Dissidentenliteratur oder kultischer Hintergrund?
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Abstract

Der Tura-Hymnus (AHG Nr. 88) gehort zu einem téglichen Kultgeschehen im Steinbruch. Der Gebets-
hymnus im Grab TT 139 aus der Zeit des Semenchkare gehért zu einer tiblichen Petitionsanrufung an den
rettenden und dann richtenden Gott, die der Wab als Kultfiihrer einer Personengruppe vorschriftsgemil
in der Nacht des Dekadenfesttags durchfithrt. Damit entfallen die Hauptzeugen fiir eine von Jan Assmann
eingefiihrte, angeblich heimlich tradierte Dissidentenliteratur, die auf die Entwicklung der Persdnlichen
Frommigkeit eingewirkt haben soll.

1 Einleitung

Von Jan Assmann wurde der Begriff des Diskurses in die Agyptologie eingefiihrt.
Assmann versteht darunter ,das in der Art einer Sitte gesellschaftlich normierte und
institutionalisierte Zur-Sprache-Bringen eines Ausschnittes von Wirklichkeit". Das
.zentrale Diskursfeld des Neuen Reichs ist die §Qpnemeligion"l, deren Kem im
wesentlichen aus den Hymnen entwickelt wurde. In den @Een soll eine Diskussion um
theologische Fragen ablaufen. Der Diskurs muB allerdings immer erst aus den Grabhymnen
~rekonstruiert” werden, da es eine sonstige explizierende Auseinandersetzungsliteratur
nicht gibt. Den theologischen Inhalt der Diskursdiskussion hdlt Assmann fiir den Ausdruck
einer breiten geistigen Stromung im Neuen Reich.

Von den Grabhymnen abgesetzt sind zwei diskursreiche Hymnen, die nicht wie iiblich
am Grabeingang auftauchen und deshalb von Assmann au8erhalb des Grabes ,Dissidenten”
zugeschrieben wurden. Zum einen ist es der sogenannte Tura-Hymnus?, der in einem Stein-
bruchgebiet von Tura an einer Felswand entdeckt wurde. Zum anderen ist es eine Inschrift

Jan Assmann, Sonnenhymnen in thebanischen Gribern (im folgenden abgekiirzt ,Sonnenhymnen"),
1983, X.

A. Bakir, in: ASAE 42, 1943, 83-91; Jan Assmann, Agyptische Hymnen und Gebete (im folgenden
abgekiirzt AHG), 1975, 207-209, 554-555; Sonnenhymnen, XXXIV, Kap. 3.4.2.2; Jan Assmann, Re
und Amun, Die Krise des polytheistischen Weltbilds im Agypten der 18.-20. Dynastie (im folgenden
+Re und Amun” abgekiirzt), OBO 51, 1983, 226-229,
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im thebanischen Grab des Pa-Jrj (TT 139)°, niedergeschrieben in der Zeit des
Anchcheperure, d.h. des Semenchkare - oder des unmittelbaren Vorgingers des
Semenchkare, nach Murnane der Nofretete*. Den Hymnus aus TT 139 faBt Assmann als
,Dissidentenliteratur” auf, hingeschrieben an einen verborgenen Ort. Der ,Dissident” wird
hierbei implizit als ,jemand, der auBerhalb einer staatlichen anerkannten Religions-
gemeinschaft steht"® definiert, weniger als Opponent der staatlichen Ordnung. Allerdings
wird er nicht als ein bewuBt vom offiziellen Kurs ,Abgefallener" oder ,Abweichender"
verstanden, sondern als ein vom Staat verfolgter Bewahrer des alten Amunglaubens.

Das so rekonstruierte Szenario zur Zeit des Echnaton ist das eines Polizeistaates: Der
Staat wachte dariiber, ,,daf8 der kleine Mann nicht etwa heimlich einem verbotenen Kult
nachging"®. Die Verehrung des Amun-Re muBte jetzt ,im Verborgenen" abgehalten
werden. Ein ,geheimer Amun-Kult" fand ,an verborgen Orten” statt’. Eine ,heimlich von
Mund zu Mund kursierende Dissidentenliteratur” einigte die Opposition. In seiner Seelen-
not schrieb der Dissident ein ,Graffito" an die dunkle Wand. SchlieBlich soll es sogar eine
wDissidentenkultur” gegeben haben, ,die im Gedichtnis der Thebaner lebendig blieb und
sogar den Erfahrungs- wie den Ausdrucksstil der Folgezeit in allen Volksschichten geprigt
hat"®. Aus spiteren Zeugnissen der sog. Personlichen Frommigkeit wird ,eine orale Poesie"
ermittelt, die ,,..., man sich gut im Munde von Dissidenten der Verfolgungszeit vorstellen”
kann: "In solchen Liedern wird sich die Sehnsucht des Volkes wihrend der ,,Babylonischen
Gefangenschaft" der Amunreligion Luft gemacht haben. Verfolgung und Bekenntnis
gehoren zusammen"’.

2 Kritik der ,Dissidentenliteratur”

Beide Hymnen, der Tura-Hymnus wegen seines Anbringungsortes, die Verse des Grab-
hymnus in TT 139 wegen ihres Inhaltes, werden von Assmann einer aktuellen Dissidenten-
bewegung unter Echnaton zugerechnet. Ihr einziger literarischer Uberrest soll eben der
Hymnus in TT 139 sein. Das ,Dissidententum” entspdngf}(einer romantischen Vorstellung,

3 A. Gardiner, in: JEA 14, 1928, 10-11; Assmann, AHG, Nr. 147, S. 349-350, 595-596; Jan Assmann,
Theologie und Frommigkeit einer frihen Hochkultur (im folgenden abgekiirzt ,Theologie und
Frommigkeit"), 1984, 259f.; W.J. Murnane, Texts from the Amarna Period in Egypt, 1995, 207f.
Fiir Semenchkare spricht sich wieder Jiirgen v. Beckerath, Chronologie des pharaonischen Agypten,
MAS 46, 1997, 113 aus.

So z.B. in ,Der Grosse Duden”, Band V, Fremdwdorterbuch, 1974.

Assmann, Theologie und Frommigkeit, 259; S. 233 und S. 254 unterstellt er Echnaton ungeheure Bruta-
litat.

7 Assmann, Re und Amun, 262.

Assmann, Theologie und Frommigkeit, 261.

Assmann, Theologie und Frommigkeit, 262f.
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beruhend allein auf dem abgelegenen Ort der Anbringung beider Hymnentexte. Sie ist auch
das Ergebnis der von Assmann umfassend begriindeten Definitionen der hymnischen
Literatur und letztlich der dabei gewihlten philologischen Methode. Diese isoliert die
hymnischen Texte und Gebete - insbesondere auch Zeugnisse der sogenannten
,Personlichen Frommigkeit", zu der der Hymnus von TT 139 zugeordnet wird ~ aus dem
Kontext des sakral-kultischen ,Zeit-Raumes" mit seinem Raumgeschehen am Abend, in
der Nacht und am Morgen und mit seinem raumlichen »aufen” und »innen"'’. Zwischen
dem ,Stelenstifter" oder wie im Falle der Grabhymnen, dem , Verfasser des Hymnus", und
der im Hymnus genannten Gottheit wird so eine ortsunabhéngige ,personliche Beziehung”
hergestellt; Privatmann und Gottheit kdnnen nach Assmann allerdings nur nach dem Tod
kommunizieren''. Eine Kulthaftigkeit der Sonnenhymnen wird weitgehend ausge-
schlossen'?. Die aus den Verinderungen der Texte und unter dem Axiom der »personlichen
Beziehung" erschlossene ,(neue) Sonnenreligion" der Hymnen stellt sich so als eine rein
intellektuelle Stromung dar'’. Weil nach der Theorie des Hymnus die beiden ,versteckten"
Hymnen zu Lebzeiten keinen kultischen Hintergrund haben konnen, sondern den Hymnen
ein zu Lebzeiten breit gefiithrter thebanischer Diskurs zugrundeliegen soll, kénnen sie,
auflerhalb des Grabes angebracht, folglich nur ein Ausdruck notbedingter Ausnahme-
situation sein.

Im ersten Teil des Artikels sollen zunichst die beiden bekannten Kronzeugen fiir eine
Dissidentenliteratur untersucht und ihr Sitz im Leben neu bestimmt werden. Die einfache
Fragestellung, ob sich Dissidenten hinter den beiden Hymnen verbergen, ob es eine
Dissidentenliteratur gibt oder nicht, fiihrt schlieBlich zu der grundsitzlichen Problematik,

Zur inhaltlichen und rdumlichen Position einer Stele (bzw. analog des Grabhymnus) und damit des
Hymnus an der Nahtstelle zwischen innen und auflen s. den Teil 2 in: SAK 26, 1999 (in Vorber.).
Aus den Sonnenhymnen wird von Assmann eine ,private” Kommunikation des Grabherm mit dem
Sonnengott, die erst ,im Totenkult” moglich sei, erschlossen (Sonnenhymnen, X1.XVII). Bei den
+Gebeten” wird meist diskussionslos eine private Zwiesprache eines Glaubigen mit einer ihm persénlich
nahestehenden Gottheit vorausgesetzt, unter AusschluB kultischer Abldufe.

2 Auch AHG, Nr. 147 wird als auBerkultische Gebetslyrik aufgefa8t, s. dazu Teil 2 des Artikels, Kap. 5.1.
Vgl. z.B. Assmann, Re und Amun, 2. Die gleichzeitig mit der ,Sonnenreligion” stattfindenden
kultischen Verdnderungen sind wenig beachtet worden. Dazu zdhle ich die verstirkte Ausstattung der
Totentempel und der Festtempel des Konigs mit Schutzgottheiten des Sedfestes, u.a. mit der Tierform
der Schutzwesen des Ersten Males, die ich nicht einem ,Volksglauben” bzw. einem angeblichen
Wunsch des Volkes nach anschaulichen ,Mittlergottheiten” zuschreiben kann. Am Totentempel
‘Amenophis OI. wiirde das auch keinen Sinn machen. Die urzeitlichen Ba-Wesen des Allgottes
entsprechen (in einer Ba-Lehre ausgedriickt, vgl. Assmann, Re und Amun, 206ff; dort nur der
»geheime" Schopfungsteil der Ba-Lehre behandelt) schlieBlich auch den Formen der iiberregional
eingesetzten, begleitenden Schutzstandarten in Tiergestalt. Als irdische Gotter in Statuenform
bewachten diese eine konigliche Sakralanlage und schiitzten die dort lebenden Beamten und
+Stadtbewohner”.
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ob die ,Entwicklung” zur sogenannten ,Personlichen Frommigkeit” der Ramessidenzeit
iiberhaupt mit einem vorausgehenden Dissidententum verbunden werden darf.

An das groBartig entwickelte, geschlossene System Assmanns mit andersartigem
Material und anderer Fragestellung zu kommen, hat den Vorteil, seine Voraussetzungen

géﬁﬂiéher zu sehen'. Hier wird versucht, die Texte zunichst nicht von der methodisch’

allein aus dem isolierten Textcorpus explizierten Hymnustheorie aus zu beurteilen.

Eine von Assmann abweichende grundsitzliche Position zur Genese von Sonnen-
hymaen und Gebetshymnen, auf die ausfithrlicher im Teil 2 (SAK 26, 1999, in Vorb.)
Bezug genommen wird, kann hier nur kurz angesprochen werden. So meine ich, da3 der
AusschluB des ,tiglich” ablaufenden und des ,wochentlichen”, d.h. nach Dekaden
geordneten Kultgeschehens im biirgerlichen Kalenderrahmen, aus den Darstellungen der
»Theologie und Frommigkeit" des Niltalbewohners nicht gerechtfertigt ist; zu ihr gehort
meiner Meinung nach die formelhaft-individuelle hymnische Anrufung. Dahinter steht
wohl eine Unterschitzung der’ erkungund Bedeutung des sicher enorm umfangreichen,
alltiglichen, zunidchst nichtschriftlichen, aber dennoch weitgehend formalisierten
Kultbereiches. Der allein vom (oft nur temporir agierenden) Wab-Priester ausgeiibte
einfache tigliche Kult (und der des Dekadenfesttags) ist vielleicht nicht einfach mit einem
Hinweis auf eine ,andersartige Volkreligion", ,Tiefenschichten des Volkes" oder ,unter-
geordnete Kultstellen" zu vernachldssigen. Er gehort meineserachtens ins Zentrum von
Darstellungen altdgyptischer Religion. Fiir mich verbindet gerade die tigliche Begegnung
mit den irdischen Formen der sichtbaren Himmelsgottheit im groBen Tempelvorhof, bei
den Kapellen der Stadt und im Dorf ganz Agypten.

' Die Abhandlung iiber die Problematik der von Assmann erschlossenen ,Dissidentenliteratur” ist Teil

eines umfassenderen und auf mehrere Artikel verteilten Versuches, das verstirkte Erscheinen der Tier-
plastik (Sedfestplastik) Amenophis III. und die zunehmende schriftliche Verbreitung der angeblichen
»Zeitstromung” der sogenannten ,Personlichen Frommigkeit" der Nachamarnazeit, zu der auch Tier-
stelen und Tierstandarten gehoren, als integralen Bestandteil einer einheitlichen Entwicklung schon der
Voramarnazeit zu werten; zu ihr gehdren meines Erachtens auch die (neue) Sonnenhymnik und die ,Ge-
bete" der kultisch vollzogenen Petitionspraxis. In einem Artikel zur Systematik der sogenannten Ba-
Lehre, die Jan Assmann erst als theologisches Produkt der Ramessidenzeit wertet, versuche ich
zunichst zu zeigen, daB die Ba-Formen primir und untrennbar mit dem Tempelkult (am kéniglichen
Sonnenheiligtum und Sonnenheiligtum des Totentempels) bzw. mit dem friithmorgendlichen
»geheimen"” kultischen Vollzug der creatio continua verkniipft sind, anschlieBend, da8 auch auf den
Stelen aus Der el-Medine und anderswo, Zitate der ,geheimen" und der ,sichtbaren” Ba-Formen
vorhanden sind. Zu diesen Ba-Formen rechne ich auch schon die Tierplastik Amenophis [II. und die
Tierformen der Neuen Reichs-Stelen. Dazu gehort auch die kultische, raumzeitliche Bindung der
Morgenhymnik mit dem Schopfungsbericht. Alle Artikel nehmen aufeinander Bezug.

Hef
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2.1 Der Tura-Hymnus AHG Nr. 88
Der bekannte Tura-Hymnus ist nach AHG, 554 ein ,Graffito in einer Hohle bei Tura". Die
Inschrift wurde in einem (spater teilweise zerstorten) Galeriesteinbruch entdeckt, der seinen
Eingang im Westen hatte. Sie ist an einer Felswand angebracht. Allerdings ist unklar, wie
sie in einem ,pit" von 1,80 m Breite und 1,70 m Tiefe, erreichbar iiber eine Treppe, genau
liegen soll. Die Nische konnte vielleicht mit einer Fliigeltiir verschlossen werden. Die
Inschrift, vielleicht also in einer Felsnische, ,faces east". Sie besteht aus einem in
schwarzen Linien gezogenen Tableau von 2,20 m Hohe und 1,05 m Breite. Ein 38 cm
breites rotes Band umrahmt das Tableau. In dem inneren Rechteck sind 27 Linien in roter
Tinte angebracht. In schwarzer Farbe sind die hieratischen Zeichen geschrieben, die beiden
obersten Linien sind leer. Rote Gliederungspunkte (Verspunkte) und 2 rote gereh-
Strophenzeichen weisen auf eine Abschrift von einer Papyrusvorlage hin.
Assmann bietet explizit und implizit folgende chronologische Rekonstruktion der
Rezeption des Tura-Hymnus:
A Abfassung des Tura-Hymnus in Theben in der Zeit Amenophis I1I.
Der theologische Diskurs verbindet dabei ,Amun- und Sonnentheologie”.
(Der Hymnus wurde - nach den Definitionen Assmanns - dann zuerst wohl an einem
thebanischen Grabeingang angebracht)
Gedichtnis - Rezeption des Hymnus in Theben
B Ankldnge an erste Verse in TT 55, Spétzeit Amenophis III.
SchlieBung des Re-Tempels von Heliopolis durch Echnaton
Verfolgungszeit (derer, die an die alten Gotter glauben)
Niederschrift des Tura-Hymnus (aus dem Gedichtnis?) im Steinbruch durch einen
verfolgten (thebanischen?) Amun-Anhinger und ,Dissidenten”.
Als ,thebanischer Amun-Re-Hymnus" war der Text damals ,natiirlich verboten".
D Zitat des Hymnus in Grab TT 50 (Vers 1-33 ?)
aus der Zeit des Haremhab, wohl aus schriftlicher Vorlage
E Ubernahme von Teilen des Hymnus (Z. 1-10), wahrscheinlich aus Grab TT 50, in das
Grab TT 323, Stele, aus der Zeit Sethos [.

0

Der Text des Tura-Hymnus gliedert sich durch das Strophenzeichen in drei Teile, bei denen
2 und 3, nicht nur durch die iibereinstimmende Einleitung gekennzeichnet, inhaltlich zu-
sammengehoren.

Strophe 1, AHG 88,1-21 =Tura 1-8 aw3 Jmn-R¢... (Form der Eulogie)

Strophe 2, AHG 88, 22-48 =Tura 8-19  j.nd hr.k...

Strophe 3, AHG 88, 49-63 (...) =Tura 19-27 j.nd hrk...
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Der Beginn der ersten Strophe beschreibt den iiberregional sichtbaren Sonnengott, hier
einleitend Amun-Re. Er wird am Anfang in zwei, auch konkret am Festtag in Form von
Statuen und Standarten verwendeten Formen genannt, in denen er schlieBlich ,irdisch” in
Theben und Heliopolis, wie gezeigt werden soll auch im kultischen Rahmen, ,erschienen”
ist:

A: Amun-Reistein ,Stier”. Wahrscheinlich wird Amun-Re als der aus anderen Hymnen
bekannte (heliopolitanische) +Stier der Neunheit” bzw. als der (thebanische) SStier-seiner-
Mutter" " angesprochen'®. Die Formulierung 1Bt bewuBt die Ebenen (irdisch-iiberirdisch)
und die regionale Zuweisung (Ober- /Unterdgypten) offen. Die Vermittlung zwischen Situ-

ation des Ersten Males und - nach der Trennung von Himmel und Erde - himmlischen

Sonnengott (bzw. analog Mondgott) stellten die Urstiere her. Sie iibertrugen die Maat zum (fi.. .o«

Sonnengott. Rituell gab es das Verbrennen von Rindfleisch auf dem Opferaltar anliBlich
der Ubertragungsvorganges, sicher auch in der Zeit des Echnaton'’. Analog zu jeder

Tierform, die den tiergestaltigen Wesen des Ersten Males eigen waren, verwandelte sich .

umgekehrt der kdnigliche Sonnengott (Re oder Amun-Re) konkret - z.B. anldB8lich der
Erneuerungsvorginge vor dem koniglichen Neujahrsfest'® des biirgerlichen Kalenders -
auch in eine Stierform. Die irdisch sichtbare und kultisch bediente Stierform (Stier auf

Podest) wurde sicher analog zu allen anderen Gotter-Tierformen als ein Ba des

15

Bild des Amun-Re-Kamutef als naturalistisch dargestellter schreitender Stier s. Stele Cairo JAE 47381
= Taf. II. bei A. Eissa, in: GM 144, 1995, 39.

Zum Stier von Heliopolis s. J. Zandee, Der Amunhymnus des Papyrus Leiden I, 344, verso, 1992, Band
I, V.5 auf S. 419ff,; zur Stelle Zandee, op.cit, 421, Anm. 121. Der Stier von Heliopolis ist ein Urgott,
s. Zandee, op.cit., 422, dann ein Himmelsgott.

Dazu rechne ich auch die offrandes nocturnes, die Hatschesput als Gottesgemahlin des Amun am
Abend durchzufiihren hatte, s. P. Lacau/H. Chevrier, Une chapelle d’Hatshepsout, 1977,315, Z. 3/4.
In reduzierter Form geschah das Essen am dgyptischen Tempel wohl dreimal am Tage. Moglicherweise
ist auch das ,groe Abendessen” der Wab-Priester am Abend vor der Anrufung (s. unten zu AHG, 137,
Z. 8) und vielleicht auch das normale Abendessen des Agypters an solche ,Rufe” gebunden.

Thot verwandelte sich im Choiakmonat vor dem Neujahrsfest (Nehebkau-Fest) in einen Ibis, Hathor

ineinen Oxyrhynchosfisch, Neith in einen Latesfisch, usw. Die Kalenderdaten fiir die Transformationen
sind wegen des Fehlens der Papyri der Vorlesepriester nur sporadisch tiberliefert, vgl. aber z.B. pLouvre
N 3079, col. 110, 44, wo am 25. Choiak die Verwandlung des Osiris zu Sobek vorkommt, wozu dann
die Krokodilmumien des Achmenu in Karnak gehoren. Der spezxﬂsche‘ »Tiergott" ist mit dem transpor-
tierenden, fruchtbaren oder apotropaisch-schiitzenden Wesen des jeweiligen Tieres Helfergott bei der
Vorgangen die schlieBlich zur Thronbesteigung des Horus- Komgs fiihren. Analog gibt es die Schutz-
gotter in Tiergestalt alle auch beim Konig Osiris. Osiris verwandelt sich in einen bestimmten Fisch, in
ein Krokodil usw. Das Schema, das hier nicht weiter erdrtert werden kann, ist immer gleich. Die Tier-
kultbilder auBen werden meiner Meinung nach nicht privat und isoliert von einem Gliubigen , verehrt",
sondern sind mit dem Erscheinen der sichtbaren Gottheit (eine Sohngottheit des Hochgottes) auBen zu
verbinden.
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Sonnengottes bezeichnet. Der meines Erachtens aus dem koniglichen Bereich stammende
Stiergott war, wahrscheinlich in engem Zusammenhang mit der Hymnik der neuen Sonnen-
theologie unter Amenophis III., mit einem eigenen Kultbild in Theben prédsent; er war dann
als sichtbarer Gott eine schiitzende Stadtgottform von Theben und natiirlich auch von
>Hehopohs Der glélche tiberregionale ,Stiergott" erscheint in der Ramessidenzeit als
,thebanischer”, besser ,koniglicher” ,Amun, Stier von Agypten" und hatte auch damals
wohl eine Kultbildrealisierung", die hinter dem iiberlieferten Stelenbild des ,schreitenden
Stieres auf Podest" steht.

Inhaltlich wird hier also mit dem ambivalenten ,Stier" auch der Sonnengott in seiner
hymnischen Form eines ,Stieres von Heliopolis" angesprochen. Der auch aus vielen
anderen Sonnenhymnen bekannte Vorzug der Stierform anstelle spezieller anderer
Tierwesen des ,Ersten Males" (Bas des Urgottes wie Widder, Lowe, Gans, etc.”®), die als
schiitzende jugendliche Formen des Sonnengottes Amun-Re schlie8lich irdisch erscheinen
(als Stadtgottformen und Standartengotter) liegt auf der Hand. Die namentliche
Identifikation des K6nigs mit dem ,starken Stier", hinter der wohl eine Phasenidentitit des
Konigs mit der Stiergottheit steht, machte die Stierform im Palastbereich gleichsam zur
wichtigsten tiergestaltigen koniglichen Reprisentationsform. In einer dualistische Phrasen
gerne ausschopfenden Formelsprache kann durch die Verschrinkung die Uberregionalitiit
des Sonnengottes betont werden; mit dem ,Stier” kann auch der Schopferakt und das Erste
Mal der Schopfung angesprochen werden (die Zeugungskraft, deren Wirksamkeit beim
Urpaar der kosmogonischen Szenerie konkret benétigt wird). Nach Assmann wird mit
diesem Hymnus (heliopolitanische) Sonnentheologie und (thebanische) Amun-Theologie
verbunden®'.

1 E.Bresciani, Le stele egiziane del Museo Civico Archeologico di Bologna, 1985, Kat. Nr. 25, Abb. 36f.
Neben dem Stier auf Podest erscheint die Lowensphinx. Die Stelen geben grundsitzlich niemals eine
bloBe Abbildung eines Kultbildes wieder; das hochtheologische ,Pseudokultbild” enthilt immer auch
Elemente der Ur- und Sonnengottidentititen (geméaB der zyklischen Ba-Lehre z.B. die naturalistische
Form des Ba-Wesens des Ersten Males wie Stier, Lowe, Krokodil oder die Form des ,Ba des Re" mit
bestimmten solaren Attributen wie Kronenformen, Sonnenwedel, usw.).

Zu den Tierformen der Ba-Wesen vgl. Assmann, Re und Amun, 206f.; ders., in A. Loprieno (ed.), An-
cient Egyptian Literature. History and Forms, PA 10, 1996, 330ff.

Ich personlich halte den Dualismus Heliopolis-Theben und seine aus den Hymnen erschlossene
Entwicklung nicht flir eine religionspolitische Auseinandersetzung zwischen zwei lokalen
Tempelstitten und zwei Tempellehren, sondem fiir eine unabhingig davon seit langem am Konigshof
entwickelte Verarbeitung koniglicher Festliturgie, in der verschiedene alte, wenig systematisierte
»Lehren" enthalten waren. Der am Palast und in den Kapellen des ganzen Landes tiglich durchgefiihrte
+Eintritt in den Sonnenschatten” blieb immer ,koniglich-heliopolitanisch”, auch in Theben; es gab keine
dualistisch gedachte thebanische Version der jin-Scheibe, mit der der Kénig tiglich identisch wurde.

20
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B: Amun-Re ist ein jwn-Pfeiler. Die enge Zusammengehorigkeit der Stichworte Stier
und jwn-Pfeiler ist durch eine Sedfestdarstellung zu belegen, bei der der Pfeiler oben eine
Stierprotome hat®>. Durch das Aufrichten des Pfeilers wurde die Verbindung zum
himmlischen Bereich bei Nacht und bei Tage hergestellt. Jwnj, wohl ,Der zum jwn-Pfeiler
Gehdrige", ist schlieBlich auch ein Mondgott und Herr des Festes der 6 Tage/Neumond™.
Der jwn-Pfeiler gehort also in den Bereich der kéniglichen Reprisentation; das Aufrichten
des jwn-Pfeilers ist Teil des Sedfest-Geschehens*. Hinter der Folge ,Stier-Pfeiler” steht
also vielleicht sogar ein tatsdchliches Festereignis mit konkreten Formen koniglicher
»Erscheinung”, durch das die Stichworte des Hymnus jedem hohen Beamten und Hofling
Amenophis III. nachvollziehbar waren”. Der jwn-Pfeiler(gott) bezieht sich wieder,
dualistisch verwendet, auf beide mythischen Punkte, Heliopolis und Theben, auch wenn
Jwnj hier scheinbar nur mit Theben verbunden wird. Die Ambivalenz der Ubertragung in
Z. 2 mit Jwnj-Heliopolitaner ist sicher beabsichtigt®,

Die Einleitung umreiBt also in knappster Form den in einer AuSenwelt (z.B. in der
Stierform des Sedfestpfeilers und der Stierstatue des Festes) gegenwirtigen ,irdischen”,
den ,liberirdisch-himmlischen" (Z. 3) und den , Urgott"-Charakter des Amun (als Altester,
Z.4). Die Eulogie auf Amun-Re am Hymnenbeginn ist also nur scheinbar lokal thebanisch,
mhaltlliéh‘;vTrd—gc;a_d\e aer‘mc'ﬁt lokale ‘Charakter des Sonnengottes Amun-Re (in der
knappen Formel als verborgener Ur- und Allgott und als sichtbarer Himmelsgott)
hervorgehoben Die Universalitit wird durch die Verschmelzung und Austauschbarkeit der
Formen von Heliopolis und Theben hergestellt.

In der folgenden kurzen Pridikation wird Amun-Re zum einen als Urgott und Altherr
(der Situation des Ersten Males), dann (nach der Trennung von Himmel und Erde) als
regierender Himmelsgott (Hochgott) beschrieben, zusammengefaBt in der Formel des
tiberregionalen Sonnengottes als ,Konig von Heliopolis und Herrscher von Theben” (Z. 6).
Beide komplementdren Orte sind hier mythisch zu sehen (Herrschergestalt auf Erden ist
wiederum der K6nig als Sohngestalt des Sonnengottes). Der mythische Punkt, wo der

2 Naville, Festival-Hall, pl. IX.XXIX.

® Zu Jwnjs. RARG, s.v. On.

* Ubersicht bei K.O. Kuraszkiewicz, in: GM 151, 1995, 91, Abb. 6; vgl. auch D. Kessler, in Intellectual
Heritage of Egypt (Festschrift Kakosy), Studia Aegyptiaca 14, 1992, 343-353 mit Abb. S. 347.

Ich mdchte nicht ausschlieBen, daB der durch seinen ausfiihrlichen ,narrativen" Schépfungsbericht aus
dem Rahmen fallende Hymnus mit dem Sedfestgeschehen Amenophis II. konzeptionell und zeitlich
zusammenhingt. Die Frage stellt sich, wenn der ,Sitz im Leben" der Sonnenhymnen erdrtert wird (s.
Teil 2, in: SAK 26, 1999 (in Vorber.)).

AHG, Nr.88, 2 wird mit ,Pfeilerhafter (Heliopolitaner?)" ibersetzt; so auch Zandee, op.cit., 420, Anm.
109. In TT 68 (Sonnenhymnen, 133, Text 94) steht Jwnjj (m?) Jpt-swr ... Sonnenhymen, 307,2 (Text
223, TT 263): Jwnjj nb Jpt-swr; letzterer Text nennt das Talfest in Der el-Bahari.
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Himmelsgott sichtbar ist, ist der heilige Pfeiler im Benben-Haus (Z. 7). Der regierende
Himmelsgott ist ein Konig. Das Konigtum des Sonnengottes sieht ihn - wie den
regierenden Pharao - an der Spitze der beiden Landeskapellen (Z. 9). Der Sonnengott muf3
sich wie ein Konig am Festtag immer wieder verjiingen. Das Bild des Sonnengottes aIs
,,geschmuckten Junghngs" (Z. 14) der ,.suB an Liebe 1st" bezieht sich wohl auf das
,,komghche Erscheinen”, bei dem Neunheit und Himmelsvolk versammelt sind. Die
Sltuat_lon ist der AbschluB des urzeitlichen Schopfungsvorganges. Die erste Strophe endet -
mit dem allgemeinen Jubel und der Freude des ,Himmelsvolkes".

Die zweite Strophe beginnt mit der Situation des Ersten Males”. Angesprochen wird die
Sonnenscheibe der Kosmogonie, die aus dem Nun (Urgewisser) auftaucht (Z. 23).
Gepriesen wird der Sonnengott also zunichst als Urgott der Priexistenz, der sich selbst
erschaffen hat (Z. 24), dann in seiner Eigenschaft als Allgott und Erschaffer des Landes aus
dem Chaos heraus. Danach, nach der Trennung von Himmel und Erde, erscheint der
Sonnengott in seiner urspriinglichéri ersten Chepem-Tfeinsformation (bprw tpj) als.
(strahlender) Re auf der Exde (Z. 34).

Die Situation des Ersten Males wird noch einmal kurz aufgegriffen (ab Z. 37) und dann,
mit Assmanns Worten, der ,Schopfungsplan” entwickelt. Der Sonnengott als Allherr ist
Schopfer der Neunheit, die sich schlieBlich in seinem Gefolge befindet. Die Phrase mit der
Urschopfung aus der Urflut (Z. 38), die hier nur noch einmal kurz zitiert wird, dient dazu,
den Ubergang von der Erschaffung der Gétter zur Erschaffung ,der Menschen und des
GroBviehs" (Z. 40) zu formulieren. Damit kann der abschlieBende Lobpreis des Gottes
durch die Menschen vorbereitet werden.

Der Wechsel von der Unsichtbarkeit des Gottes des Ersten Males zur Sichtbarkeit des
Himmelsgottes im kosmischen Raum steht meines Erachtens hinter der entscheidenden
Peripetie (Z. 42: ,Jedes Gesicht kann seinen Nichsten erblicken"). Im Kultablauf im
Inneren des dunklen Raumes wird der Wechsel durch die Prlesterhandlung, wahrscheinlich
durch LlchtemW1rkung, auBen dann mit dem Erscheinen des verjungten Gottes am Morgen
des Festtagesreal vollzogen. Die irdisch-jetztzeitliche Raum-Zeit- Konstellation, der Raum
auBlen, steht unserer Ansicht nach hinter dem (irdischen) Jubel der Menschen ,fiir deinen
Ka" (Z. 44). Aus Dankbarkeit verehren die Menschen den Gott in den kultisch geregelten
Formen, die sich hinter den Phrasen des Jubels (Z. 43/4) oder des Erde-Kiissens (Z. 46)
verbergen. Die Strophe endet mit einem hymnischen ,Lob, Lob" (Z. 48) der Menschen.

¥ Ausfiihrliche inhaltliche Analyse der Strophen 2 und 3 bei Assmann, Re und Amun, 226ff.; der etwa
zeitgleiche Hymnus des Papyrus Leiden [, 344 verso erscheint, wenn er als Einheit verstanden wird,
wie eine ausfiihrliche Hymnenfassung des Schopfungsgeschehens, erweitert durch die Beschreibung
des tdglichen Sonnenlaufes. Zu einzelnen Vergleichen des Leidener Hymnus mit Phrasen des Tura-
Hymnus, s. Zandee, op.cit., Band 1, 21.23. 27.36. 47. 59. 62. 73. 137. 210. 233. 316. 345. 358. 386;
Band [, 421. 477.482. 523. 665. 773. 789; Band I1I. 882. 945. 964. 977, 1027. 1046.
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In der dritten Strophe, die leider nur stark fragmentarisch erhalten ist, wird die
BegriiBung des Sonnengottes wieder aufgenommen. Diesmal sind es die mythisch
begriindeten Gruppen der Pat und Rechit, Z. 51, die vielleicht keine simple Wiederholung
der ,Menschen" von Strophe 2 sind. Das ,Wild der Wiiste", das fiir den Sonnengott

aufspringt” (Z.51), ist natiirlich der Vorldufer des unter Echnaton in den Grabhymnen von

Amarna ausformulierten und auch am Tempel und an der Grabwand bebilderten Vor-
ganges, bei dem ,Wild der Wiiste" und ,Gefliigel" dem Sonnengott huldigen®. Hinter dem
Bild steht die kultisch-jetztzeitliche Ebene der Realwelt ebenso wie die tiberirdische Ebene
mit den Tierwesen des Ersten Males, die komplett in ihren Kategorien zum Sonnengott
transferiert wurden. Rituell ist das ,Wild der Wiiste" wie Gefliigel, GroBvieh usw. - jedes
Tier der Gruppe verkorpert auch das mit dem Opfer iberwundene feindliche Prmz1p von

der irdischen zur iiberirdischen Ebene, d.h. zum Sonnengott i ubertragen worden. Voraus

~geht der Ubertragung die Situation der Schopfung (z.B. der Urpaare) Damit stimmt auch

iiberein, daf} im Hymnus die Gotterebene beibehalten wird. In der Folge wird der
Sonnengott als Nahrungsgeber fiir die Neunheit geschildert. Dann wird - das Variations-
prinzip ist auffallend - diesmal die Erschaffung von Kleinvieh, Gro8vieh (?), Pflanzen und
die Nilitberschwemmung angesprochen®. Wabhrscheinlich endete auch diese Strophe mit

der Festsituation, die ,Tag fiir Tag" herrscht, wohl W1eder mit Bezugen auf die irdische
Ebene.

2.2 Der Tura-Hymnus in einer alternativen Deutung
Der Tura-Hymnus stammt aus einem Steinbruch. Formal stellt seine Rahmung eine Art

Felsstele dar. Ein simples ,Graffito" ist er trotz der hieratischen Schriftform gerade nicht.

Die Siilisiemng, in der er an der Wand begegnet, ist literarisch und entspringt sicher
literarischer Tradition. Pausenzeichen und Verspunkte in Tura lassen unvoreingenommen
den SchluBl zu, dafl ein hieratischer Papyrus, der literarisch genau kopiert und
abgeschrieben wurde, die Vorlage geliefert hat. Schon im Mittleren Reich ist ein Hathor-
hymnus nachweisbar, der als eine Art Facsimile in ein Grab {ibernommen wurde®. Das
bedeutet, dal der Hymnus im Raum Babylon-Tura in literarischer Form (in einem

Das Bild der Tiere unter dem Strahlenaton, jetzt im Grab des thebanischen Hohenpriesters Paranefer

aus der Nachamarnazeit (s. F. Kampp/K.-J. Seyfried, in: Antike Welt 26, 1995, 340, Abb. 3) nachge-
wiesen, ist zunichst ein Bild der Tempelwand (op. cit., 341), das daher inhaltlich auch auf die nicht-
irdische Ebene bezogen werden muB. S. dazu auch Zandee, op.cit., 477.

Zandee, op.cit., Band II, 768ff.; speziell zum Tura-Hymnus S. 773.

Grab der Senet, Frau des Antefoker TT 60, s. dazu L. Morenz, Beitrige zur dgyptischen Schriftlich-
keitskultur im Mittleren Reich und in der 2. Zwischenzeit, AAT 29, 1996, 62ff. Als »privat”
bezeichnete, d.h. von angeblichen Privatleuten auBerhalb des Lebenshauses aufbewahrte oder mitge-
fiihrte Sakralschriften gehdren meist ,Vorlesepriestern”.
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Schreibbiiro bzw. in der Hand eines agierenden Vorlesepriesters) aufbewahrt und tradiert
wurde. Eine abenteuerliche Reise eines Papyrus in der Hand eines Dissidenten in den
memphitischen Raum scheint genauso unwahrscheinlich wie eine Abschrift einer aus dem
Gedichtnis iiberlieferten und erst in Unterdgypten aufgezeichneten Dissidentenliteratur.
Die Arbeit in Steinbrucharealen geschah tiblicherweise unter administrativer staatlicher
Kontrolle. Sie wurde, auch wenn auflerhalb von Der el-Medine schriftliche Auf-
zeichnungen meist fehlen, sicher von Arbeitern durchgefiihrt, deren Rhythmus durch den
aus Der el-Medine und anderswo bekannten und nach Dekaden geordneten monatlichen
Kalender®' und die Kultvorschriften bestimmt wurde. Uberall dort, wo Arbeiter im Namen
des Konigs Stein brachen, ist selbstverstindlich ein tdglicher Kult vorauszusetzen.
Kultausiibender war in der Regel ein koniglicher Schreiber-Beamter, der die Funktion des

Vorlesepnesters iibernehmen konnte. Viele Felsbilder in Steinbrucharealen, an Karawanen-

pldtzen, bei Taoesrastplatzen Wadlmundungen usw. sind wohl Belege fiir kultisch
geregelte Vorginge’*. Zum Kult gehdrte wahrscheinlich obligatorisch eine Abend- und eine
Morgenhandlung, die die Beteiligung der Arbeiter erforderte. Die Anrufungen werden vom
leitenden Beamten meist in miindlicher Form vollzogen worden sein. Wie und mit welchen
rituellen Handlungen sie abliefen, ist leider wegen der in der Regel priliterarischen und
sicher formalisiert-individuellen Formulierungen (s. dazu unten) im Detail nicht zu
verfolgen.

Steinbruchareale, die Felsstelen geliefert haben, sind in Agypten nicht ungewshnlich®.
In Tura lie auch Amenophis III. mit einer sicherlich nicht kleinen Mannschaft Steine
brechen. Gerade auch aus der Zeit des Echnaton liegen in den Steinbriichen Belege mit

' Arbeitsfrei sind die Tage 10, 20 und 30. Da die Zeugnisse des Neues Reichs fiir den Dekadenfeiertag
auBerhalb von Der el-Medine kaum vorhanden sind, ist die Universalitit der Regelung zunichst wenig
deutlich. Ein weiterer Beleg fiir den Feiertag ist die unten anschlieSend besprochene Inschrift AHG,
Nr. 147. Der 7-tigige Mondrhythmus (mit dem das 6- Tage -Fest verbunden wird) scheint dagegen keine
Relevanz fiir die Bevolkerung gehabt zu haben, vgl. G.R. Hughes, in: MDAIK 16, 1958, 159.

Die Darstellungen opfernder Beamter auf Felswanden an vielbesuchten Rastplitzen sind bisher in ihrer

kultischen Relevanz meist libersehen bzw. oft als ,private” Erinnerungsstellen verstanden worden.

? Vgl. R. Klemm/D. Klemm, Steine und Steinbriiche im Alten Agypten, 1992, 114: Im Steinbruch des
Neuen Reichs von Der Abu Hennes finden sich Felsstele, Graffito und Konigskartusche. Im Steinbruch
des Neuen Reichs von el-Babein (es-Siririya ), s. Klemm/Klemm, op.cit., 84-3, sind Felsenkultraum
- ein chemaliger Galeriesteinbruch aus der Zeit des Merenptah - und Kartuschen Ramses I11. auflen
erhalten. Im Steinbruch von Tehna sind die Kartuschen Ramses II1. auBen sichtbar, s. L. Habachi, Three
large rock stelae carved by Ramses III. near quarries, in: JARCE 11, 1974, 69-75. Die Beispiele lieBen
sich beliebig vermehren (Speos Artemidos, Quseir el Amarna, Der Amir Tadros, usw.).

* PMV, 74, Nr. 3.4; Urk. IV, 1680f. (Arbeiten fiir seinen thebanischen Totentempel).
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Strahlenaton vor’. Ist der Steinbruchbetrieb iiber ldngere Zeit installiert worden, war das
Bild der bloBen Felswand nicht mehr ausreichend. Es mulite eine kleinere Kultstelle
eingerichtet werden, meist in der Form eines in den Stein gehauenen Felsraumes. AuBen
werden die Namensringe des Konigs, fiir den gearbeitet wurde, angebracht gewesen sein.
Aus 6konomischen Uberlegungen heraus war die Verwendung eines alten Galerie-
steinbruches die billigste Losung. Nur in verhéltnismédBig wenigen Steinbruchgebieten ist
ein eigener Felstempel eingerichtet worden, setzt er doch die Ausstattung und Belieferung
der Kultstelle mit Feldereinkiinften fiir einen dauerhaft einzusetzenden Wab-Priester
voraus. In solchen Fillen wurde die Person des Konigs, der die Stiftungen fiir die Fels-
tempel einzurichten hatte, mit in die Felsenrdume hineingenommen 36

Zwanglos und im Rahmen des iiblichen kann zunéchst die Felsstele von Tura als Uber-
rest eines einfachen Steinbruch-Kultraumes oder auch nur einer Kultnische gedeutet
werden. Dafiir spricht ihre Ostung, d.h. Ausrichtung nach den einfallenden Sonnenstrahlen
ebenso wie die Stelenform. Ein Steinbruch-Kultraum hat, ganz wie die mit kultischen
Bildern und Konigsnamen beschriftete glatte Felswand, iiblicherweise den dunkien und den
hellen Bereich gemeinsam, mit dem in ganz Agypten die verschiedenen Formen der Gétter
evoziert wurden, so auch die des verborgenen und des sichtbaren Sonnengottes.
Ublicherweise liegt der Schwerpunkt des Kultablaufes auen vor der Steinbruchwand oder
vor dem Steinbruch-Kultraum. Hier waren - oft in Form von Kartuschen des Konigs auf
Goldhieroglyphe, die theologlsch auf die allen damit tiglich gegenwirtig gemachte
Phasenidentitit des Konigs und sein Erscheinen als Abbild des Sonnengottes hinweisen -
der Konig, seine Beamtenschaft und die Arbeiter prasent; hier diirfte tdglich und in aus-
fiihrlicherer Form, ab dem Neuen Reich auch an jedem 10. Tag des biirgerlichen Monats
das festliche Erscheinen des verjiingten Gottes durchgefiihrt worden sein. Der Schluf lage
nahe, dal Hymnen wie der von Tura auch in anderen Fillen mit dem abendlichen ,in den
Schatten Eintreten" des Sonnengottes ~ analog des Konigs - und seinem Erscheinen am
Morgen bzw. am Morgen des Festtages zu verbinden sind. Auf einer Felsstele nahme eingr’
solcher Hymnus eine Ubergangsstelle ein zwischen dem dunklen Bereich des unsichtbaren
Sonnengottes, der durch Licht zum sichtbaren Himmelsgott wird, und seinem irdischen
Erscheinen (wo auch der Konig als ,Abbild" der Sonne prisent war)®’.

¥ Z.B. bei Der Abu Hennes nérdlich Der el Berscheh; Zamich (Klemm/Klemm, op.cit., 188), Gebel
Silsila (loc.cit., 247), Wadi Hammamat (loc.cit., 362, Abb. 411), u.a.

Am Gebel Silsila, wo mit kontinuierlichen Steinbrucharbeiten zu rechnen ist, hdufen sich die Kapellen-
raume, Hinter den Kapellen stehen wohl die Arbeitergruppen der diversen Steinbruchareale. Weitere
vergleichbare, langerfristig eingerichtete Felskapellen sind das Min-Heiligtum des Wadi Hammamat
und das zentrale Amun-Heiligtum des Goldabbaugebiets beim Wadi Hammamat.

Zur grundsitzlichen Auffassung, daB eine Stele immer einen riumlichen und zeitlichen Bezug zu einem
auf verschiedenen Ebenen ablaufenden kultischen Geschehen hat, und zur Ablehnung der iiblichen

36
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Das ,Fest" ist thematisch am Anfang und am Ende des Hymnus angesprochen. Das
simple Schema des kultischen ,auflen (hymnisches Gebet des Wab-Priesters vor der
Gruppe/mitgefiihrte Kultstatue) - innen (dunkler Raum, nichtliche Anrufung des Wab,
morgendliche Sichtbarmachung des Sonnengottes) - auBen (Erscheinen und BegriiBung vor
der Gruppe tiglich und am Festtag)" ist im Turahymnus daher noch auszumachen, auch
wenn ein ,Sonnengott” zundchst im Hymnus als kosmisch begriindeter Gott auf der
tiberirdischen Ebene beschrieben wird. Das ,gegriif3t seist du” der Strophen zwei und drei
kann realiter nicht in der Dunkelheit der Hohle rezitiert worden sein, sondern setzt die
Sichtbarkeit der Sonne aulen voraus. Die duBeren Formen kultischer Festvorginge waren
dem Verfasser des Hymnus allgemein bekannt und werden nur indirekt in knappen
Wendungen am Beginn und Ende des Stelenhymnus angesprochen, wenn etwa bei dem
Himmelsvolk und dem Jubel der Menschen (am Festtag) die Ebenen gewechselt werden.

Der offenbar beliebte Hymnus diente dem verantwortlichen anrufenden Schreiber-Be-
amten der Kultstelle als rdumlicher Orientierungspunkt und gleichzeitig als aide-mémoire,
auf deren Vorgabe er seine (sicher individuell formulierten s.u.) tidglichen Anrufungen
auBen durchfiihren konnte. Wenn wirklich die Nische abschlieBbar war, dann ist dies kein
»Verstecken" eines Textes vor den Spahern Echnatons, sondern im Gegenteil ein Hinweis
auf einen hier beabsichtigten, eminent ,kulthaften” Wechsel zwischen Dunkelheit und
Sonnenlicht.

Wenig scheint gegen die Annahme zu sprechen, daB fiir einige Zeit unter der Aufsicht
eines koniglichen Schreiber-Beamten im Tura-Steinbruch regelmiBig tdglich die Anrufung
des Sonnengottes (Amun-Re) durchgefiihrt wurde. Dem als Vorlesepriester agierenden
Schreiber zu verdanken wire auch die hieratische Schriftform. Ihre ungewohnliche Aus-
fithrung spricht gegen eine Ausstattung einer auf linger geplanten Steinbruch-Kultstelle
mit einem eigenen Wab-Priesterposten. Wir wiren auch nicht gezwungen, die Zeit der An-
bringung des Hymnus unbedingt unter Echnaton anzusetzen. Der in der Zeit Amenophis
III., aber auch in der Nachamarnazeit offenbar beliebte Hymnus ist, auch wenn er
wahrscheinlich im Bereich des Palastes und des Lebenshauses Amenophis III. im Raum
von Theben-West, vielleicht sogar anldBlich eines Sedfestereignisses, verfat wurde (s.u.),
inhaltlich alles andere als lokal-thebanisch. Die Steinbruchexpedition nach Tura und die
mediocre Ausfiihrung der Stele kann dann genausogut unter Amenophis III. oder einem der
Nachfolger des Echnaton erfolgt sein.

Wenn nach dem dufleren Befund in Tura geurteilt wird, lassen sich eigentlich keine
Dissidenten finden, die sich heimlich in einer Hohle bei Tura getroffen haben. Es gibt auch
keinen verborgenen Kult in einer Hohle, weil dazu grundsitzlich auch die ,AuBenwelt" als

» Votivstelen-Interpretation” s. Teil 2, in: SAK 26, 1998 (in Vorber.).
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irdischer Zielpunkt einer taglich sichtbar ,erscheinenden”, d.h. verjiingten und damit hand-
lungsfahigen, schiitzenden Gottheit gehort. In einem dunklen Raum kann Amun-Re als
koniglicher Sonnengott nicht sichtbar und wirksam sein.

3. Der Hymnus im Grab TT 139 des Pa-Jrj (AHG Nr. 147)
Der vorgebliche Hymnus steht an einer Grabwand in der ,mortuary chapel”, der Querhalle
des Grabes des Wab-Priesters des Amun P3-jrj in Schech Abd el Quma. Das Grab selbst
datiert in die Zeit Amenophis III. Das hieratische Graffito umfat 33 Zeilen. Es befindet
sich ,upon the left-hand jamb of the entrance to an inner chamber", genauer an der rechten
Tiirlaibung einer Passage, die von der inneren Querhalle abzweigend, zur Sargkammer
fiihrt. In der Querhalle finden sich Bilder der Mundoffnung und des Osiris. Die Inschrift
dient dem ,Ka des Schreibers des Gotteshauses des Amun im Haus (Awr) des
Anchcheperure (Semenchkare oder Nofretete ?)" namens Pawah, geboren von der Jti-
seneb, var. ,dem Schreiber des Gottesopfers des Amun im Haus des Anchcheperure”.
Geschrieben wurde das Graffito von ,seinem Bruder, dem UmriBlinienzeichner Ba-tjajj aus
dem Haus des Anchcheperure (Semenchkare ?7)."

Assmann bietet fiir die Rezeptionsgeschichte des Hymnus in TT 139 implizit und
explizit folgende Entwicklung:
A Abfassung des Graffitos ,zweifellos” in der Verfolgungszeit unter Echnaton

durch einen Dissidenten (Anhénger des Amun ?)

Der Diskurs verarbeitet die Erfahrung der Verfolgung
B Unter Semenchkare, ,ein wenig spiter”, wird der Hymnus in einem Grab

durch einen Wab-Priester ,an einem relativ verborgenen Ort" aufgezeichnet,

wohl als Gedichtnisrezeption

Der Text des Hymnus ist eingebettet in eine Einleitung und eine Nachschrift, die bisher
kaum beachtet wurde. Die wichtige, den Hymnus datierende Uberschrift ist durch die
SchriftgréBe hervorgehoben und rdumlich etwas vom Hymnus abgesetzt. Das Datum der
Niederschrift ist das ,Jahr 3, 3. Monat der Uberschwemmung, Tag 10 des Konigs von
Ober- und Unterdgypten, Herr der beiden Linder Anchcheperure, geliebt von(...), Sohn des
Re Nefer-Neferuaten, geliebt von (...)." Formal ist der folgende Text ein Gebet, eine
Anrufung in Form des rdj j3w - sn 13, gerichtet an Amun (Haltung des Vorbeters mit
erhobenen Hinden) und (Osiris) Wennefer (Erde-Kiissen, gerichtet nach unten).
Durchgefiihrt werden diese Gesten ,seitens des Wab-Priesters und Schreibers des
Gottesopfers des Amun im Tempel des Anchcheperure in (dem Verwaltungsbezirk von)
Theben (namens) Pawah, geboren von der Iti-seneb”.

Der Hymnus beginnt mit einer Situation, die auf die AuBenwelt Bezug nimmt. Amun
als sichtbarer Sonnengott wird angerufen in der Einleitung:
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a) als Herr der Persea-Bdume, wenn er Blumenkridnze empfiangt (Z. 6/7)
am Ende des Hymnus (wenn er wieder fiir den Wab-Priester sichtbar wird) erscheint er
wieder als

b) ,Sonnengott” (Z. 36)

Dazwischen wird Amun in den Formen des verborgenen unsichtbaren Gottes (Jmn)
angerufen, er ist gekennzeichnet als :

c) Kampfer der Armen

d) Vater des Mutterlosen

e) Gatte der Witwe

f) (Geber von) Atemluft fiir den, der im Gefangnis ist

g) Herr der Ewigkeit

h) der Herr

i) GroB an Gefundenwerden fiir den, der ihn (?) sucht

Die Nachschrift lautet: "Fiir deinen Ka. Verbringe einen schonen Tag mit den Stadt-
bewohnern. Sein Bruder, der Schreiber der UmriBlinien Ba-tjajj aus dem Haus des Anch-
cheperure".

Assmann bezeichnet den Hymnus selbst als ,auBerkultische Gebetslyrik”, eingeordnet
in das Kapitel ,Hymnen und Gebete der personlichen Frommigkeit"*®. Ein andermal nennt
er ihn einen ,Klagepsalm der Verfolgungszeit"®. Er soll der einzige Uberrest der
Dissidentenliteratur sein. Der zeitlichen Widerspruch, der darin liegt, da erst unter
Semenchkare (?) ein personlicher Klagepsalm aus der Verfolgungszeit niedergeschrieben
wird, bleibt bisher unkommentiert, ebenso die Tatsache, daB8 der Bruder fiir den Wab den
Text niederschreibt. Das Besondere des Klagepsalm soll sein, daf} sich in ihm eine ,fast
paradoxe Antinomie von auBen und innen, duBerer Gottesferne und innerer Glaubensge-
wiBheit" ausdriickt. ,Auch in der Finsternis der Verfolgung, die den Gott aus der Sicht-
barkeit der drei herkdmmlichen Dimensionen der Gottesnihe verbannt hat, vermag sich das
glaubige Herz Gottes Wirklichkeit zu vergegenwirtigen". Mit der Dialektik des Hymnus
soll ,der religiose Daseinsstil der folgenden Epoche” bestimmt sein, ,die Epoche der
personlichen Frommigkeit". Murnane wiederum bezeichnet den Text, von der Nachschrift
her urteilend, als ,ostensibly a humble artisan’s petition in behalf of a sick relative"*,
Wegen der Nihe des Textes zur Echnaton gibt er ihm, immerhin vorsichtig argumen-
tierend, eine gewisse religionsgeschichtliche Aktualititund vermutet in dieser Zeit ,a more
political appeal for Amun to return to public visibility".

¥ AHG, 347f.
¥ AHG, 349; Assmann, Theologie und Frommigkeit, 260f.
“ Murnane, op.cit., 207.
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Assmann hat den Text mehrfach ausfithrlich analysiert. Unter der Priamisse einer Ab-
fassung in der Notsituation der Amamazeit verwendet er den Hymnus, um mit ihm die
geistesgeschichtliche Entwicklung der Nachamamazeit zu beurteilen. Nach ihm istder Text
ein Vorldufer der sich in der Ramessidenzeit entfaltenden, scheinbar ,individuellen”
Gottesbeziehung.

3.1 Das hymnische Gebet von Grab TT 139 (AHG Nr. 147) in einer alternativen Deutung
Die Niederschrift eines hymnischen Textes in Form einer Anrufung in einem Grabraum
durch einen Wab-Priester zugunsten eines mit ihm verwandten Wab-Kollegen 148t
zunichst den Gedanken aufkommen, daB sie mit der Aufgabe des Wab-Priesters in Ver-
bindung steht. Dies hat wohl auch Murnane angenommen, wenn er den Text lapidar als
Petition bezeichnet. Ein Wab-Priester bzw. die Familie eines Wab-Priesters hat eine Stelle
tempordr oder ldngerfristig von der staatlichen Administration iibernommen und verrichtet
an bestimmten sakralen Punkten (vor und in Kapellen, vor Statuen, auf Tempeldidchern)
Wab-Priesterdienst. Mit der Stelle ist tiblicherweise eine Versorgung (Essen und Trinken;
Felderausstattung) verbunden. Bereits der Erstbesitzer des Grabes war temporidr Wab-
Priester; beruflich war er u.a. Aufseher der Bauern im pr-Wirtschaftsbereich des Amun.
Nach der kultischen Regel, die wohl von Amenophis I. eingerichtet wurde*' und die iiber
Jahrhunderte Giiltigkeit hatte, war es die Aufgabe des Wab-Priesters bei seiner Wab-Stelle
(oft eine Statue aus Stein) zu agieren, zum einen (als Vorbeter) taglich*?, zum anderen an
den Festtagen, d.h. z.B. jeden 10. Tag des Monats, schlieBlich auch anld8lich der groBen
Jahresfeste. Die Handlungen an den Festtagen wurden am Abend, in der Nacht und am

*' Die Ordnung des Festkalenders Amenophis I ist wenigstens fragmentarisch erhalten. Seine fiir die

»Menschen" giiltigen Kultregeln sind dagegen nur aus ihren Auswirkungen, insbesondere fiir Der el-
Medine, erschliefibar. Da sie zu den ,kdniglichen Schriften" und nicht zu den ,Schriften des Re"” ge-
horten, waren sie nicht Teil des Tempelkultes innen. [hre Zuweisung zum ,dunklen” Bereich der
Orakelgebung ergibt sich auch daraus, daB die koniglichen Schriften der hierogrammateis (die durch
die Orakelausgabe des Imhotep analog zu Amenophis I. bestitigt wurden), spiter als b3w Jem
bezeichnet wurden, im Gegensatz zu den b3w R der Pterophoren.

Der tigliche Vortrag des Wab vor dem Gott aufien erfolgte durch ,Wasserspende”, wohl des Wab, bei
der Bitten Dritter ,gesagt” werden konnten (vgl LRL, passim; das Gebet wird auflen im Hof durchge-
fithrt, s. LRL, 31/12) und das ,Beugen des Riickens", s. Caminos, LEM 46; LRL 14/8-9. Beamte
konnten, wohl als Wab, auch an anderen Landesterapeln ,Wasserspenden” durchfiihren, wenn sie zur
entsprechenden Stelle kamen. So versprach der Nekropolenschreiber von Theben-West vor Amun von
Karnak 2-3 mal in einer Dekade die Wasserspende durchzufiihren, da dieser fiir seinen Vater offenbar
personlich der wichtigste (sichtbare) Stadtgott war, s. LRL, 32/3. Er nabm wohl nicht am (Dekaden-)
Festtag dieses Gottes teil, da er dazu nicht am Karnaktempel eingeschrieben war.
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Morgen des Festtages durchgefiihrt”. Eine Wab-Titigkeit an groBen koniglichen
Totentempeln ist nach den Belegen der Ramessidenzeit und spiter zu einem groBen Teil
auch von Leuten durchgefiihrt worden, die sich aus Theben temporédr auf die andere
Nilseite begeben haben*. Sie hat fiir diese Zeit zu einer Versorgung des Wab gefiihrt.
Materielle Grundlage waren neben der tiglichen Brotration die Zuwendungen des f3j jht-
Opfers an den Festtagen aus den staatlichen Speichern. Kleinere Tempel wie die des
Nekropolenareals werden aus 6konomischen Griinden nur wenige lingerfristig vergebene
Wab-Stellen gehabt haben.

AuBerhalb seiner sicher nur temporiren religisen Verpflichtung war Pawah Verwalter
der Einkiinfte des Totentempels des Anchcheperure®. Ein ,Schreiber der Gottesopfer des
Amun" war wie alle seine Schreiberkollegen im thebanischen Westbezirk wohl
verpflichtet, Wab-Dienst durchzufiihren. Totentempelbezirke hatten in der Regel keine
Berufspriesterschaft, es gab grundsitzlich nur einen einzigen Propheten an den Toten-
tempeln, der ldngerfristig die goldenen Gétterbilder des Konigs und seiner Ahnengétter
bedient hat*®. Es gab auch keine umfangreiche Gruppe von berufsméBigen Gottesvitern
(wie wohl am Karnaktempel), welche die Ahnengétter des Pharao zu betreuen hatten*’. Am
Totentempel agierten die Wab-Priester in koniglichem Auftrag und stiegen, z.B. in Medinet
Habu, auch auf das Tempeldach, um dort das tiglich ablaufende Eintreten in den
Sonnenschatten und wohl auch schon das ,Vereinigen mit der Scheibe” durchzufiihren®.

“ Zum - meist aus spitzeitlichen Texten - belegten Dekadenritual des Amenophis (Amun von

Ipet/Djeme) s. H.J. Thissen, Die demotischen Graffiti von Medinet Habu, Dem. Stud. 10, 1989, 29 mit
Lit. Das festliche Erscheinen von Gottern jede Dekade ist schon fiir das Neue Reich gut belegt, vgl. z.B.
LRL, 66/4-6 (= E. Wente, Late Ramesside Letters, 1967, Nr. 45 P. Bibl. Nationale 198, I) zum
Erscheinen des Amun von Luxor und des Gottes von Medinet Habu im Hof von Medinet Habu.
Insgesamt fehlt es an einer Zusammenfassung fiir das Neue Reich. Zu den Festvorgingen, an die das
Orakel gebunden war, gehorte wohl die Vorlage von Papyrusrollen vor den Gott mit der Bitte zur
Entscheidung, s. LRL, 37/6 (= Wente, op.cit., Nr. 22, P. Turin 1975).

Thissen, Die demotischen Graffiti von Medinet Habu, 221.

Das macht thn sicher zu einer gut versorgten, wichtigen Person.

* Zum Propheten in Medinet Habu s. pBM 108383,1,2 = Peet, Tomb Robberies, pl. 22.

* Die Belege zeigen, daB der ,Gottesvater" an den Totentempeln des Neuen Reichs nur ein inoffizieller
Titel war. In Medinet Habu wird der Sem-Priester einmal als ,Gottesvater" bezeichnet, meiner Ansicht
nach deshalb, weil er allein das goldene Bild des Konigs und der Ahnengotter auf das Tempeldach zu
transportieren hatte. Vgl. zum Gottesvater, der auch ,Geheimnistrager” und , Vorlesepriester” war, die
Belege Kitchen, Ram.Inscr. I11, 358, 15 (Ramesseum) und V, 396, 10; vgl. auch Kitchen, Ram.Inscr.
I, 365; 111, 396, 6, 111, 399,14 (Thutmosis II1.); VII, 164,10-165,5; 214,2-7.

L. Castiglione/M. Vestigia, in: Acta Archaeologica Hungarica 22, 1970, 95ff.; statt unbestimmtem
~Tempelpersonal” (vgl. W. Guglielmi, in: ZAS 118, 1991, 118) sehe ich in den Namen neben den FuB-
spuren konkret die dort (am Abend und Morgen beim ,Vereinigen mit der Sonne") temporir als Wab-
Priester agierenden Priesterbeamten.
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Der irgendwo unterhalb des Grabes TT 139 zu vermutende Toten-Festtempel des
Anchcheperure, ein hwt-Bau des Konigs und seines Vatergottes Amun, gehorte zum
Haushaltsbereich (pr) des (koniglichen) Amun. Damit war er aber keine Dependance des
ortlichen Karnaktempels, sondern unterstand exklusiv koniglicher Kontrolle und
Gesetzgebung. So kann Pawah auch nicht zum Mitglied der Priesterschaft des Amun (von
Karnak) gemacht werden. Wo Pawah seine Wab-Stelle innehatte, wissen wir leider nicht
genau. Es gab vielleicht auch schon wie spiter die Verpflichtung zum Wab-Dienst an
Gribern verstorbener Kollegen®. AuBerhalb seines Wab-Dienstes war Pawah sicher
Mitglied einer vom Staat eingerichteten Gemeinschaft an den sakralen Institutionen
(Kapellen u.a.) innerhalb des koniglichen Totentempelbezirks *.

Der Text beginnt - indirekt aus der formelhaften Einleitung und der irdisch-sichtbaren
Form des Amun ablesbar - mit der abendlichen priesterlichen Gebetsaktion. Sie muB real
am Kultbild vollzogen worden sein, das sich auBen’' befunden haben muB. Ihre genaue
Form kennen wir nicht. Eine konkrete, durch Gebetshaltungen unterstrichene Anrufung an
Amun und Osiris, z.B. vor den Kultbildern am Abend vor dem Festtag, erfolgte kaum aus
individueller, personlicher Motivation heraus. Sie lief sicher formalisiert-kultisch und wohl
auch zeitlich geregelt ab. Den offentlichen Vorgang der priesterlichen Handlung am
Kultbild auflen illustrieren in erster Linie dgyptische Bilder und Graffiti, die den Wab in
Aktion zeigen®.

¥ Zur weiteren Verwendung von thebanischen Gribern vgl. D. Polz, in: MDAIK 46, 1990, 302; M.
Fitzenreiter, in: GM 143, 1994, 64f. Zum Titel des Wab-Priesters am Grab (wb art) s. Vernus, in: Kemi
21, 1971, 71f.; ders., in: RdE 34, 1983, 118.
Das juristische Verhiltnis der West- zur Ostseite ist im Neuen Reich durch die Unabhingigkeit der
dortigen Filhrung gegeniiber der Verwaltung der Thebais gekennzeichnet; dhnliches gilt wohl auch in
der Folgezeit. Nach Thissen, op.cit., 217 ist das (rechtliche) Verhiltnis beider Seiten in der Spitzeit
noch unklar, auch wenn die andersartige Sozialstruktur der Memnonia deutlich hervortritt.
Da die Statuengétter in der Regel bei den Stelen als bekannt vorausgesetzt werden, wird nur selten ihre
Form deutlich (meist geben die Stelen Pseudokultbilder wieder); vgl. aber AHG, Nr. 148, Z. 8: Adora-
tion und Erde-Kiissen findet vor dem ,Amun-der-Stadt, GroBer Gott, Herr des Vorhofs" statt, vielleicht
einer schiitzenden Statue des ,Stadtgottes” der thebanischen Ostseite auBen, da auch konkret und
wiederholt im Text des Wab-Priesters Amun als ,,Herr von Karnak" am Anfang erscheint. Meist wird
stillschweigend vorausgesetzt, daB jeder Agypter vor einem Kultbild auBen den Gebetsakt ,privat" voll-
ziehen konnte. Nach den Belegen, die dringend umfassend bearbeitet werden miiBten, scheint mir mit
Adoration und Proskynese eine Handlung des Wab vorzuliegen. Die formale Beteiligung in der organi-
sierten ,Gruppe”, wahrscheinlich tiblich am Festtag, ist leider vollig unklar. Der zuféllige, nicht an
einen spezifischen Stadtgott oder Dorfgott gebundene ,Besucher” konnte wohl (zu bestimmten Zeiten
?) an den Handlungen des Wab vor einer Statue in Tornihe eines groBeren Heiligtums teilnehmen und
dort vielleicht auch Wiinsche vortragen. Vom Petitionswesen war er ausgeschlossen; es gibt nicht den
geringsten Hinwelis, daB ein zufilliger Besucher eine Votivstele stiftete.
%2 S. B. Bruyere, Mert Seger & Deir el Médineh, MIFAO 58, 1930, 208, vgl. auch S. 233 (agierender Wab
ist ein UmriBlinienschreiber Hori). Das nur annidhernde genaue Kultbild der Meresger auBen
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Die tatsichlichen Gebetstexte vor dem Kultbild auBen werden rein duferlich mit den
aufgezeichneten Gebeten der Griber und der Stelen in bestimmten Wendungen und Forma-
lismen iibereinstimmen. Dennoch werden solche Gebete, von der emotionalen Situation,
von der teilnehmenden Offentlichkeit und dem Zeitablauf her betrachtet, in ihrer ,prilitera-
rischen” Form sicherlich von den aufgezeichneten ,literarischen” Gebeten auf Stelen und
in Griabern wesentlich verschieden gewesen sein, in erster Linie natiirlich wegen der in
vielen Hymnen zitierten Grabsituation™. Eine der Aufgaben des Wab-Priesters kinnte es
gewesen zu sein, Blumenkrinze, z.B. den Lebensstraul des Amun, dem Kultbild au8en(?)
umzuhingen oder vorzulegen. Vielleicht wurden sie dann von den Leuten gekauft oder ge-
stiftet, die sich an die Wab-Priester gewandt haben, um Bitten an die Gottheit mitzugeben™.
Bei der Erwihnung der Blumenkridnze hat Assmann freilich an die Sitte des Talfestes
gedacht, wo dem Amun Blumenbouquets iiberreicht wurden®. Das Uberreichen von
Blumen an Osiris ist auch in der Querhalle des Grabes dargestellt®.

Die folgenden Stichworte ,Sittigung” und , Trunkenheit"(Z. 8/9) verweisen indirekt -
wenn sie zeitlich eingereiht werden diirfen -, auf die Handlung am Abend vor dem Festtag,
die zeitlich nach der Handlung auBen vor dem Kultbild erfolgt. Zu ihr gehért das Essen
(wnmt) und das Trinken®’. Der Text verwendet wohl absichtlich das Wort ¢k, das die Trun-

(schlangenkopfige Sphinx auf Podest) zeigen nur Graffiti, nie die Stelen, die das Kultbild trotz
vielfacher, stindig verdnderter ,Pseudokultbilder” absichtlich vermeiden.

Vgl. Assmann, Sonnenhymnen, Text 51, 15: ,...daB ich dich sehe am frithen Morgen am Eingang
meines Grabes..."

In der Spitzeit ist der Erwerb von BlumenstrduB3en von der Priesterschaft durch Personen zum Zwecke
der Stiftung an einen Gott gut belegt, s. Thissen, Die demotischen Graffiti von Medinet Habu, 17, Anm,
5. Zur Sitte im Neuen Reichs, bei der Einzelheiten iiber die Form der Ablage von Blumen vor Gotter-
statuen ( ,Lebensstraufl des Amun") wenig deutlich sind, s. J. Dittmar, Blumen und Blumenstraufe als
Opfergabe im Alten Agypten, MAS 43, 1986, 126f.

Assmann, Theologie und Frommigkeit, 260.

Die reduzierte tdgliche Handlung des Wab und die groBe Aktion am Festtag sind formal sicher sehr
unterschiedlich abgelaufen, inhaltlich aber meiner Meinung nach nicht zu trennen. Opferszenen des
Grabes geben die Handlung des Grabherrn als die eines Wab-Priesters wieder, sind aber mit ihren Bild-
ikonen synthetisch zusammengesetzt.

Der Opferaufbau einer Stele eines anrufenden Adoranten (Wab-Priesters) ist natiirlich keine getreue
Abbildung eines tatsichlichen Opfervorgangs. Der Opferautbau steht u.a. auch fiir das komplexe
Abendgeschehen, zu dem auch das tatsdchliche Essen der Wab-Priester am Abend des Dekadentages
gehort, 1aBt sich aber nicht auf einen taglichen oder einen groBen Opfervorgang am Festtag festlegen,
sondern leitet durch den aufsteigenden Rauch in das Gottergeschehen iiber. Zum Opfer vgl. auch W.
Guglielmi, in: ZAS 118, 1991, 126 mit Abb. 4 (Grab des Ramose). Fleischstiicke und Génse als Brand-
opfer sind kein alltédglicher Vorgang, sondern vom kéniglichen Festopfer abgeleitet. Der Tempelritus
desabendlichen Anziindens der Fackel, bekannt durch die Aktion der Gottesgemahlin im Karnaktempel
und schon im Mittleren Reich fiir das Heqaib-Heiligtum nachgewiesen, ist kaum in ausfiihrlicher Form
taglich vor den kleinen Kapellen durchgefiihrt worden.
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kenheit und die Begegnung mit der Hathor zum theologisch-kultischen Hintergrund hat™
und damit hier wohl nicht als blasses, formelhaftes ,Amun gibt Wasser dem Diirstenden”
aufgefaBt werden kann. Lieferungen von Brot und Wein fiir Wab-Priester, die sich am
Abend vor den Orakeln versammeln, sind von den thebanischen Totentempeln und aus
Spitzeitbelegen her bekannt™.

In der Nacht vor dem Festtag begann die Anrufung des fernen Gottes. Der Gott, der fern
ist, wird gesucht. Ziel ist es, den Gott zu schauen. Das ,Suchen” und ,Finden" (Z. 37) sind
spiter iibliche Stichworte der Petitionspraxis®. Der ferne Gott, der kommen (und ein-
schreiten) soll, wird kultisch niemals als Gott eines privaten Gebetes auflen, schon gar nicht
vor dem sichtbaren Gott des Kultbildes, evoziert®. Der anrufende Wab hat sich in das
Innere des dunklen Raumes begeben, in das Dunkel der Kapelle, einer Steinbruchhohle,
spiter in den Vestibiilkultraum des Tierfriedhofs, oder - wie hier - des Felsenraumes eines
Grabes. Das Kultbild auflen, vor dem die Anrufung des sichtbaren Gottes vollzogen wurde,

8 vgl. aber Zandee, Der Amunhymnus des Papyrus Leiden [ 344, verso, Band II, 782f. und seine Anm.
598; allgemein Mu-Chou Poo, Wine and Wine Offering in the Religion of Ancient Egypt, 1995; H.
Brunner, Die theologische Bedeutung der Trunkenheit, in: ZAS 79, 1954, 81-93.

¥ Vgl. Thissen, op.cit., 23.

J. Assmann, Monotheismus und Kosmotheismus, Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wis-

senschaften, Phil.-Histor. Klasse, 1993, 32 stelit mit Blick auf AHG, Nr. 147, 37 fest, daB das

-gefunden werden” in den Texten der Persdnlichen Frommigkeit meist auf das rettende Einschreiten

der Gottheit zu beziehen ist. Andererseits muB er (das sonst singulire) ,Gefunden ist Aton", ein Name

eines Tempels in Karnak, des nubischen Gem-Aton und des (vorderen) Teils des Per-Aton in Amarna,
als Ausdruck einer allgemein verstandenen ,Offenbarung”, d.h. im Sinne des Kommens des Gottes ver-
stehen, also als simples ,Gekommen ist der Gott Aton". Vielleicht ist der umgekehrte Schlufl méglich:

Die Anrufung des Aton kann - vielleicht, wie unten erortert, bereits am Konigspalast und Palasttempel

Amenophis II. tatsachlich kultisch durchgefiihrt - als ein Beleg fiir die l4ngst in Agypten iibliche Praxis

der ,Anrufung im dunklen Raum"” in der Nacht vor dem Festtag gewertet werden. In der Spitzeit ist es

das ,Finden des Weges”, in dem auch eine rdumliche Ebene anklingt.

Die Stichworte des ,Suchen und Finden" erscheinen auch in der alttestamentlichen Literatur, z.B. bei

Deutero-Jesaia. Inwieweit gingige Anrufungsformeln, die in Agypten iiber ein Jahrtausend bewahrt

werden, dort dahinterstehen, kann hier nicht weiter erortert werden. Doch sollte meiner Meinung nach

die nachexilische, dann genuin als ,monotheistisch” bezeichnete Gottesnihe, die persdnliche Be-
zichungen zum einzigen Gott auBerhalb des Kultes nahelegt, nicht unmittelbar mit der meiner Meinung
nach kultisch (zeitlich und ortlich) gebundenen Anrufung des Neuen Reiches verbunden werden.

Assmann, Monotheismus und Kosmotheismus, 35 bestimmt die Vorstellung des Echnaton jetzt als

einen ,kosmotheistischen” Monotheismus und setzt ihn deutlich von dem biblischen Monotheismus ab.

Ich sehe die gleiche kosmische Ebene, d.h. die der Situation des Ersten Males, auf der sich Rettergott

und Mensch begegnen, auch auf den Stelen mit Darstellungen des speerenden Gottes, die man sonst

der personlichen Frommigkeit zuschreibt. Ich habe auch gewisse Vorbehalte gegeniiber dem modischen

Gebrauch des Wortes ,Offenbarung” in der Agyptologie fiir die frilhen Texte, da es biblisch besetzt ist.

Zum ,Finden" s. jetzt Assmann, Monotheismus und Kosmotheismus, 32; zur ,Offenbarung” ebenda

S.31f.
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und der dunkle Raum kénnen rdumlich durchaus auseinanderliegen. Es ist aber moglich,
daB ein tragbares, beim Wab-Pastophoren® aufbewahrtes, kleines Bild mitgenommen
wurde.

Eine reale, emotionsbeladene Situation, in der der Wab-Priester sich im Halbschlaf auf-
hielt, war die unheimliche nichtliche Dunkelheit des Raumes. Die Ebene, auf der sich der
Anrufende und der Gott begegnen ist dabei die mythische Ebene des Ersten Males, in der
gleichzeitig Menschen und Goétter dem Allgott gegeniiberstehen konnen. Der ferne Gott,
der in der Dunkelheit angerufen wird, ist im Hymnus ausdriicklich der ,Herr der Ewigkeit",
der Gott des Ersten Males der Schopfung: ,du warst hier, als noch nichts entstanden war”
(Z.27).

Die Machtfiille des fernen Gottes war zunichst nur spiirbar, nicht sichtbar®. Vorherr-
schend ist die Furcht (Z. 38). In dieser mythischen Situation bedrohten den Anrufenden
zahlreiche Wesen, was freilich in diesem Text nicht ausdriicklich angesprochen wird®. In
der Dunkelheit krochen die Tiere der Erde aus ihren Lochern, bedrohten Skorpione, kamen
Lowen, Krokodile oder Fische aus ihren dunklen Verstecken®.

Der Wab hatte die Pflicht, die Petitionen der Mitglieder seiner Gruppe dem fernen Gott
vorzutragen, der sie horen sollte. Er konnte prinzipiell in der besonderen Begegnung auch

62 Ich verwende die spitzeitliche Gruppenbezeichnung ,Pastophor (eigtl. Kultbildtriger)" auch fiir die

friiheren Epochen, um damit die - kaum beachtete - sozial-religits und rechtlich herausgehobene
Gruppe zu kennzeichnen, aus der sich die (meist nur temporir agierenden) Wab-Priester rekrutierten.
Die Bindung dieser Gruppe an eine Kapelle ist bisher nicht gesehen worden.

Er ist der Gott, der ,nicht erkannt werden kann"; vgl. Assmann, Re und Amun, 273, wo das Nicht-
Erkennen freilich wieder auf den iibersinnlichen Bereich gedeutet wird. Hier wird die Phrase konkret
auf dem Hintergrund der Anrufung im dunklen Raum verstanden.

Dazu gehéren Stelen aus der Nekropole von Assiut, die den rettenden Gott zeigen, der den Bedridngten
vor dem (unserer Meinung nach rein mythischen Krokodil bzw. inschriftlich ,den Fischen und dem
Krokodil") rettet. Die Stelenbilder verdeutlichen den zeitlich getrennten Ablauf und damit den Zusam-
menhang zwischen duBerem Prozessionsgeschehen und der Anrufung des rettenden Gottes. H. Brunner,
Eine Dankstele an Upuaut, in: MDAIK 16, 1958, 5-19 dachte - unter der Primisse der ,Votivstele" -
an eine tatsdchliche Errettung einer Privatperson vor dem Ertrinken. Vgl. zum Krokodil auch AHG, Nr.
195, 146. Upuawet-der-Retter ist nach meiner Interpretation der Gott der nichtlichen Anrufung.

Die Gemeinsamkeit zwischen dem ,Gewiirm der Erde” bzw. gefihrlichen ,Wild der Wiiste” bei den
Echnatonhymnen, und dem Gewiirm der Horus-Stelen und anderem Getier bei den Rettergott-Stelen
liegt meines Erachtens in der Situation des dunklen Raumes, d.h. in der gemeinsamen mythischen
Ebene des Ersten Males, bei der Menschen, Vieh und Gétter auf der Erde sind. Der unsichtbare Gott,
der kommt und dann (kultisch) sichtbar gemacht wird, befreit - wie der speerende Amun der Salchana-
Stelen - aus der mythischen Gefahr. Die niichtliche, kosmologisch begriindete feindliche Umwelt, und
der Zorn des Rettergottes gegeniiber dem Anrufenden wegen dessen Verfehlungen waren wihrend der
Nachtstunden episodisch und zeitlich sicher getrennt. Der speerende Rettergott mancher Pyramidia wird
ebenfalls zum nichtlichen Bereich gehoren.
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eigene Probleme® zur Entscheidung vorlegen. Der psychische StreB der nichtlichen
Situation diirfte hoch gewesen sein. Das Bediirfnis und die Moglichkeit des Wab-Priesters,
eigene Fehlschlige und Krankheitsfille im irdischen Leben durch die personliche
Anrufung des Gottes zu mildem, 148t sich bis in spdteste Zeiten, leider nur in einzelnen
Fillen, im Petitionswesen verfolgen. Zum kultischen Vorgang gehort sicher die
formalisierte ,Namensnennung” des Gottes (Z. 14)%. Der Gott, der in der Finsternis - real
des dunklen Raumes - kommen sollte, war der unsichtbare, iiberregionale, feme Gott. Nur
er konnte den Anrufenden aus seinen Néten erlosen. Er sollte, nach spiteren Texten, ,als
Horender Nahsein"®. Die Pridikationen des lebengebenden und erhaltenden Gottes, der
aus ,Armut”"(Z. 11)und ,Waisendasein"(Z. 12/3) erretten kann, der das Leben sichert, Brot
fiir das Kind, Kleider fiir den Nackten gibt, der ,Atemluft dem gibt, der im Gefdngnis ist
(Z.23)®, verwendet literarische Teile, unter anderem aus der Autobiographie™. Auch hier
besteht zwischen der emotional-zeitlich in ganz anderem Rahmen ablaufenden
priliterarisch-individuellen Formulierung des Anrufenden im nichtlichen Raum und der
zeitlich spéteren literarischen Aufzeichnung des Gebetshymnus sicherlich ein markanter,
nicht zuletzt auch von der Zeitdauer her zu sehender, Unterschied. Die Formulierungen wie
»2Armut - Blindheit - Waisendasein - Krankheit - Eingesperrtsein - Gefahr - Unwissenheit
-siindhaftes Handeln gegen den Gott" sind die feststehenden Topoi, auf deren Hintergrund
auch tatsdchliche Notsituationen in der Form des nichtschriftlichen Vortrags dem Gott
erzihlt werden konnten’'. Solche Topoi sind vielleicht seit langem miindlich der femen

Vgl AHG, Nr. 148. Dort hatte nach meiner Ansicht der als (temporirer) Wab agierende Vorzeichner
Nebre in einer personlichen Angelegenheit zugunsten seines Sohnes Nachtamun den rettenden Amun
angerufen, Nebre agierte aulen vor dem Kultbild, wo die Hymnen vorgetragen wurden und rief den
Rettergott in der Abgeschiedenheit des dunklen Raumes an. Er und sein Sohn Nachtamun waren trotz
der - dem positiven Entscheid reziprok angepaBten Schwere der Verfehlung - ,heil" herausgekommen
(das heiBt, die Frage nach der Kuh war im Familieninteresse geregelt worden). Der Schriftfiihrer der
Gemeinschaft, in der Regel wohl ebenfalls ein temporirer Wab-Priester, war Nebre, der die Stele -
letztlich im Interesse der Gruppe und zur Untermauerung der Richtigkeit des Entscheides - aufstellen
lieB.

7 Vgl. Kitchen, Ram. Inscr. I, 390, 16 (Stele Turin Nr. 50042).

Vgl. Assmann, Re und Amun, 273, wo die ,Nihe" des Gottes jedoch nicht als kultisch relevant, sondem
transzendiert verstanden wird.

% Vgl. AHG, Nr. 148, 19/20.

" Zu autobiographischen Phrasen s. Sonnenhymnen, 161 (Text 115, 16), ebenda, 70 (Text 552, 83ff.),
u.a.

Bei AHG, 148 wird deutlich, daB zwischen Bitten (snmhw) der Menschengruppe, die vor der Gottheit
aulen - wohl vor dem thebanischen Amun des Vorhofs - fiir Nachtamun gemacht wurden, und der offi-
ziellen Anrufung durch den Wab Nebre zugunsten des Nachtamun zu unterscheiden ist. Der Vater des
Nachtamun als Vorsitzender und Schriftfiihrer der religiosen Gruppe verewigte mit der Aufstellung der

K
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Gottheit in der Dunkelheit des Orakelraumes vorgetragen worden; erst allmihlich sind sie
literarisch fixiert worden’ .

Der da intervenierend (tkn) kommende, rettende Gott, kann, ab der Amarnazeit bildlich
belegt”®, mit Messer, Bogen oder mit Speer realisiert werden. Seine Waffen sollen gegen
die bedrohlichen Wesen gerichtet werden. Der auch fiir den Anrufenden gefihrliche Gott
muB schlieBlich htp (Z. 24) sein, muB also zur Ruhe gekommen sein, soll ,friedlich”
gestimmt sein’®. Das Stichwort ist charakteristisch fiir den Wechsel der Situation, die

wahrscheinlich im Raum formal durch Licht hervorgerufen wurde. Leider wissen wir nicht,

wann die genaue ,Stunde (wnwt, var. 3¢) des Atp"’® im nichtlichen Verlauf zeitlich eintrat.

Der Gott kann nur bei Licht geschaut werden’, nachdem vorher vollige Dunkelheit
herrschte: ,Du ldBest mich Finsternis sehen, die du gibst - leuchte mir, da3 ich dich
sehe."(Z.29)

Der Anrufende ist ,nach der Sichtbarmachung" in der Situation des Dieners (Z.33), der
seinen Herrn (Z. 36) schaut und ihm folgt”’. Der Wab ist in diesem Augenblick Diener

Stele das Heilsein des Nachtamun. Vgl. auch AHG, Nr. 195 mit der topischen Sequenz Witwen-Arme-
Gefangene-Kranke-Einsamer.

In der Regel werden die Stichworte der Texte der Personlichen Frommigkeit als Ausdruck tatsdchlicher
innerer oder echter duferer Not des Privatmannes aufgefaBt, die erst zur Bitte an den Gott und schlie3-
lich zur Aufstellung der Stele fithrte. Tatsdchliche Not ist sicherlich bei einigen Stelen der (temporir
agierenden) Wab-Priester die besonders wirksame Folie, um die Entscheidungen des Gottes durch das
personliche der AuBenwelt nachvollziehbare ,Heilsein" zu unterstreichen. Wir kennen aber das formel-
haft notwendige, vorgeschriebene peccavi als Ausdruck der Unterwerfung unter den richtenden oder
strafenden Willensentscheid des Gottes auch aus unseren kirchlichen Briduchen, ohne daB3 damit in
jedem Fall ein tatsdchliches nach auBen verkiindetes, auf dem schlechten Gewissen beruhendes
UnrechtsbewuBtsein verbunden sein muB. Bei vielen Texten scheint die Selbstversiindigung nur
Phraseologie, ohne die ein Entscheid tiber die Petition nicht zu erreichen war.

Stele mit Bild des bogentragenden Pa-Sched aus einer Kapelle der Arbeitersiedlung von Tell el-Amarna
(Th.E. Peet/C.L. Wooley, The City of Akhenaten I, 1923, 96-98, Tf. XXVTII). Der ,rettende Harpo-
krates" gehort zur iblichen nichtlichen Anrufung des Wab in der Kapelle; er ist kein persdnlicher Gott
dessen, der die Stele auBen aufgestellt hat.

Die hiufige Ubertragung mit ,gnidig", gerne gewihlt um die personliche Beziehung zwischen Person
und Gottheit zu unterstreichen, ist allzusehr christlich besetzt und gibt die erlebte Bedrohung des
Anrufenden durch den kommenden, vorher fernen Gott kaum richtig wieder. Zum ,Besinftigen des Ka"
als Aufgabe eines als anrufender Wab agierenden Vorzeichners des Amun, der dadurch ,gerechtfertigt”
ist, s. AHG, Nr. 153; vgl. aber dazu Guglielmi, in: ZAS 118, 1991, 122, die das Ganze fiir einen from-
men Wunsch eines Beters hilt.

7 AHG, Nr. 180, 1.2.

% Den Zusammenhang zwischen ,Licht” und ,Gerechtigkeit" sehe ich auch konkret kultisch nachvoll-
zogen, vgl. dazu Assmann, Monotheismus und Kosmotheismus, 34, mit Anm. 81.

Diener-Herr sind die iblichen Stichworte der Petitionsanrufung. Diener eines Gottes ist der Anrufende
nur auf der iiberirdischen Ebene (zu Lebzeiten besteht in einem Totentempelbezirk des Pharao dieses
Verhiltnis gegeniiber dem Konig). Das Dienerverhiltnis wurde nach spitzeitlichen Belegen konkret
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(b3k) eines Gottes, der grundsitzlich niemals ein Lokalgott, sondern ein iiberregionaler
(koniglicher) Hochgott und Mitglied der GroBen Neunheit ist. Erst in dieser Diener-Herr-
Situation der offiziellen Anrufung, vielleicht schon im Mittleren Reich indirekt nachweis-
bar’®, konnen die Petitionen des Dieners zur Entscheidung dem Herrn vorgetragen werden.
Wahrscheinlich sind hier zeitlich Phrasen mancher Hymnen einzuordnen, in denen das htp-
Sein der Gottheit erfleht wird”. Der Zorn des Gottes soll vertrieben, die ,Schonheit des
Gottes" geschaut werden konnen. Dies ist freilich erst aus anderen vergleichbaren, zeitlich
spdteren Texten zu erschlieBen. Dort folgt die Situation des Bereiches mit dem Palast des
Sonnengottes und der Gotterversammlung, bei der Rechtsfragen entschieden werden®. In
unserem Hymnus erscheint immerhin der ,Sonnengott” (Z. 34).

juristisch verstanden. Als ,Diener eines Gottes" bezeichnen sich in ihrer Namensgebung auch hochste
Beamte, z.B. die des Echnaton. ,Diener eines Gottes” wird zum Statustitel einer hervorgehobenen
“Personengruppe, s. J.G. Manning, in: Sch. Allam (ed.), Grund und Boden in Altigypten, Symposium
Tiibingen 1990, 1994, [77ff; D. Kessler, ebenda, 375ff. ’

" Stele Kairo CG 20281, s. P. Vernus, in: RdE 34, 1982/3, 115-128 (doch wohl mit L. Morenz, Beitrige

zur Schriftlichkeitskultur, Diener statt Sohn zu lesen). Der Gott, der genannt wird, ist Ptah von Anch-

taui; die Stele ist sicher mit dem Festtag verbunden. Gut méglich ist, da8 schon im Mittleren Reich die

Phraseologie sich zu entwickeln begann, die dann zu den Ostrakatexten der Voramarnazeit mit ihren

Formulierungen des rettenden Gottes fiihrte, die G. Posener, in: RdE 27, 1977, 195-210 publizierte. In

die Zeit Amenophis III. diirften bereits die Phrasen der Persénlichen Frommigkeit des Leidener Amuns-

hymnus I, 344, verso, Strophe IV, 1-V, 5 zu datieren sein, es sei denn, man hilt den Papyrus fiir eine

Kompilation. ‘

Das tdgliche ,Willkommen in Frieden" der spiteren Tempelhymnen und das formelhaft-individuelle

BegriiBen des sichtbaren, Tag fiir Tag hzp-gemachten Gottes mancher hymnischer Texte geht sicher auf

einen gemeinsamen, durch Handlungen und Rufe des Wab begleiteten Vorgang zuriick. Unterschiedlich

ist die Ebene: Einmal die der ersten Schépfung, ein andermal die Ebene des ,Himmels", beide werden
am Tempeln durchgespielt.

% Die Ebene, auf der sich (im Rahmen des kultischen Ablaufes) der Mensch als Diener und der Gott als
Richter begegnen, ist wohl die Ebene der (Wiederholung der) Schopfung, bei der Menschen und
Sonnengott noch nicht voneinander entfernt sind, vergleichbar der Ebene des Kuhbuches, auf der Gotter
und Menschen unter dem Vorsitz des Allgottes miteinander kommunizieren. Dem geheimen Charakter
der Anrufung entspricht, daB die exakten Umstéinde der Ubermittlung der Gotterantwort bei Petitionen
trotz der hohen Zahl solcher Schriftstiicke nur in Anspielungen vorliegen. Vgl. auch Bucheum II, 56,
0.167 und O.172: ,gib, daB ich mache ein Schriftstiick...." Das Beratschlagen iiber den konkreten
juristisch zu l6senden Streitfall - vgl. Posener, oDeM I, 3, Tf. 52, Nr. 1100 verso 2-5 wo ,beratschlagt
wird (d3j)" - ist nach auBen als Antwort des Hochgottes vermittelt worden, ist aber grundsitzlich nicht
Thema der aufgestellten Stele, die nicht den konkreten Fall verewigen will, sondern den mit der Stele
dauerhaft zu verewigenden Vorgang, da trotz der Schwere des Vergehens und der Gefahr, in der der
Wab-Priester war, die stindige Teilnahme am Vorgang, das Gerechtfertigtsein erreicht wird. B.
Janowski, Rettungsgewissheit und Epiphanie des Heils. Das Motiv der Hilfe Gottes ,am Morgen” im
Alten Orient und im Alten Testament I, 1989 betont die Richterfunktion des Gottes, der als soziale
Instanz wirkt und erkennt auch den Bezug auf den ,Morgen”.

9
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Die Freude dessen der den Gott schaut (Z 40) 1st zunichst die des Pawah, der aus der

bei der Anrufung ,erlebten” Gefahr errettet wurde. Der hymnische Text selbst fiihrt - im
C?eEénsatz zu manchen spiteren Stelen - das Erscheinen des Gottes am Febttag auBen nicht
weiter aus, da er nur auf den vorausgehenden nichtlichen Vorgang Bezug nimmt. Die von
Pawah fiir andere vorgetragenen konkreten Anfragen selbst nennt er nicht. Das
abschlieBende ,im Fest sein Tag fiir Tag" (Z. 41) hat freilich seine unmittelbare Wirkung
auBlen am Festtz;g, wenn die Antworten des Gottes der Gruppe vorgebracht wurden®. Dies
unterstreicht die Nachschrift, die den Festvorgang des ,Verbringen des schonen Tages"

erwihnt®?. Dahinter steht das Sitzen und Trinken der in der am Festtag versammelten

Gemeinschaften®. Die ,Mitbewohner" sind die Mitglieder der sozialen Gemeinschaft, wohl !

der des koniglichen Totentempels des Anchcheperure. Als zusammengehonge Gruppe
wurde sie aus ehemaligen Wab-Priestern, einem von ihr zu Kultdiensten beauftragten
amtierenden Wab und aus den nichteintrittsberechtigten einfachen ,Menschen" gebildet.

Wir hitten also einen der ersten Texte vor uns, aus denen indirekt die iibliche Petitions-
praxis am Festtag abgelesen werden kann. Danach ist das scheinbar personlich gehaltene,
freilich literarisch stilisierte hymnische Gebet einer der Texte, die in der Folgezeit vor
allem aus Der el-Medine bekannt sind. Dort hat es zahlreiche Kultstellen (Felskapellen,
Versammlungskapellen, Tempelvorhofkapellen beim Hathorsanktuar von Der el-Medine)

' Assmann, Theologie und Frommigkeit, 260 meint dagegen, daf hier auf das Amunsfest angespielt wird,

das nicht mehr gefeiert werden darf.

Auf der Kapellenstele des Ptahmai aus Amarna, die nach unserer Interpretation auf eine Anrufung des
Rettergottes Sched (im dunklen Raum) durch den Wab Bezug nimmt (Kairo JAE 46 954 =Peet/Wooley,
The City of Akhenaten I, 96-98, Tf. XXVIII, 1-3), ist ebenfalls der Wunsch ,Deinem Ka; mache einen
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schonen Tag, Gelobter des lebenden Aton" vermerkt. D1e ,,Gotthelt" auBen war das Kdnigsbild (als o

ibliche ,Stadtgottform” des Totentempel-Bezirkes von Achet-Aton). Ptahmai ist ,Gelobter seines
Herm"; auBerdem findet das ,Erdekiissen” vor dem ,GroB3en Gott" statt, wihrend die Adoration nach
oben einem Sonnengott gilt, der nicht erhalten ist. DaB es sich um eine Stele im Kontext des Petitions-
geschehens in der Kapelle handelt, geht wohl aus dem Satz hervor ,moge er (Sched) ihn horen, sooft
er ihn ruft”. Die Stele dient dem Wohlergehen des Ptahmai, der wohl fiir die Familiengruppe ein

wmhnges Orakel mitgeteilt hat, und wohl deshalb auch als Ahnherr an den Festtagen von den Leuten

der versammelten Gruppe kommemorativ miterwihnt wird. Manche Amamaldeologen mdchten die

Stele in die Zeit nach dem Tode des Echnaton setzen, was nicht auszuschlieBen, aber auch nicht not- |
wendig ist. Auf der Stele des Ptahmai unterstreichen T4nzerinnen und Musikantinnen die konkrete Fest- , = ‘

situation, die wohl mit dem ,Machen des schonen Tages” verbunden ist.

Von ,privaten Kultvereinen”, ,Bruderschaften” oder ,privaten Kultgenossenschaften”, die schon
Bruyére fiir Der el-Medine angefiihrt hat, sollte meiner Meinung nach nicht gesprochen werden.
Dahinter steht die oft diskussionslos vorausgesetzte Vorstellung, daB man sich seinen Gott in Agypten

83

.,pnyat heraussuchen konnte. Uber die Anbindung an eine Gottheit bestimmte m erster Lxme dle

staathc_he Orgamsauon und dle sozxale Gruppierung, der man angehorte.

,j_l (:
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fiir regelmiBige Nachtwachen und Petitionsanrufungen gegeben®. Das hymmsche Gebet
ist also ganz aus der Praxis des Wab-Priesters formuliert. Es enthdlt Teile, dessen was der
Wab in Gebetsformeln in der Offentlichkeit am Abend und am Morgen vor dem Kultbild
vorgetragen hat, aber auch formalisierte Teile der Orakelanrufung im dunklien Raum. Der
Wunsch, den Murnane vielleicht als Genesungswunsch fiir einen Kranken aufgefaft hat:
,Gib ihm (d.h. Pawah) ein: Wie dauert der Sonnengott” (Z. 34), 1d8t darauf schlieBen, da
Pawah die Anrufung 6fter erfolgreich durchzufiihren hatte. Die Niederschrift an der Wand
verzichtet auf konkrete Einzelheiten von Bitten, wohl deshalb, weil das Graffito fiir den
Wab und die ihm vertrauenden Petitenten auch bei anderen Gelegenheiten der Anrufung
seine Wirksamkeit behalten sollte. Der spezielle Inhalt der Bitten selbst war auBen bekannt.
Das Graffito ist in denselben zweckgebundenen Kultrahmen zu stellen, wie spiter die
Stelen der (nichtlichen) Vorginge in Der el-Medine. Die Aufzeichnung vieler Stelen ist
nicht intim und privat, sondern an die Offentlichkeit, d.h. an die versammelten
Festteilnehmer der Gruppe gerichtet, die den Vorgang und die beteiligten Personen kennen.
DaB} das Graffito an einem Festtag an die Wand geschrieben wurde, verrit der 10. Tag
Dieser Tag ist ein Festtag, das Datum erhélt dadurch seinen Sinn! Méglicherweise sollten
auch andere beauftragte Wab der Gemeinschaft, die das Grab bei weiteren Gelegenheiten
fir die Orakelanrufungen aufsuchten, den Text lesen. Am Festtag sind sicherlich die
wichtigen Dinge besprochen worden, die Pawah als verbindliche Antwort des Gottes der
_Gemeinschaft mitgeteilt hat. Ihr fiir die Gemeinschaft bedeutender, leider nicht erwihnter
Inhalt mag der tiefere Grund gewesen sein, warum der Bruder des Pawah, vielieicht stolz
auf dessen Mitteilungen und vielleicht gerade einer der amtierenden ,aufschreibenden”
Kultfiihrer der Gruppe, das Graffito mit Datum angebracht hat. Murnanes lapidar geduBerte
Ansicht, dal es beim Graffito um die Bitte fiir die Genesung eines kranken Privatmanns
handelt, scheint mir aus den Formulierungen des Textes nicht ablesbar. Die beiden Briider
als von bescheidener Stellung zu bezeichnen, ist kaum angebracht.

Die formelhafte gemeinsame Erwidhnung von Amun und Osiris in der Einleitung
entspringt kaum personlicher Vorliebe. Beide sind auch die Hauptgétter des (sicherlich,
von der kurzen Regierungszeit her gesehen, kaum fertiggestellten) koniglichen
Totentempels. Osiris und Amun transformierten sich am Totentempel vom Urgott und Gott
des Ersten Males zum koniggleichen Hochgott. Thre Wirksamkeit wurde wohl am Festtag
- Sokar-Osirisfest und Neujahrstag bzw. auch wohl jeden 10. Tag - in ihren Bildern au8en
einer sich dort versammelnden Offentlichkeit sichtbar gemacht. Das Bild des am
Totentempel wohl in steinernen Statuen und in den umgebenden Kapellen wohl mit

% Zudem Kapellens. A. Bo¥man. The Private ’I‘Mb Chapel in Ancient Egypt, 1990. Mit ihsren charakte-
ristischen Banken werden sie zu Versammlungen der Pastophorengruppe am Festtag gedient haben,
wahrschemhch auch in der Nacht den Anrufungen eines einzelnen, beauftragten Wab-Priesters.



1998 Dissidentenliteratur oder kultischer Hintergrund? 187

tragbaren Prozessionsstatuetten vertretenen Osiris Wennefer war dem anrufenden Wab
auch durch die Malerei in der Querhalle unmittelbar vor Augen.

Pawah war wie sein Bruder einer der schreibkundigen Fiihrer der religidsen
Einrichtungen am Totentempel des Semenchkare und hitte als Verwaltungsschreiber das
Graffito eigentlich selbst hinschreiben konnen, wenn er gewollt hitte. Die Vorstellung, da3
ein des Schreibens von Beruf machtiger Dissident seine persdnlichen Gewissensnote in
einer Situation der Verfolgungszeit durch seinen Bruder hat niederschreiben lassen, der ihn
dann noch dazu auffordert, sich einen schonen Tag unter seinen Mitbewohnern zu machen,
hat eigentlich wenig Wahrscheinliches an sichund hitte zu denken geben miissen. Genauso
unwahrscheinlich ist, daB einer fiir seinen kranken Bruder ein Graffito in ein altes Grab
schreibt. Es ist wesentlich plausibler, daB der Bruder der verwaltende ,Sekretir" der
religios-sozial gebundenen Gruppe des Totentempels gewesen ist und letztlich in ihrem
Auftrag und in Kenntnis der Bedeutung der Anrufungen seines Bruders hier den fiir die
AuBenwelt wichtigen Vorgang schriftlich festgehalten hat. Natiirlich steht hinter der
verwandtschaftlichen Beziehung beider Wab als Fiihrer der Gruppe die einfache Tatsache,
daf3 es damals schon tiblich war, da3 eine Familie den sicher auch materiell in manchem
vorteilhaften Posten des Wab-Priesters an einer von der Administration eingerichteten
Statuengottheit in einer Hand behielt.

Wir besitzen mit der Stele des Nebre aus der Ramessidenzeit (AHG, Nr. 148) eine auf-
fallende Parallele®. Hier ist der Vater derjenige Wab, der mit der Gottheit zugunsten seines
Sohnes und seiner Familie kommunizierte. Beide Texte sind dann ganz einfach zu
verstehen, wenn sie aus einer vollig iiblichen und schon lange praktizierten, offiziellen
religiosen Anrufungspraxis erkldrt werden. Der Bruder des Pawah war einer der leitenden
Schreiber der religiosen Institution, bei deren Festversammlung die Gotterantworten der
Gruppe vorgetragen wurden. Die offensichtlich ,erfolgreichen”, das hei3t letztlich von der
Gruppe der Festteilnehmer freudig aufgenommenen und rechtlich von der Fithrung der
Gemeinschaft gebilligten ,Antworten"”, die Pawah mitgebracht hat, haben den Bruder des
Pawah bewogen, das Graffito anzubringen. Mit dem Graffito ist auch bei kiinftigen
Anrufungen eigener und anderer Wab-Priester das Wohlergehen der Person des Pawah
gesichert und ,verewigt” worden. Es ist mdglich, daB sich aus der Petitionspraxis heraus |
auch die Festtagsanrufung von solch fiir die Gemeinschaft segensreich wirkenden ,Wab-

&

e

Schreibern” entwickelt hat. Sie konnten nach ihrem Tode weiterwirken. Sie waren dannam | °
Festtag wohl in der Form der sogenannten ,Ahnenbiiste” als gottliche Wesen des*
Sonnengottes (34 - jkr) sichtbar®.

% S, Anm. 44 und unten Teil 2, in: SAK 26, 1999 (in Vorber.).
% Vgl. M.F. Fitzenreiter, in: GM 143, 1994, 66f. Ich personlich zweifle an der iiblichen Deutung der
Biiste als Teil des _,!Ahnenlgulytrsi‘idg §jch ebenAqricv:ht» Aa!s’vprliks_rtﬁrnﬂig:her Brauch nachweisen I?iBt. ‘
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In einem Schreiber eines koniglichen ’-I'otentempels einen Dissidenten zu erblicken,
scheint mir unwahrscheinlich; der Konig ist hier der Arbeitgeber des Schreibers. In der Zeit
des Semenchkare (oder seines Vorgingers) gab es wohl keine Verfolgung mehr; eine Auf-
zeichnung an verborgener Stelle wire ebenso iiberfliissig wie die Niederschrift eines miind-
lich erlernten dlteren Gebetes. Der dunkle Raum eines alten Grabes ist eine einfache
Petitions-Anrufungssstelle, zu der immer eine Offentlichkeit und ein AuBen gehort. Die
Tatsache, daB fiir die Anrufungen der Mitglieder eines Totentempels zunidchst ein ilteres,
aber bequem zugéngliches Grab hergenommen wurde, konnte freilich eine direkte Aus-
wirkung der vorausgehenden Amarnazeit sein. Nach dem frilheren Umzug und dem
Wegfall kultischer Institutionen der koniglichen Nekropolenverwaltung mufiten manche
koniglichen Sakraleinrichtungen erst wieder neu belebt oder erst neu errichtet werden.
Indirekt ist der Text ein Hinweis darauf, daB auch gerade in der Amarnazeit die Anrufung
des fernen und kommenden Rettergottes durch den Vorbeter in den Kapellen in der Nacht
des 'Festtages durchgefiihrt wurde. Weiterhin blieb das Erscheinen der jugendlichen

|
|

Ltmorma -

Gottheit auBen, die der Vorbeter vermittelte, die iibliche Form der Begegnung der v, !

«Menschen" mit der Gottheit (s.u. Teil 2, in: SAK 26, 1999, in Vorbereitung).

4. Zusammenfassung des ersten Teils

Die Anbringung einer Papyrusvorlage mit einem Sonnenhymnus im Steinbruch von Tura
wird hier als Zeugnis eines iiblichen, tiglich ausgeiibten Kultes im koniglich-staatlichen
Steinbruch gedeutet. Zu ihm gehort eine feierlich-hymnisch vorgetragene, abendliche und
morgendliche Anrufung durch den diensthabenden Schreiber-Vorlesepriester. Der vorher
als auBerkultischer ,Klagepsalm" bezeichnete Gebetshymnus von TT 139 gehort, wie
schon Mumnane vorgeschlagen hat, zum Petitionswesen. Er ist eine hymnische
Niederschrift durch den fiir die religiose Gruppe eines Totentempels handelnden Bruder
eines - fiir die Beantwortung von Anfragen der religifs-sozia] gebundenen Gruppe
agierenden - Wab-Priesters. Das Graffito enthilt implizit den Vorgang der Ausgabe des
gottlichen Entscheids in der Nacht und am Morgen des Erscheinens am Festtag. Verwendet
werden Anrufungsformeln und Wendungen, die auf eine lange Anrufungspraxis der
Voramarnazeit zuriickgehen werden. Damit entfallen die zwei wesentlichen literarischen
Zeugnisse fiir eine eigene ,Dissidentenliteratur”, die es unter Echnaton gegeben haben soll
und die auf die Entwicklung der Texte der sogenannten Personlichen Frommigkeit
eingewirkt haben soll. N



