Ornat?) fiir dich, Amun-Re, Herr von Karnak (e)!
Du Nackter, bekleide dich,

du zu Umbindender, umbinde dich (f)!

(Es) ist wahrlich (s0); ich bin der Priester.
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Es ist der Konig, der mich gesandt hat, den Gott zu schauen (g)!

(Zusatz Abydos:

Ich bin jener groBe Phonix, der in On ist.

Ich habe zufriedengestellt den, der im See der Duat ist;

ich habe kontrolliert das, was ist.

Ein konigliches Opfer; [Anbetung] den Gotter und Gottinnen, die sich im Tempel des
N. befinden (h)).

(a) Nur Amun hat hd, wie hd “Kapelle”, die beim Mundéffnungsritual in #hnlichem Kontext als
Statuenschrein vorkommt, Otto, Munddffnungsritual, 166ff., Sz. 74 (“Niedersetzen in der hd-
Kapelle; Offnen der hd-Kapelle”), s. weiter die Passage, a.2.0., 168 “Deine Schonheit gehort
dir, N. Die Verklirtheit (3) gehort dir!” In der Spitzeit ist hd auch eine Bezeichnung fiir
den tragbaren Naos, s. Daumas, “Quelques textes de latelier des orfévres dans le temple de
Dendara” (s. Anm. 10), 112, n. 9. Falls nicht einfach eine Verschreibung vorliegt, konnte
hd auch im Wortspiel zu hd.t “weie Krone”, bzw. Sw.tj hd.tj verwendet worden sein. i3 §
wird die bessere Lesart sein. Nach dem Lasen der Verschniirung und des Siegels muf das
Zuriickschieben des Riegels erfolgen.

(b) Der wortwortlich gleiche Titel und Spruch finden sich am Eingang der Bibliothek und
des Pr-dws.t in Edfu “Ziehen (Zuriickschieben) des Riegels”, s. Edfou III, 333, 191 344, 20f.,
aber nicht im T#glichen Ritual. Der erste Teil ist haufig iibersetzt und kommentiert; s. Hermann
Kees, in A. Bertholet (Hrsg.), Religionsgeschichtliches Lesebuch (2. Aufl., Tiibingen 1928), 33,
Nr. 51; Griffiths, Aegyptus 38 (1958), 7ff.; H. te Velde, Seth, God of Confusion, 49. Der Finger
des Seth bedeutet den Riegel des Naos, der das Gottesbild enthilt.

(e) Varr. Abydos (Isis, Amun, Re, Ptah) haben zusitzlich sfh rwd hr Wsjr “Geldst ist die Sehne
bei Osiris, gelost ist das Leder hinter dem Gott”; zumeist in der Schreibung dhr “Bitterkeit”
statt “Leder”: bei Mut und Amun ist dhr zu ndhr verschrieben, das Determinativ dhnelt dem
von hm, s. Moller, Hieratische Paldographie 111, Nr. 166 und 98. Mit diesem Zusatz diirften
alle Spekulationen von Moret, a.a.0., 42ff., iiber D. Kessler, Die heiligen Tiere und der Kénig,
AAT 16 (Wiesbaden 1989), 182, bis zu Y. Koenig, Le Papyrus Boulag 6, BAE 87 (Kairo 1981),
110, iiber ein Bekleiden der Statue des Amun mit dem Widderfell bzw. ein Abziehen der Haut,
die gewdhnlich msq oder in pBoulaq 6 rto XI, 2 kn.t heiBt, in diesem Zusammenhang hinfillig
geworden sein. Es handelt sich lediglich um eine mythologische Ausdeutung des Riegels und
der Siegelschnur; s. Whb. 11, 410, 4 rwd “{ibertragen: Band am Tiirverschluf”. Vielleicht ist der
Satz gedanklich mit dem folgenden Empfang der Doppelfederkrone zu verbinden, der in der
Praxis viel spiter geschieht — von Spruch 44 an (“Legen der beiden Arme auf den Gott”), 49,
den Bekleidungsriten oder Zusatzspruch Abydos 9 (“Aufrichten der beiden Federn auf dem
Kopf”) — und hiefie dann: “Gelockert ist das Lederband (ob sid-Band der Krone?) hinter dem
Gott”. Das Band wire einmal als rwd und dhr mythologisiert.

(d) Amun. Mut u.a. haben ein unpassendes hd.r “WeiBe Krone” zugefiigt. Die Doppelfederkrone
sitzt nicht auf der WeiBen Krone; vermutlich haben die Abydos-Varr., die hd.tj ohne Suffix
schreiben, den besseren Text, da StrauBenfedern weif sind. Eine weitere Moglichkeit ist, hd.1j
einfach auszulassen, wie Assmann, Sonnenhymnen in thebanischen Gribern, Text 75 (TT 57),
110f. mit Anm. f es tut; es handelt sich jedoch lediglich in der Vorstellung, nicht im Ritualablauf
um einen Ubergabespruch zur Darreichung der Krone.

(e) Die Gleichsetzung der beiden Federn der Federkrone des Amun mit den beiden Augen des
Himmelsgottes wird auch in die Sonnenhymnik (Grab des Chaemhet, TT 57) iibernommen, s.
Assmann, a.a.0.; ders., LL, 193; ders., AHG, Nr.86, Die Var. olFAO 204 rto ist verderbt; sie
1:ift den Anfang aus und hat wnmj m wnmj=k jsbj r j3bj=k/nfrw n=k nfrw n=k Jmnw Rw nb nsw.t
3wj “Die rechte (Feder) ist dein rechtes (Auge), die linke (Feder) ist dein linkes (Auge)...”
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(f) Zu nfrw=k n=k s. Otto, Munddffnungsritual, 174, Sz. 74B, mit dem Zusatz “die Verklirtheit
gehort dir”. Zu hsw hbs tw rq rq tw: neben den Belegen im Amunsritual (Spruch 10, 25,
X, 3) vermerkt das Wb. noch Edfou I, 388, 9, aus dem gleichfalls nicht eindeutig hervorgeht,
ob es sich um Imperativ oder Pseudopartizip handelt. G. Roeder, Kulte, Orakel, 91, 93, hilt
es fiir ein Pseudopart. “Nackter, du bist bekleidet! Vollendeter, du bist vollendet!”. Kees, in
Religionsgesch. Leseb., 36, Nr. 58, gibt die identische Passage aus Spruch 25 mit Imperativ
wieder, was auch ich fiir passender halte: “Dir geht es gut, Amon-Ré, Herr von Karnak: du
Nackter, bedecke dich, du zu Bekleidender, bekleide dich!” Vermutlich ist der jetzt offene
Schrein gemeint, nicht ein unbekleidetes Gotterbild. Moglicherweise stammt der Text aus ei-
ner Balsamierungssituation und wurde nur adaptiert, s. etwa die Rede der Klagefrau in den
Stundenwachen: “Ich bekleidete aber meinen Herrn, der nackt war”, s. Junker, Stundenwachen,
77, 162; 85, 92: “Mein Finger kleidete den Nackten” mit Hinweis auf Tb 145, 83 (Lepsius).
Falls der Satz eine “metaphorische” Bedeutung hitte, wire dann wohl mit Pseudopartizip zu
tibersetzen, etwa “Unverhiillter, du bist nun durch (mit) Maat bekleidet”: vgl. Maatlitanei XXII,
2f.: “Dein Gewand und dein Leinenstoff ist Maat, die Verhiillung deines Leibes (hbs n h¢.w-k)
ist Maat”, Assmann, AHG, Nr. 125, 51. Bei rq liegt vermutlich eine potentielle gerundivische
Verwendung eines passivischen Partizips vor, E. Edel, Altdgyptische Grammatik, AnOr 34/39
(Rom 1955-1964), §§ 645, 661, Anm.

() jw hm; bei hm handelt es sich um die seit dem AR belegte Partikel; fiir den Ubersetzungs-
vorschlag danke ich H. Buchberger. Varr. Abydos (Amun, Re) haben: wd nsj “Es ist der Konig,
der mir befohlen hat”; was ich fiir die schlechtere Lesart halte; s. D. van der Plas, BSFE 115
(1989), 8. Vgl. die Versicherung des Konigs(priesters) jnk hm nir s3 hm-ntr jn nsw wd wj r ms3
nir hip dj nsw jw=j wb.kw im Reinheitstext, Edfou III, 83, 11, s. Alliot, Culte d’Horus, 144f.,
Otto, Gott und Mensch, 69. S. Spruch 11.

(h) Es folgt in Abydos der Zusatz, der zum groBen Teil aus Totenbuch stammt und vermutlich
von Sp. 17 dibernommen wurde, s. Hornung, Totenbuch, 61, 8f.: “Ich bin jener groBe Phonix,
der in Heliopolis ist, der Revisor dessen, was ist” und Tb 29B: “Ich bin der Phénix, der Ba des
Re, der die Gotter zur Unterwelt leitet™; vgl. Sp. 64; Sp. 100; Sp. 125; Sp.180. Zu weiteren
Belegen s. U. RéBler-Kohler, Kapitel 17 des Agyptischen Totenbuches, 241. Die Nennung von
Heliopolis konnte ein Hinweis auf den Ursprungsort der Tiiroffnungsriten sein. Zumindest auf
der Siegesstele des Pije Z. 103—105 heiBt es vom Besuch im Benbenhaus: “‘Er stieg die Treppe
hinauf zum groBen Fenster, um Re im Benbenhaus zu sehen. Der Konig selbst stand dort ganz
allein. Brechen(?) der Riegel (sd s.wj); Offnen der Tiirfliigel; Erblicken seines Vaters Re im
heiligen Benbenhaus, der Mandjet-Barke des Re und der Mesektet-Barke des Atum. SchlieBen
der Tirfligel; Auflegen des Tons; Siegelung mit dem Siegel des Konigs selbst; Weisung an
dic Wab-Priester: ‘Ich habe das Siegel aufgelegt fiir mich (selbst) (jrk sjp n=j htm). Keiner
der anderen Konige, die kiinftig aufstehen werden, soll (in das Sanktuar) eintreten!’”; s. N.-C.
Grimal, La stéle triomphale de Pi(‘ankh)y (s. Anm. 33), 130ff.

Der Tiirriegel des Naos wird hier als Finger des Seth gedeutet, wihrend in anderen
Texten wie dem Mundoffnungsritual und Ritual fiir Amenophis I. er als Phallus des
Seth bezeichnet wird.*# Der zweite Teil konnte urspriinglich aus einem Spruch zur
Uberreichung der Krone stammen, der dritte Teil aus einem Balsamierungstext.

Spruch 10 (IV, 2-6; XI, 1-4)
r3 n wn-hr ntr (Varr. Abydos: wn .wj) dd mdw.w
WR.W 2.W] p.t Sh.w 3. 13

4 5. H. te Velde, Seth, God of Confusion, 49.
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nd hr n Gb m dd n ntr.w

mn.w hr s.t=s

wn.w z.wj p.t psd psd.t

g3 Jmnw-Rw nb nsw.t t3.wj hr s.1=f wr.t
q3 psd.t 3t hr s.t=sn

nfrw=k n=k Jmnw-Rw nb nsw.t tz.wj
hsw hbs tw

rq rq tw

Spruch zum Offnen des Gesichts des Gottes (Varr. Abydos: Offnen der beiden Tiirfligel)
(a). Worte zu sprechen:

Geoffnet sind die Tiirfliigel des Himmels, aufgetan sind die Tore der Erde (b).
Geb wird mit der Rede der Gotter gehuldigt,

die an ihrem Platz dauern (c).

Getffnet sind die Tiirfliigel des Himmels, die Neunheit erglinzt.

Erhoben ist Amun-Re, der Herr von Karnak, auf seinem grofien Thron (d);
erhoben ist die grofe Neunheit auf ihrem Thron.

Deine Vollkommenheit fiir dich, Amun-Re, Herr von Karnak!

Du Nackter, bekleide dich,

du zu Umbindender, umbinde dich!

(a) Die Abydos Varr. haben lediglich “Spruch zum Offnen der Tiirfliigel”, was m.E. die bes-
sere Lesung ist. A. Lohwaser, Die Formel “Offnen des Gesichts”, Veroffentl. der Institute fiir
Afrikanistik und Agyptologie der Universitit Wien 58 (Wien 1991), 28f. zitiert Assmann, LL,
249, Anm. 20, l:iBt aber die Interpretation offen, “dem Kultbild das Gesicht 6ffnen (sodal es
sehen kann) verindert sich im Laufe der Zeit zu das Gesicht des Gottes enthiillen, sodal er
sichtbar wird.” wn hr ist sicher ein Terminus fiir das Offnen des Naos, s. Nelson, JNES 8
(1949), 206; Wh. 1 313, 4 (“Enthiillen des Gétterbildes im Ritual™); in funerédrer Verwendung
— bis hin zu Uschebti — wird das Gesicht des Toten gedffnet, s. Lohwasser, a.a.0., 37ff. Nach
I. Shirun-Grumach, Offenbarung, Orakel und Konigsnovelle, AAT 24 (Wiesbaden 1993), 124,
bezieht sich wn hr “jedoch stets auf die Einweihung von jemanden (‘das Enthiillen der Sehkraft
von’) und niemals auf ‘das Gesicht des Gesehenen’ ”. Im Ritual ist der Befund nicht eindeutig,
zumal die von ihr angefiihrten Parallelen zumeist wbs hr und swn hr lauten. Ein Sehendma-
chen des Gottes kann nicht allein gemeint sein, vielleicht bedeutet es, daf jetzt — bei gedffneten
Schreintiiren (vgl. die Varr. Abydos) — Licht auf den Gott fallt und ihn sehend, d.h. den Priester
in der Finsternis erkennend, und zugleich sichtbar macht. Vgl. auch den gegenseitigen Bezug
im Kehrsatz des folgenden Spruches 11: “Mein Gesicht, hiite dich vor dem Gott! Gott, hiite
dich vor meinem Gesicht!”. In Spruch 26 (X, 6f.) “Spruch zum Enthiillen des Gesichts festlich™
ist eindeutig das Sichtbarwerden des Re gemeint: “Enthiillt ist das Gesicht (der Anblick) des
Re im Benbenhaus ... Horus und Thot sind gekommen, um dich im GroBen Haus zu sehen”,
vgl. auch die Pije-Inschrift, Kommentar zu Spruch 9.

(b) Varr. Abydos fiigen nach wn.w .wj p.t wn.w z.wj 13 sn.w <3.wj gbhw hinzu: “Getffnet sind
die beiden Tiirfligel des Himmels, gedffnet sind die beiden Tiirfliigel der Erde, aufgetan sind
die beiden Tiirfliigel des Himmelsgewissers.” Es handelt sich um einen seit den Pyr. belegten
Eroffnungsspruch eines chorischen Kultliedes, zumeist in zweigliedriger Form, vgl. §§ 525-529
(Sp. 325); in der Form wnj 3.wj p.t j.snjj 3.wj gbh.w, §8§981-985 (Sp. 479); §§1132-1137
(Sp. 510); §§1408-1411 (Sp. 563); zu weiteren Belegen und zur grammatikalischen Form s.
J.P. Allen, The Inflection of the Verb in the Pyramid Texts, Bibl. Aegyptia 2 (Malibu 1984),
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§§511-512; J.-C. Goyon, “Le cérémonial pour faire sortir Sokaris”, RdE 20 (1968), 63-96,
bes. 84, 96 (75). Die Eingangsverse finden sich noch in den griechischen Zauberpapyri, s.
H.D. Betz, The Greek Magical Papyri in Translation (Chicago/London 1986), 165 (Papyrus
Leiden, I 384, V) aus dem 4(?) Jh; PGM XII, 325) “The gates of heaven were opened.
The gates of earth were opened. The route of the sea was opened. The route of the rivers
was opened. ... Hide, hide the true (spell to control?) QUPHOR, which contains the truth in
summary. The invocation to OUPHOR.” Es folgt eine mit 15fachem EI IEOU (igyptisch: j?
Jsw) eingeleitete Anrufung. Nach einer Vermutung von D. Miiller, ZDMG 113 (1964), 202f.
konnte die vox magica QUPHOR auf verballhorntes wp.t-r3 zuriickgehen; s. H.-J. Thissen,
“Agyptologische Beitrige zu den griechischen magischen Papyri”, in U. Verhoeven/E. Graefe
(Hrsg.), Religion und Philosophie im alten Agypten [Fs Derchain], OLA 39 (Louvain 1991),
299. Zum Mundéffnungsritual s. Kommentar zu Spruch 8 (b). DaB der sakrale Hohepriestertitel
wn 3.wj n p.t mit dem Eingangsvers iibereinstimmt, gab &fters AnlaB zu Spekulationen iiber
den Rang des Offizianten. Zum zuniichst sakralen Hohenpriestertitel, der in der Form wn 3.wj
np.tmJp.tsw.t “der die Schreintiiren in Karnak 6ffnet” ein Ehrentitel in der 22. Dynastie
wird und in der 25. Dynastie auch in den Titeln der Militirfiihrer erscheint, s. H. Sternberg-el
Hotabi, SAK 16 (1989), 286.

(c) Varr. Abydos haben nd-hr n Gb jij nir.w m dd n=f ngr.w: “Geb, der Vater der Gotter, wird
begriiBt mit dem, was die Gétter zu ihm sagen”; Assmann, LL, 254: “Begriift wird Geb durch
das, was die Gotter (Neunheit) zu ihm sagt, indem sie dauert auf ihrer Stitte”. Da ansonsten
in den Texten Geb der Sprechende oder vom “Spruch (r3) des Geb” dic Rede ist, mit dem die
Herrschaft zugewiesen wird, ist eine Ubersetzung, bei der Geb das Subjekt des GriiBens ist,
nicht auszuschliefen: “Geb griiBt mit einer Rede die Gétter, die ...”, zumal es zum folgenden:
“... die Neunheit ergldnzt,” und “erhoben ist die groBe Neunheit auf ihrem Thron” besser paBt;
s.z.B. Pyr. 162b-c (Sp. 218) “Geb hat das gesagt, was aus dem Mund der Neunheit gekommen
ist”; CT VI, 306i-j (Sp. 681) “Huldigung dir, Thot! ‘Dein Erhabensein (g3j=k) ist es’, ist der
Ausspruch (73) des Geb”; Belege zum Richterwort des Geb, s. B. Altenmiiller, Synkretismus,
227.

(d) Varr. Abydos haben m tph.t=f statt hr s.t=f wr.r. tph.t wird eine Bezeichnung der Kapellen
in Abydos sein, s. fph.t “Statuenschrein”, P. Posener-Krieger, Les archives du temple funéraire
de Néferirkaré-Kakai 11, 449, 502f. Die Varr. lassen g3 psd.t z hr s.t-sn aus. Die Wiederholung
wn.w 3.wj p.t wird konkret das Offnen der Schreintiiren meinen. Der Opfertischraum, an dessen
Opfern die “Neunheit” teilhatte, und der “Saal der Neunheit” liegen vor dem Naos.

(e) oDeM 204 wiederholt nfrw=k n=k und hat statt hsw hbs tw rq rq tw hsp.4j hbs.tj “so daB du
verborgen (verhiillt) und bekleidet bist™.

Spruch 11 (IV, 6-7; XI, 4-5)
r3 n msz ntr dd mdw.w

hrsj s3 tw r ntr ts phr

REr. W jr.w nsj wa.t s§=j

Jjn nsw wd wj r mss ntr

Spruch beim Schauen des Gottes (a). Worte zu sprechen:
Mein Gesicht, hiite dich vor dem Gott!

Gott, hiite dich vor meinem Gesicht (b)!

Gotter, gebt mir den Weg frei, damit ich passiere (c).

Es ist der Konig, der mich gesandt hat, den Gott zu schauen.
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(a) D. van der Plas, * ‘Voir’ Dieu”, BSFE 115 (1989), 9f,, iibersetzt kommentarlos: “Mon visage
veille sur dieu, dieu veille sur mon visage.” Die Formulierungen der Tempel griech.-rom. Zeit
enthalten keine gegenseitige Warnformel und sind dadurch unpriignanter. So heiBt es in Edfu
beim “Den Gott anschauen”: “Worte zu sprechen: Ich habe den Gott angeschaut, der Miichtige
(das Machtbild, shm) schaut mich an. Der Gott jubelt bei meinem Anblick, sobald ich erblickt
habe das Standbild (smn) des géttlichen Gefliigelten Skarabius, das heilige Abbild (.1 dsr.1)
des Falken aus Gold.”, Edfou I, 26, 4—6; Kurth, Treffpunkt der Gotter, 91; dhnlich Dendara I,
83, 3-4.

(b) Zum “Kehrsatz” s. W. Westendorf, Agyptologische Studien [Fs Grapow], 392, Nr. 31 (ohne
Suffix iibersetzt). Varr. Abydos haben den Kehrsatz — ohne Suffix — ausgeschrieben und Wh. R=j
3. wj=k dj=k sws=j zufiigt: “Gott, hiite dich vor dem Gesicht! Gott, ich habe deine Tiirfliigel
gedffnet, laB mich passieren!” Die “Hiite-dich-Formel”, eine Restriktionsformel, erinnert an
einen ilteren, u.a. beim “Geleiten der Statue zum Gotteshaus” benutzten Ausruf: jj nir 53 t2, der
mit einem bestimmten Ehrengestus verbunden ist, s. J.-C. Goyon, RdE 20 (1968), 94, n. 57,
der den Eingangsversen des chorischen Eroffnungsliedes wn.w 3. wj n p.t folgt; W. Guglielmi,
Die Gottin Mr.t, PrAg 7 (Leiden 1991), 21f. “Der Gott kommt, hiite dich, Erde! (oder: Ehre(n)-
Gestus)”; bereits im MR, P.E. Newberry, Beni Hassan I, EEF Arch. Survey 1(London 1893),
pl. 29, ist die Formel mit dem Eroffnungslied: “Die Tiirfliigel des Himmels 6ffnen sich, der
Gott tritt hervor” verbunden, s. Assmann, LL, 253.

(¢) Kees, in: Bertholet (Hrsg.), Religionsgesch. Lesebuch, 36, Nr. 57, gibt den Satz nicht mit
Imperativ wieder: “Die Gotter haben mir den Weg freigegeben, daB ich vorbeigehe”. Der
Waunsch “LaB mich durch” wird oft gegeniiber dem unterweltlichen Torwichter geiuBert.

Der Spruch ist moglicherweise mit einem bestimmten Gestus verbunden und enthalt
die Bitte, ungehindert dem gefihrlichen Bild nihertreten zu diirfen. Als Entschuldi-
gungsformel fiir die AnmaBung, das Kultbild zu schauen, kann nur der erste Teil
des Kehrsatzes verstanden werden, die Umkehrung — falls sie dem urspriinglichen
Textbestand angehért und nicht nur mechanisch hinzugefiigt wurde — enthilt eine
Warnung an die Gottheit. Vielleicht ist die Formel lediglich wie in den folgenden
Spriichen durch eine Gebirde evoziert und will durch eine Schutz- oder Abwehrgeste
Sanktionen der Gottheit vermeiden.

Spruch 12 (IV, 7-9; XI, 5-7)

rz nsn tz dd mdw.w

sn=j tz hpt=j Gb

jrr=j hssw.t n Jmnw Rw nb nsw.t t3.wj
wb=j n=f

jw fd.t=tn n tn ntr.w

Jjad.t=tn n=tn ntrw.t (Var. Abydos: shm.w)
jzd.t n d.t=tn n=in

sn=j [nn) nh n Pr-< jzw n nb t3.wj

Spruch beim Erdekiissen (a). Worte zu sprechen:

Ich kiisse die Erde, ich umarme Geb (b),

ich fiihre den Kult aus fiir Amun-Re, den Herrn von Karnak (c),
indem ich rein bin fiir ihn.

Euer Schweil fiir euch, ihr Gotter,

euer Wohlgeruch (Tau) fiir euch, ihr Géttinnen,
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der Wohlgeruch eures Leibes gehort euch (d)!
Ich rieche (kiisse) [dies], Leben dem Pharao, Lobpreis dem Herrn der beiden
Linder (e).

(a) Folgt in Abydos ohne Titel direkt auf Spruch 11.

(b) S. F. Labrique, Stylistique et théologie & Edfou, 197; Spruch 13b.

(¢) Varr. Abydos haben jrj.n=j. S. G. Roeder, Kulte, Orakel, 96: “Ich habe getan, was N. lobt”.
Zu jrj hss(w).t *“den Kult vollziehen, opfern” s. Wb. IV, 155, 17-19; da aber die Verben hsj
“loben” und “singen” nicht mehr unterschieden werden, konnte auch “Lobpreisung” vorliegen;
vgl. etwa die “Rezitation als Gesang der beiden Ufer fiir Ammonrasonther am Morgen” in
pBerlin 3056, VIL, 1-7 (hw.t I), Assmann, LL, 248 (2): “Die Tiirflige] am GroBen Thron
offnen sich, die Kapelle im GroBen Haus tut sich auf ... Jubel entsteht durch die beiden Ufer
hin; jedermann bricht in Freudenrufe aus. Sie stimmen Lobgesinge (jr.t hsw.?) an fiir diesen
erlauchten Gott, Amun-Re, Herrn von Karnak. Sein Gesicht wird enthiillt (wn A7) in seinem
Tempel; sein Ruf (Amhm.t), er dringt ans Ende der Erde. Sein Fest ereignet sich in diesem
Heiligtum, sein Wohlgeruch (jzd.t) durchzieht den Ozean.”

(d) Der Duft ist neben dem Glanz und der GréBe ein Indikator fiir géttliche Nihe, er ist offenbar
nur Gottern eigen. Die meisten Stellen beziehen sich auf Amun. Zum “Gottesduft”, “Tau”,
“Parfiim” (jzd.) ist locus classicus der Passus im Mythos von der géttlichen Geburt, wo die
Konigin vom Duft des Gottes erwacht, der von H. Brunner, Die Geburt des Gottkénigs, AgAbh
10 (Wiesbaden 1964), 42f, 51, Tf. IV (Szene IV) mit der Aureole oder dem Heiligenschein
verglichen wird: “Dein Duft ist in allen meinen Gliedern”; vgl. Plutarch De Iside et Osiride, 14;
Kairener Amunshymnus II, 4 “Der dessen Duft, die Gétter lieben, wenn er aus Punt kommt;
reich an jsd.z, wenn er von den Medjai zuriickkehrt”; wr jzd.t ist auch der Urgott, s. Zandee,
Der Amunhymnus des Papyrus Leiden I 344, Verso, 227 (pLeiden I 347, IIT); vgl. auch VIII, 2,
702, 704=707. Nach CT VII, 464465 entstanden aus dem fd.r “SchweiB” des Schopfergottes
die Gotter. Er ist als gottliche Emanation und Substanz schépferisch, wirk- und heilkriftig, s.
Assmann, AHG, Nr. 48, 30-33: “Deine Farbe (strahlt) zur Erde, eingraviert in die Leiber, dein
Tau vertreibt das Leiden.”

In anderen Spriichen des Rituals verwendet man fd.r zur mythologischen Ausdeutung des
Weihrauchs, s. XII, 8, 12 (Spruch 35) und Spruch 36: “Es kommt der Weihrauch, es kommt
der Geruch des Gottes (s4j ntr) ... Es kommt der Gottesschweil3 (fd.t ntr), es kommt sein Duft
zu dir.” Da hier nicht geweihrduchert wird und nur von fd.f - nicht von fd.t ntr — die Rede ist
und ausdriicklich jzd.t n d.t=tn genannt wird, diirfte die dem Gott eigene Substanz, nicht der
Weihrauch gemeint sein.

(e) nn von Amun ausgelassen; es bezieht sich auf den “Schweif” und “Tau”.

Mit Spruch 12 beginnt eine Reihe von Gebets- und Demutsgebiirden, die bis Spruch
17 reicht, wo sn £ und jsw verbunden sind. Sie gibt vermutlich eine Abfolge von
Gebetshaltungen wieder, die dhnlich wie im gesetzlichen salat der Muslime streng
geregelt sind.* Im Spruch 12 assoziiert man sn in sn t3 “Riechen, Kiissen der Erde,
Proskynese”™ mit dem Verb gleicher Bedeutung “riechen” und den von den Géttern
ausgehenden Diiften, die eine Art von “Gottessubstanzen™ bilden. Gleichzeitig sind
J3d.t und fd.t-ntr auch als Bezeichnungen des Wohlgeruchs und Weihrauchs bekannt.
Der Wohlgeruch, Tau oder Schweil3, der aus dem Leib des Gottes hervorkommt und
ihm im Opfer in Form von Weihrauch oder auch Maat wieder zugefiihrt wird, diirfte
hier nicht gemeint sein, sondern der Duft als Zeichen géttlicher Nihe. Im Spruch 14

45 7u dieser Vermutung s. Brunner, “Ein Torso Echnatons in Tiibingen” (s. Anm. 30).
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versichert der Offiziant, nicht mit ihm zu manipulieren, d.h. ihn als Zauber anzuwen-
den. Die Gebetshaltung sn ¢3 wird urspriinglich die tiefer Demut sein,*® sie diirfte
jedoch im Neuen Reich auch in erweiterter Bedeutung “Verehrung, Huldigung” ver-
wendet worden sein; denn auf zahlreichen Denkstelen ist der Beter lediglich in der
Geste des Preisens mit der Beischrift sn £z neben rdj jsw oder dws abgebildet.

Spruch 13 (IV, 9 -V, 2; XI, 8-10)
r3 n rdjt hr h.t dd mdw.w

jnd hr=k Jmnw-Rw nb nsw.t t3wj
mntj hr s.t=k wr.t

rdj.n=j wj hr h.t=j n snd-k

snd.kw n §f3fj.t=k

hpt.n=j Gb Hw.t-Hrw dj=s wr=j

nn hr=j n 5 n hrw pn

Spruch, sich auf den Bauch zu werfen (a). Worte zu sprechen:
GegriiBt seist du, Amun-Re, Herr von Karnak,

indem du dauerst auf deinem grofien Thron.

Ich habe mich auf meinen Bauch gelegt aus Ehrfurcht vor dir,
nachdem ich in Furcht geraten war vor deiner Majestiit.

Ich habe Geb umarmt; Hathor, sie mdge mich grof sein lassen;
nicht werde ich fallen beim Gemetzel dieses Tages (b).

(a) rdj hr h.t geht einmal sogar dem sn t3 voraus, CG 20360, s. B. Dominicus, Gesten und
Gebiirden in Darstellungen des Alten und Mittleren Reiches, SAGA 10 (Heidelberg 1994), 30.
(b) Moret iibersetzt: “Ich habe Geb und Hathor umarmt, sie (lies: sn) lassen mich grof sein”.
hpt.n=j Gb findet sich noch beim sn-#3-Ritus in griech.-rom. Zeit, Edfou IV, 55, 14; VII, 193, 6,
Dendara VIIL 22, 14f. Mut hat hpr=j wie in Spruch 12. Die Prosternation wird als Umarmung
des Erdgottes gedeutet. Geb, der “Herr des Erdbodens™ (nb s3tw), ist hiufig ein Synonym fiir
13, s. S. Bedier, Die Rolle des Gottes Geb in den dgyptischen Tempelinschriften der griechisch-
rémischen Zeit, HAB 41 (Hildesheim 1993), 173; 117, 124, 126, 131. Zu einer weiteren Var.
s. Bénédite, Philae, 22, IX, pl. VIL In den Tempeln griech.-tom. Zeit wird sn 13 zumeist in
der Gottesrede mit der Unterwerfung von Auslindern verkniipft. Die Rolle der Géttin Hathor,
die ansonsten im Ritual nicht mehr erscheint, diirfte die der (den Toten) aufnehmenden und
erhebenden Himmels- oder Westgottin sein.

Spruch 14 (V, 2-6; XI, 10-13)
r3 nrdj.t hr h.t m dwn dd mdw.w
jnd hr=k Jmaw-Rw nb nsw.t t3wj
nn jrj=j m j3d.t=k

nn kfj=j §fy.t=k

nn stwit=j jwn=k r kjj ntr

rdj.n=j wj hr h.t=j n snd=k

46 Tn AR-Darstellungen (Niuserre) sind die Verchrenden auf dem Boden ausgestreckt, indem sie sich mit
dem Unterarm und der Hand abstiitzen, aber nicht die Erde mit dem Mund beriihren, s. B. Dominicus,
Gesten und Gebéirden in Darstellungen des Alten und Mittleren Reiches, SAGA 10 (Heidelberg 1994),
33-35: in der ideographischen Schreibung der Spitzeit ist ein Knie angewinkelt.
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dgs=j n mrw.t=k

nn hr=k n hrjj.w=k m hrw pn

Wftj.w=k msdd=k hr=k sn n (statt: m) hrjj.w=k m hrw pn
nn hwrw n dws nb=f

Spruch, sich auf den Bauch zu werfen und auszustrecken (a). Worte zu sprechen:
Gegriifit seist du, Amun-Re, Herr von Karnak!

Nicht werde ich eine Anwendung (Zauber) machen mit deinem Wohlgeruch (b).
Nicht werde ich enthiillen deine Macht (c).

Nicht werde ich angleichen deine Farbe (Wesen) einem anderen Gott (d).

Aus Ehrfurcht vor dir habe ich mich auf meinen Buch gegeben;

ich blicke auf, wenn du willst (e).

Nicht wirst du fallen vor deinen Feinden an diesem Tag (f).

Deine Widersacher, die du hafit, du fillst sie als Feinde an diesem Tag.

Keine Erniedrigung gibt es fiir den, der seinen Hermn anbetet (g).

(a) Nur in den Papyri tiberliefert, Amun hat ein tiberfliissiges =j. Entweder ist Genetiv zu lesen
“Spruch ... und des Sich-Ausstreckens” oder vielleicht m “im, beim”. Vielleicht liegt auch
schon das Adverb m dwn vor, kopt. NToOOYN “weiter”, “ferner” > “wahrlich”. Das hiefe dann,
daB der Offiziant in seiner Haltung verharren soll. dwn hr k.t ist aus dem MR, in Sinuhe B252f.
und Schiffbriichigen 161, 166 (Epiphanie des Schlangengottes), bezeugt, s. Dominicus, a.a.0.,
35. Von der Gebetshaltung her diirfte es die demiitigste sein und die vollstindige Unterwerfung
bedeuten, die freilich hier in eigenartigem Kontrast zu den anderen Versicherungen steht. In
der koniglichen Fassung in Abydos hat man den Text und Gestus ausgelassen, vermutlich weil
er als anstoBig empfunden wurde. Moret, a.a.0., 59, iibersetzt “relever”, “sich aufrichten”, was
nach Wh. V 432, 1 moglich ist. Es handelte sich dann um eine Abfolge von Prosternationen.
(b) In der Praxis diirfte damit gemeint sein, daB der Offiziant die Salben, Ablagerungen und
Reste von Riten des vergangenen Tages nicht miBbriuchlich verwendet. Farbe, Sand etc. sind
in den Anweisungen fiir Bildzaubererei beliebte Ingredienzen. Da die Reinigungsriten erst
spéter einsetzen, trigt die Statue noch die Schminke, Salben, Partikel von RuB und Staub an
sich, vgl. S. Schott, Die Reinigung Pharaos in einem memphitischen Tempel (Berlin P 13242),
NAWG 1957:3, 84ff. Zum MiBbrauch des Kultbilds und zur Unreinheit des Priesters vgl. die
Schilderungen im sog. Elephantine-Skandal, s. P. Vernus, Affaires et scandales sous les Ramsés
(Paris 1993), 136ff.

(¢) kfi (Graphie: kf3) sstz.w “Das Enthiillen des Verborgenen™ ist als Ritus nach hnm rz-pr vor q
hr hm bekannt, s. Merikare E64; in der Confirmation III, 5f. ist das “Enthiillen des Gesichts des
Chepri” als Ritus von Heliopolis bezeugt, s. Goyon, Confirmation du pouvoir royal au nouvel
an, 61. Hier diirfte der Miflbrauch von Gottes Macht oder Wiirdezeichen gemeint sein.

(d) Zur Farbe als “Wesenstriger”, “Charakter”, s. E. Brunner-Traut, LA 1, 118. Zu dieser
oft zitierten zentralen Stelle s. S. Morenz, Agyprische Religion (Stuttgart 1960), 149, Anm.
17. Er betont, daB im Kult — in den Opfern, Spriichen, Feiern — die Eigenart der einzelnen
Gottheit schirfer hervortrat und bewahrt blieb als in den Hymnen und damit in der Theologie;
Assmann, Agypten: Theologie und Frommigkeit einer friihen Hochkultur (Stuttgart 1984), 63,
liest n sdm=f: “Ich habe dein Wesen keinem anderen Gott angeglichen”. Er weist ebenfalls
darauf hin, daf das Handeln im Kult auf der polytheistischen Struktur der Religion beruht
und sich an einen Gott wendet “in der spezifischen, wohldefinierten Sonderform seiner lokalen
Zuwendung, ... nicht in der umfassenden Fiille seines fernen und verborgenen Wesens”. Zur
Farbe (jwn), oft in der Graphie jnw, als Bezeichnung des spezifischen Aussehens, s. pBoulaq 17,
4, 2-3; Assmann, AHG, Nr. 87C, 67f., auf die Menschen bezogen: “Atum, der die Menschheit
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schuf, der ihren Charakter (gd) unterschied und ihren Lebensunterhalt schuf, der ihr Aussehen
(jwn) trennte, einen vom anderen.” Zandee, Der Amunhymnus des Papyrus Leiden I 344, Verso,
106 (IL, 69), 349 (IV, 9 %z jwn.w). Zu den Farben (Silber, Gold, Lapislazuli etc.) als Glanz
des Gottes, s. W. Guglielmi, “Zur Bedeutung von Symbolen der Perstnlichen Frommigkeit:
die verschiedenfarbigen Ohren und das Ka-Zeichen”, ZAS 118 (1991), 116—127. Der Satz wird
in Spruch 15 wiederholt; eine Var. erscheint im sn-t2-Ritus, Edfou VII, 193, 2 (n stwt s§tz=f r
kjj 2bw.t ntr); Ubersetzung (Edfou VII, 192, 12 - 193, 13): Labrique, Stylistique et théologie a
Edfou, 196-208.

(e) n mrw.t=k “nach deinem Belieben”, “um deinetwillen”. Die Interpretation von Zandee, a.a.0.,
344, “aus Liebe zu dir” als Hinweis auf den gnidigen Aspekt Gottes (mysterium fascinans)
scheint mir in diesem Kontext unpassend, da mrw. als soziale Dimension nur in den eingefiigten
Hymnen zur Sprache kommt. Der vorhergehende Satz ist eine Wiederholung aus Spruch 13.
(f) Amun hat ein tiberflissiges wj. hr n “fallen vor”. Vermutlich ist die Stelle osirianisch
zu interpretieren, vgl. etwa die Rolle des Ichernofret bei der Ausstattung der Neschmetbarke
und beim Niederschlagen der Feinde, s. M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature. A Book of
Readings 1 (Berkeley 1973), 1241.

(g) Die priizise Bedeutung von hwrw, die von “Schwachsein”, “Not” bis “Gemeinheit”, “Er-
niedrigung” und “Schmihung” reicht, entgeht mir; vielleicht ist auch (zs) hwrw “Vorwurf” oder
shwr “Fluch” (im magischen Gebrauch belegt) gemeint. iwrw wird wohl durch die Demutsge-
ste rdj hr h.t, die auch die Feinde vollfithren, assoziiert. Der Gedankengang diirfte folgender
sein: Ich unterwerfe mich zwar, wie Feinde es tun, aber ich werde nicht erniedrigt, weil ich
den Gott anbete.

Die eigentiimlich selbstherrlichen Siitze sind mit der Furcht vor den Sanktionen Gottes
zu erkliren, wenn der Offiziant das Kultbild beriihrt. So Kontrastiert der Unterwer-
fungsgestus, der dem von Feinden vor ihrer Vernichtung gleicht, mit der Versicherung,
keine Veriinderung am Bild vorzunehmen und nicht wie ein Zauberer seine Substan-
zen in magischen Praktiken anzuwenden. Der Hinweis auf die Feinde diirfte aus dem
Osiris-Ritual stammen und die Horus-Rolle des Offizianten beschreiben.

Spruch 15 (V, 6-8; XII, 1-2)

rz n sn tz jw hr m hrw

(Varr. Abydos: 7z nsn t3 rdj.t hr h.t r snt3 m db".w=f dd mdw.w jn NN hft <q hr ntr)
dd mdw.w

sn(=)) t3 hr=j m hrw

sr=j n=k mz“.t (Zusatz Abydos: n nb=s

hip.t n jij sj)

nn ntr jrj jrj.n=j (Varr. Abydos: jr.t.n=j n<k GOTT N)
nn f3j=j hr=j r hrw

nn wdj.n=j m s3t (Varr. Abydos: nn wdj=j 531)

nn stwt=j jwn=k r kjj ntr

Spruch fiir das Erdekiissen, indem das Gesicht unten ist (a).

(Varr. Abydos: Spruch fiir das Erdekiissen, das Sich-auf-den-Bauch- werfen, um die
Erde zu kiissen (beriihren) mit seinen Fingern. Worte zu sprechen durch N, wenn er
beim Gott eintritt.)

Worte zu sprechen:

Ich kiisse die Erde, mein Gesicht ist gesenkt;
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ich lasse die Maat aufsteigen (Varr. Abydos: zu ihrem Herrn

und die Opfergabe zu dem, der sie geschaffen hat (b)).

Es gibt keinen (anderen) Gott, der getan hat, was ich getan habe (c).
Ich werde mein Gesicht nicht nach oben erheben.

Nichts gibt es, das ich in den Schmutz gelegt hiitte (d).

Nicht werde ich angleichen deine Farbe an einen anderen Gott (e).

a) Varr. Abydos haben jw hr m hrw ausgelassen und statt dessen rdji.t hr h.t v sn 3 m
db . w=f. Es ist wohl an eine bewuBte Redaktion zu denken, weil man den Text als anstoBig
oder widerspriichlich empfand. Auf den Darstellungen kniet niimlich der Konig mit erhobenen
Hinden; aus dieser Position konnte er mit den Fingern den Boden beriihren, d.h. “die Erde
kiissen mit seinen Fingern”. Fiir den priesterlichen Offizianten galt wohl die Vorschrift, das
Gesicht gesenkt zu halten. Obwohl Konigsstatuen in Proskynese-Haltung bezeugt sind, 1iBt
sich Sethos I. in Abydos nicht auf diese Weise abbilden: in der Var. Bénédite, Philae, 22, 1X,
pl. VII, liegt der Konig(spriester) auf dem Bauch. Bei Re-Harachte ist bei Spruch 15, 16 der
zusitzliche Titel “Viermal den Gott anbeten, damit er ein Begabtsein mit Leben mache” in das
Bildfeld eingefiigt.

(b) Zur Stelle (Varr. Abydos) s. Assmann, Ma ‘ar, 191, der auf das Zweiwegebuch (CT VI, 372—
377) verweist, wo der Sprecher sein Tun, das Bringen der Maat, geradezu als “Belohnung Gottes
fiir das, was er getan hat” bezeichnet. Vgl. 76 181, 13—14 “Ich habe die Opfergaben meinem
Herrn dargebracht und den zufriedengestellt, der sie geschaffen hat”: Hornung, Totenbuch, 388,
Z. 98f. Das Maatopfer wird als Kreislauf verstanden.

(c) Varr. Abydos: “Kein (anderer) Gott hat getan, was ich fiir dich getan habe, Gott N.” Eine
Variante des Satzes ist in der Rede der Isis in pLouvre 3079, Kol. 100, 10, einem Osirisritual
fiir den Choiak, bezeugt: “Ich bin deine Schwester Isis. Es gibt keinen Gott, der getan hat,
was ich getan habe, noch eine Gottin (nn wn ntr jrj Jrj-n=j ntr.t r3 pw). Ich machte mich zum
Mann, obwohl ich eine Frau war, um deinen Namen auf Erden leben zu lassen™; vgl. J.-C.
Goyon, BIFAO 65 (1967), 95, 147. Thn lediglich auf das Uberreichen der Maat zu beziehen,
ist wenig sinnvoll, da mit ihm ja die Einmaligkeit einer Tat betont werden soll. Vielleicht ist
er mit dem folgenden zu verbinden im Sinne von: “Ich habe zwar Einmaliges getan, (aber) ich
werde deshalb nicht mein Gesicht (anmafBend) erheben.”

(d) Varr. Abydos lassen m aus: “Nicht werde ich Befleckung anwenden.” s3t “beschmutzen,
besudeln, verunreinigen” und das davon abgeleitete Substantiv kommen vor allem in Th 125,
Phrase 8 und 42, und in den Reinheitsermahnungen in Opposition zu “Reinheit” vor, zumeist
in negierender oder inhibierender Verwendung. Es diirfte dort und hier die kultische Verun-
reinigung meinen, wenn auch ein ethischer Sinn nicht auszuschlieBen ist, s. Gutbub, Textes
fondamentaux de la théologie de Kom Ombo 1, 159f. (u); Alliot, Culte d’Horus, 175ff. Kon-
struktion nn + mask. (fiir neutr.) Relativform. Vgl. die entsprechenden Passagen des Spruches
23 (IX, 6ff.): “Ich werde den Gott ruhen lassen [auf] seinem Sitz; nicht werde ich den, der
mich beschiitzt, beflecken (nn s3t=f Aw wj). Nichts Unreines ist an mir. Ich bin es, der aus
Sachmet herausgekommen ist.”

(e) Statt jwn (Graphie: jnw) haben die Varr. Abydos das blassere jmj.1-k “Das, was in dir ist?,
ob Verwechslung fiir jm “Form, Gestalt”? Wiederholung aus Spruch 14.

Der Spruch wirkt zusammenhanglos. Der Offiziant versichert dem Gott, daB3 er im
Ergebenheitsgestus verharrt, nicht in feindlicher, zauberischer Absicht und in unrei-
nem Zustand gekommen ist. Vermutlich steht das Aufsteigenlassen der Maat und der
Opfergaben lediglich in Opposition zur Proskynese des Offizianten und setzt diesen
mit Thot gleich.
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Spruch 16 (V, 8-9; XII, 2-4)
kij
jnd-hr=k Jmnw
jn.n=j n=k jb=k m h.t=k
<r> rdj.t hr s.t=f
mj jn.n 3s.t jb n s3=5 Hrw n=f
<r> rdj.t hr s.tf
ts phr
(mj jn.n Hrw jb n mw.t=f n=s
<r> rdj.t hr s.t=f)
mj jn.n Dhwtj jb n Nsr.t n=s
myj htp ntr.t tn n Dhwij

Ein anderer (Spruch):

Gegriifit seist du Amun,

ich bringe dir hiermit dein Herz in deinem Leibe,

um [es] an seinen (richtigen) Platz zu legen (a),

wie Isis das Herz ihres Sohnes Horus zu ihm gebracht hat,
um [es] an seinen Platz zu legen (b),

wie Horus das Herz seiner Mutter Isis zu ihr gebracht hat,
um [es] an seinen Platz zu legen,

wie Thot das Herz der Neseret zu ihr gebracht hat,

damit diese Gottin ebenso gnidig ist zu Thot (c).

(a) Einige Varr. Abydos haben rdj=j n=k st hr (oder: m) “damit ich dir es lege”.

(b) Ein aus den Pyr. und CT bekanntes Segment eines Verklirungsspruches mit einer un-
geklédrten mythischen Anspielung, Pyr. 1640 (Sp.595), CT 1, 80L-n (Sp. 28); P. Barguet, Textes
des Sarcophages égyptiens du Moyen Empire, LAPO 12 (Paris 1986), 170f.; Amenophis I.-
Ritual s. E. Bacchi, I Rituale di Amenhotpe I (Turin 1942), 37f., Gardiner, HPBM, 3rd Series
(pChester Beatty IX, rto 3, 11-4, 7); L, 86, IL, pl. 51. Der Text erscheint mit dem Titel rz njnj.1jb
n 3h n=fim Grab des Rechmire, s. Davies, The Tomb of Rekh-mi-Ré° 11, pl. 76, 1, ist jedoch nicht
in das Tb aufgenommen; zu einer weiteren unverdffentlichten Variante im Grab des Pay, s. J.
van Dijk, in H.D. Schneider ef al., OMRO 75 (1995), 20; im unverdffentlichten pBM 10819, s.
Assmann, “Egyptian Mortuary Liturgies”, in S.I. Groll (Hrsg.), Studies in Egyptology Presented
to Miriam Lichtheim 1 (Jerusalem 1990), 1-45, bes. 26, 44, fig. 14, und in einem magischen
Papyrus des Athener Nationalmuseums (Freundlicher Hinweis von H.-W. Fischer-Elfert). Die
iilteren Varianten haben die Reihenfolge umgekehrt “wie das Herz des Horus zu seiner Mutter
Isis gebracht wurde, wie das Herz der Isis zu ihrem Sohn Horus gebracht wurde.” Pyr. 1640
146t den iiberfliissigen Dativ aus und hat mr + Infinitiv. Die alte Vorstellung, dal das Herz
“an seinen Platz” oder “seine Stelle” kommen soll, diirfte hier konkret mit dem Maatopfer zu
verbinden sein; vgl. J. Assmann, “Harfnerlied und Horusschne”, JEA 65 (1979), 70f. Es folgt
bei Rechmire: “Schweigt, ihr Gétter, hore, Neunheit!”, eine Var. des CT Sp. 29. Wenn nicht
die Gegenseitigkeitsformel vorldge, konnte man mit J.G. Griffiths, The Conflict of Horus and
Seth from Egyptian and Classical Sources (Liverpool 1960), 48 (Stele Parma, H.O. Lange. Ein
liturgisches Lied an Min, SPAW 28 [Berlin 1927]; Assmann, AHG, Nr. 212; p mag Harris VII,
9-10; pChester Beatty I, 20) an eine Vergewaltigung (nk) denken. Var. mit dmj in Edfou I, 391,
1-3. Es folgt in fast allen Varr. der zs-phr-Vermerk, s. Westendorf, Agyptologische Studien [Fs
Grapow], 393, Nr.34; hier aufgelést nach dem Amenophis I.-Ritual (pChester Beatty IX, rto
3,114, 1).
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¢) Nsr.t ist eine Bezeichnung des ziirnenden Gottesauges, Sachmet, s. P. Boylan, Thot, the
Hermes of Egypt (London 1922), 35; P. Germond, Sekhmet et la protection du monde, AegHelv
9 (Genf 1981), 36f., 44f., 146 n. 5. Im Mythos besiinftigt Thot die Gottin durch schéne Reden, s.
H. Junker, Die Onurislegende (Wien 1917), 163; KO I, Nr. 159; Gutbub, Textes fondamentaux
de la théologie de Kom Ombo 1, 20, 25.

Vermutlich kniipft das Uberreichen des Herzens an das vorgehende “Aufsteigenlassen
der Maat” an. Der Offiziant bringt das als “Herz” gedeutete Sprachopfer dar, um das
Eindringen in Gottes Sphire zu rechtfertigen und den Gott zu besénftigen.

Spruch 17 (VI, 1-3; XII, 4-7)
kij

jnd hrsk Jmnw-Rw

snd=k m h.t=j

§f3fj. t=k m-pt hw=j

J3w n=k

J3w n how=k

J3w n psd.t 3.t jmj. w-ht=k
sn=j n=k t3 mj nb r dr

Jnk bz mnh jmj Nn-nsw
dd ks.w drjsft

s§m n=f {hr} ws.t nhh

hip dj nsw jw=j wb.kw

Ein anderer (Spruch):

Gegriifit seist du Amun-Re!

Die Furcht vor dir ist in meinem Leib;

deine Majestit durchdringt meine Glieder (a).
Lobpreis dir,

Lobpreis deinen Gliedern,

Lobpreis deiner grofien Neunheit, die in deinem Gefolge ist.
Ich kiisse vor dir die Erde wie vor dem Allherrn (b).
Ich bin der treffliche Ba, der in Herakleopolis ist,
der Speisen gibt und die Siinden vertreibt,

zu dem der Weg der Ewigkeit fiihrt (c).

Ein kénigliches Opfer, ich bin rein.

(a) Vermutlich ist wegen des zweimaligen Aw bei Amun I jsw n=k ausgefallen.

(b) nb r dr “Allherr” ist eine Bezeichnung verschiedener Gotter wie Atum, Thot, Re und Osiris,
B. Altenmiiller, Synkretismus, 272f. Hier diirfte Atum als Schopfergott gemeint sein; vgl. das
200. Lied des Leidener Amunhymnus I 350, IV, 12ff: “Er vollendete sich als Atum, eines
Leibes mit ihm, er ist der Allherr, der das Seiende begann” (tm=f sw m Jtmw h“w w® hn°=f ntf nb
r dr §3° wan.t), Assmann, AHG, Nr. 138; ders., Re und Amun, 200f. S. die Ubernahme, Edfou
VII, 193, 1f.

(¢) b3 mnh jmj Nn-nsw ist eine Bezeichnung des Harsaphes, s. CT V 257h. Es wird eine aus dem
Totenbuch bekannte Texteinheit iibernommen, wiederum aus Sp. 17 (30), Hornung, Totenbuch,
303; CT 1V, 319, Sp. 335. Die dazugehorige Glosse lautet: “Was bedeutet das? Es ist Re
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selber”: U. RoBler-Kohler, Kapitel 17 des dgyptischen Totenbuches, GOF IV/10 (Wiesbaden
1979), 164, 256 (Z. 86/87), 334ff., zieht eine Ubersetzung als Passiv (s$mw) vor: “dem der
Weg der ewigen Wiederkehr zugewiesen wird”. Hinter n=f ist ein wj hr eingeschoben, als wiire
ein “indem er mich leitete auf dem Weg der Ewigkeit” beabsichtigt gewesen.

Der Spruch enthilt einen kleinen Hymnus und wie in Spruch 9 eine Prédikation des

Offizianten aus Tb 17. Es schlieBen sich weitere mit dws betitelte Hymnen an, die das
Sprachopfer fortsetzen.
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Textzeugen

pAmun I pBerlin 3055
pAmun II

pMut pBerlin 3014/3055

AbOsI
AbOsII
Ablsis
AbHorus
AbAmun
AbReH
AbPtah

KAmun

KO

oDM 204

pChB IX

MH IV

Hieratische Papyrus aus den kgl. Museen
zu Berlin, 1. Bd., Leipzig 1901
(1. Heft bereits 1896)

Hieratische Papyrus aus den kgl. Museen
zu Berlin, 1. Bd., Leipzig 1901

A H. Gardiner/A.M. Calverly, The Temple of
King Sethos I at Abydos, Vol. I & 11,
London 1933-1935.

H.H. Nelson/W.J. Mumnane (ed.),
The Great Hypostyle Hall at Karnak,
Vol. 1, Part 1: The Wall Reliefs,
OIP 106, Chicago 1981

J. de Morgan, Catalogue des Monuments et
Inscriptions de [’Egypte Antique,
I Sér., t. Il = Kom Ombos 1, Wien 1895

J. Cerny, Catalogue des ostraca non-littéraires de
Deir el-Médineh, Tome III, Kairo 1937

A H. Gardiner (ed.), Hieratic Papyri in the British
Museum, Third Series,
Chester Beatty Gift, Vol. II: Plates,
London 1935

H.H. Nelson (ed.), Medinet Habu Vol. 1V:

Festival Scenes of Ramses III, OIP 51,
Chicago 1940
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Das tiigliche Tempelritual

Konkordanz der wichtigsten Textzeugen

10

11

12

13

pBerlin 3055 ( = pAmun I/IT)

Titel (I, 1-2)

Spruch zum Feuerschlagen (I, 2-5)
Spruch zum Ergreifen des Riucherarms
(1, 5-8)

Spruch beim Setzen des Weihrauchnapfes
auf den Réucherarm

1 8-1I1, 2)

Spruch zum Legen des Weihrauchs auf
die Flamme (II, 2—4)

Spruch zum Schreiten zum heiligen Ort
(11, 4-7)

Ein anderer Spruch (II, 7 — III, 3)
Spruch zum ZerreiBen des Bandes

(11, 3-5)

Spruch zum Zerbrechen des Tons
(111, 5-8)

Spruch zum Losen (Aufmachen)
der Kapelle (11, 8 — IV, 2)

Spruch zum Offnen des Gesichts des
Gottes (IV, 3-6; XI, 1-4)

Spruch beim Schauen des Gottes
(v, 6-7; XI, 4-5)

Spruch beim Erdekiissen

(v, 7-9; X1, 5-7)

Spruch, sich anf den Bauch zu werfen
(Iv, 9-vV, 2; XI, 8-10)

185

Tempel Sethos’l. in Abydos
(fehlt)
(fehlt)
(fehlt)
(fehlt)
(fehlt)
(fehlt)
(fehlt)

Spruch zum Losen des Siegels
I 18 =Isis

I 26 = Horus
II 14 = Re-Harachte
II 22 = Ptah

Spruch zum Zerbrechen des Tons
I 17 =TIsis

II 4= Amun-Re

II 13 = Re-Harachte

II 21 = Ptah

Spruch zum Zichen des Riegels

[ 18 = Isis

I 26 = Horus

II 3 = Amun-Re

II 14 = Re-Harachte

II 22 = Ptah

Spruch zum Offnen der beiden Tiirfliigel
I 4 = Osiris

[ 18 = Isis

II 4 = Amun-Re

IT 14 = Re-Harachte

II 22 = Ptah

Spruch beim Schauen des Gottes
I 4 = Osirs

I 18 = Isis

I 26 = Horus

IT 14 = Re-Harachte
II 22 = Ptah

(ohne Titel unmittelbar nach
Spruch 11 s.0.)
(fehlt)




14

15

16

i 7

Spruch, sich auf den Bauch zu werfen
und auszustrecken (V, 2-6; XI, 10-13)
Spruch fiir das Erdekiissen, indem das
Gesicht unten ist (V, 6-8; XII, 1-2)

Ein anderer (Spruch)
(V, 8-9; XII, 2-4)
Ein anderer (Spruch)
(VI, 1-3; XII, 4-7)
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(fehlt)

Spruch fiir das Erdekiissen, das sich-
auf-den-Bauch-werfen, um die Erde zu
kiissen (beriihren) mit seinen Fingern

I 4 = Osiris (Sp 15-16)

I 13 = Osiris (Sp 15 verkiirzt)

I 18 =1Isis (Sp. 15-17)

I 26 = Horus (Sp. 15 u. Anfang 16)
II 4 = Amun-Re (Sp. 15-17)

IT 14 = Re-Harachte (Sp. 15 u. Anfang 16)
(ohne Titel unmittelbar nach

Spruch 15 s.0.)

(ohne Titel unmittelbar nach Spruch

15/16 s.0.)
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Coffins and Naoi as Votive Objects in Tell Ibrahim Awad

Willem M. van Haarlem

Since 1986, regular excavation seasons have been taking place at Tell Ibrahim Awad.
It was selected for further investigation after a survey which commenced in 1984." The
first soundings revealed an intact First Dynasty tomb and part of a Middle Kingdom
temple.?

In the 1993 and 1995 seasons, several deposits of ritually buried objects were
discovered under the Middle Kingdom temple foundations, together with stray finds
of the same character.’

In general, the objects fall under four categories:

Tiles, which must have been part of the wall decoration of temple rooms;
Objects, such as specific categories of vessels, used in the daily ritual;

Model offerings, such as miniature vases (ceramic and faience);

. Votive offerings (mainly human and animal figures).*

Most of the deposits contained only or mainly ceramic vessels, for the most part of a
cultic nature, like offering stands, hes-vases and miniature pottery.®

The non-ceramic elements in the deposits consisted of objects of a varied nature.
They contained, among other things, a considerable number of ovoid maceheads,
made of calcite or quarzite, ivory objects such as a female figurine and dummy vases,
a metal bowl, and some small stone sculpture such as a baboon and a falcon. The
largest number, however, consisted of faience items. They include miniature dummy
and real vessels, child figurines, baboons, crocodiles, a naos, a p$s-kf, and a cargo ship.
The most numerous category consisted of (wall-)tiles of all sorts and sizes: square,
oblong, vaulted, hemispherical in section, etcetera, some with incisions on the back,
probably production marks. These tiles must have been part of an older sanctuary,
and were ritually discarded after its abandonment.

In the Spring excavation season of 1996, several more cachettes were found with
large numbers of similar objects, mainly of faience and ivory.® The deposits probably
date from the end of the Old Kingdom, but the objects deposited may go back even
to Archaic times. There are particularly close parallels with the deposits found in
Elephantine, in the contemporary Satet temple.” Less well-documented parallels stem
from Abydos, Hierakonpolis and the Kofler-Truniger Collection.
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