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Jan Assmann

DIE ZEUGUNG DES SOHNES
Bild, Spiel, Erzdahlung und das Problem des dgyptischen Mythos.

Mein Sohn bist du; heute habe ich
dich gezeugt
Ps 2,7

Die Frage nach dem Mythos, die auf den theoretischen Ebenen der Philo-
sophie und der strukturalen Anthropologie seit Jahrzehnten eine nicht nach-
lassende Aktualitat besitzt *(1), stellt sich mit neuer Dringlichkeit auch
dem Philologen (2). Sie trifft dort, in den Einzelphilologien, nicht immer
in gleicher Weise unmittelbar auf respondierende Befunde. Mesopotamien, Uga-
rit, Kleinasien und Griechenland zum Beispiel bieten sehr giinstige Bedingun-
gen. Israel ist ein bekanntes Gegenbeispiel, dessen monotheistische Religion
eine entschiedene Gegenposition zum Mythos einnimmt. Aus ganz anderen Griin-
den diirfte die Frage nach dem Mythos aber zum Beispiel auch in Rom auf Prob-
leme stossen. Zu diesen Problemfdllen gehort, aus wiederum spezifischen und
noch keineswegs aufgedeckten Griinden, das alte Aegypten.

In Aegypten gehort die mythische Erzahlung nicht zu den gewdhnlichen
und typischen Ausdrucksformen der religidsen Ueberlieferung. Die wenigen
Exemplare, die auf uns gekommen sind (3), stehen mehr am Rande und haben
Ausnahmecharakter (4). Fiir diese "Verborgenheit" des Mythos in Aegypten (5)
ist nichts kennzeichnender als der Fall des Osiris-Mythos. Obwohl dieser
Mythos wahrscheinlich schon in verhdltnismdssig friiher Zeit die Form einer
kohdrenten Erzahlung gewinnt (6) und bald, spdtestens mit dem Uebergang zum
2. Jt.v.Chr., alle anderen Ueberlieferungen an Strahlkraft und Bedeutung weit
iberragt, muss man doch auf Diodor und Plutarch warten, um einigermassen um-
fassende Aufzeichnungen dieses Mythos zu erhalten. Diodor und Plutarch ste-
hen der dgyptischen Kultur "extrakommunikativ" gegeniiber, sie beschreiben sie
von aussen und fiir ein nicht-dgyptisches Publikum. Diese distanzierte Per-
spektive fordert und ermdglicht die explizite narrative Entfaltung von etwas,
das uns in den Aufzeichnungsformen der ihm eigentiimlichen Kommunikationsge-
meinschaft immer nur ausschnitthaft entgegentritt.

Die Deutung drangt sich auf, dass dieser Mythos innerhalb der &gyptischen
Kultur seinen eigentlichen Ort in der mindlichen Ueberlieferung hatte. Der
Osirishymnus Ramses'IV. unterscheidet ja explizit zwischen dem, was "in den
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Schriften steht" und dem, was man "von Mund zu Mund erzghlt", wobei sich, wie
der Zusammenhang nahelegt, diese Unterscheidung auf schriftlicne Theologie

und miindTiche Mythologie bezieht (7). In einer seiner inneren Form, der Er-
zdhlung, entsprechenden Weise ist der Mythos nur in der miindlichen Ueberlie-
ferung lebendig. Die schriftlichen Aufzeichnungen, die Inschriften und Reliefs
der Tempel und Graber, setzen ihn voraus aber erzdahlen ihn nicht; sie stehen
in je spezifischen Funktionszusammenhdngen, in denen der Mythos nur in nicht-
narrativer oder jedenfalls stark verkiirzter Form zu Wort kommt.

Dieses Modell - Mythos in der miindlichen, Mythos-Transformate in der
schriftlichen Ueberlieferung - darf aber nicht unbesehen verallgemeinert
werden. In einem friilheren Beitrag zum Thema "Mythos in Aegypten" habe ich
versucht, wenigstens denkbar zu machen, dass hinter Texten, die augenschein-
lich die Sprache des Mythos reden ohne jedoch narrative Zusammenhdnge zu ent-
falten, nicht unbedingt Mythen stehen miissen, sondern so etwas wie vormythi-
sche Sinnkomplexe, die sich erst im Laufe der Geschichte fallweise zu ganzen
Mythen entfalten. Hierfiir habe ich den Terminus "Konstellationen" vorgeschla-
gen (8). Mit dem Ausdruck "Sprache des Mythos" ist dabei nicht gemeint, dass
von Gottern die Rede ist, sondern dass verschiedene Sinn-Dimensionen in eine
Beziehung gegenseitiger Verweisung gesetzt werden, jene typisch dgyptische
Form, die als "Mythisierung der Rituale" bekannt ist (9), die aber liber die-
sen Spezialfall hinaus eine Grundform religidser Rede in Aegypten darstellt
(10). Die Komplexion der Sinn-Dimensionen leistet nicht erst der Mythos, son-
dern bereits die Konstellation, z.B. die von (totem) Vater und (lebendem)
Sohn, aus der auch der Osirismythos in wesentlichen seiner Aspekte hervorge-
wachsen ist (11).

Mir ging es dabei vor allem darum, gegeniiber der mehr "archdologischen"
Fragestellung, die mit der Optik eines vorgegebenen Mythosbegriffs den auf
der Oberfldache verborgen bleibenden Mythos aufdecken will, die Interessen der
Philologie zur Geltung zu bringen, deren erstes Geschaft die Analyse der
Oberfldche ist. Zunachst muss nach dem gefragt werden, was in Erscheinung
tritt. bevor man sich eine Vorstellung von dem bilden kann, was verborgen
bleibt. Oberfldche: das ist die Spezifitdt der stilistischen Ausformulierung,
in der eine Aufzeichnung im Funktionszusammenhang einer spezifischen Kommuni-
kationssituation einen Sinngehalt zum Ausdruck bringt. Hiervon gilt es in
jedem Fall auszugehen.

Demselben Anliegen entspringt auch der folgende Beitrag. Er greift ei-
nen Ueberlieferungszusammenhang heraus, der nicht nur in typischer Weise
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verschiedene Sinn-Dimensionen - Ritus, Gotterwelt und Geschichtsbild - mit-
einander verkniipft, sondern diesen Sinnkomplex teilweise auch narrativ ent-
faltet. Es handelt sich zudem um einen Stoff, der im Zusammenhang der dgypti-
schen Kultur ebenso zentral ist wie der Osirismythos, der aber diesem gegen-
liber den entscheidenden Vorzug hat, uns auf der "Oberfldche", der Ebene der
konkreten Ausformung oder, wie ich es in meinem friiheren Beitrag genannt habe,
der "mythischen Aussage" als eine zusammenhdngende Komposition entgegenzu-
treten. In der spatzeitlichen Fassung als Festritual trdgt er den Titel "Ge-
burt des Gottes" (mswt ntr) (12), als "Die Geburt des Gottkonigs" hat Hellmut
Brunner seine "Studien zur Ueberlieferung eines altagyptischen Mythos" iiber-
schrieben, die sich den Fassungen des Neuen Reichs widmen (13), und unter dem
Titel "Die Geburt des Kindes! hat Eduard Norden das Mythologem in einen weit
liber Aegypten hinausgreifenden religionsgeschichtlichen Horizont gestellt (14).
In der Tat steht, wie wir sehken werden, der Geburtsvorgang bei allen Aufzeich-
nungen im Mittelpunkt. Trotzdem kdnnte ein Titel wie "Die Zeugung des Sohnes"
den Kern des Mythologems noch genauer treffen, selbst wenn es in einer der
beiden Fassungen, deren Analyse den Ausgangspunkt bilden soll, um eine Toch-

ter geht.

Wir wollen zunidchst den Zyklus betrachten, wie er im unteren Register
der Nordhilfte der Mittel-Kollonade in Der-el-Bahri (15) und auf der West-
wand von Raum XIII des Luxor-Tempels (16) angebracht ist; Szenen 1-15 der
letzeren Fassung sind unserem Beitrag als Abb. beigefiigt. Wir wollen dabei
aber nicht vergessen, dass sich die Szenen fortsetzen: in Der-el-Bahri - dem
Totentempel der Konigin Hatschepsut (1488-67) - im Register dariiber (17), in
Luxor - dem Amuntempel Amenophis' III (1397-1360) - auf der Stdwand (18). Der
gesamte Zyklus umfasst Geburt, Jugend und Kronung. In Der-el-Bahri zeigen von
Szenen des oberen Registers, die man bisher intoto der Jugend und Kronung zu-
geordnet hatte, zwei die Konigin noch als kleines Kind. Nimmt man diese bei-
den Szenen zum Geburtszyklus hinzu, erhdlt man eine formal und semantisch
wesentlich befriedigendere Komposition. Auf unserer Abb. sind sie in einer
Wiedergabe nach Der-el-Bahri als Sz. 16 und 17 den 15 Szenen der Luxor-Fassung
angefiigt.

Vier Szenen heben sich durch ihre Grosse als besonders bedeutende Schwer-
punkte aus dem Zyklus heraus: Nr. 4, die Liebesbegegnung zwischen dem Gott
und der Konigin und die Zeugung des Thronfolgers; Nr. 9, die Geburt; Nr. 12,
die Sdugung des Kindes durch gottliche Ammen und Himmelskiihe und Nr. 15, die
Beschneidung. Um diese 4 Schwerpunkte iassen sich die 17 Szenen folgender-
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massen gruppieren:

1. Vorspiel
Szene I: Amun und Neunheit. Amun verkiindet der Gottergesellschaft sei-
nen Plan, einen neuen Konig zu zeugen, iiber den er vier Verheissungen
ausspricht: Er, Amun, wird sein Schutz sein und die Weltherrschaft in
seine Hande legen; der neue Konig wird den Gottern Tempel bauen und
die Opfer vermehren; Fiille und Fruchtbarkeit werden in seiner Zeit
herrschen; wer den Konig verehrt, solil leben, wer ihn verflucht, soll
sterben (19).
Szene II: Amun und Thoth. Amun holt bei Thoth, seinem schriftkundigen
Wesir, Erkundigungen ein liber eine sterbliche Frau, die sein Wohlge-
fallen gefunden hat. Er erfdhrt, dass es sich um die Konigin handelt.
Szene III: Amun und Thoth. Thoth fiihrt Amun zur Konigin.

2. Zeugung
Szene IV: Amun und Konigin. Amun ndhert sich der Konigin in Gestalt
ihres Gatten (Thutmosis I), gibt sich ihr aber dann in seiner wahren
Gestalt zu erkennen. Heilige Hochzeit. Aus den Wechselreden des Paares
formt Amun den Namein des kiinftigen Kindes.

Formung im Mutterleib:

Szene V: Amun und Chnum. Amun beauftragt den Menschenbildner Chnum,
das Kind und seinen Ka nach dem Ebenbilde seines gottlichen Vaters,
d.h. "eines Leibes mit ihm" zu formen.

Szene VI: Chnum, Heket (20), Kind+Ka. Chnum fiihrt den Auftrag aus, im
Beisein der Geburtsgtttin.

3. Geburt
Szene VII: Verkiindigung. Thoth und Konigin. Thoth naht sich der Koni-
gin im Verkiindigungsgestus und mit einer langen Rede, deren Sinn dun-
kel ist: "Zufrieden ist Amun... mit deiner grossen Wiirde einer Erbfiir-
stin, von grosser Anmut und Gunst, Herrin der Herzenssiisse, gross an
Lieblichkeit und Liebe, die Horus und Seth sieht, vom Widder geliebt..."
usw., eine lange Reihe von Pradikaten und Titeln, die sich vermutlich
auf die kiinftige Mutterschaft der Konigin beziehen, und deren Prokla-
mation daher den Sinn einer Verkiindigung dieser Mutterschaft haben
wird (z0a).
Szene VIIT: Chnum, Heket und Konigin. Die Konigin, deren Schwangerschaft
im Bilde zart angedeutet ist, wird von der Geburtsgottin Heket und dem
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Former des Kindes, Chnum, zum Geburtsbett gefiihrt.

Szene IX: die Geburt. Konigin mit Kind und zwei anonymen Ammen, Isis

und Nephthys, die Schicksalsgottin Mesechnet mit Tanger Segensverheissung,
dazu eine Fiille von Schutz-Genien. Die scheinbare Zweistockigkeit des
Bettes erkldrt sich als Missverstandnis einer Vorlage vermutlich des
Alten Reichs, als man die Sitz- und Liegefldche von Mobeln in Aufsicht
darstellte. Ih allen Fassungen bis in die romische Zeit findet sich

diese seltsame Darstellung des Wochenbettes.

4, Sduguing
Vaterliche Anerkennung.
Nach der Geburt wird dem Vater das Kind gezeigt. Das ist das Thema der
eng zusammengehdrenden Szenen 10 und 11.
Szene X: Hathor (sitzend mit Kind) und Amun. Amun kommt, um das Kind
zu sehen, und begriisst es.
Szene XI: Die Vorigen. Amun (sitzend) nimmt das Kind auf den Schoss
mit den Worten "Willkommen, mein Sohn (var. meine geliebte Tochter)

meines Leibes.
Szene XII: Sdugung. Konigin mit Kind, gottliche Ammen, Himmelskiihe, Per-
sonifikationen der Fiille. Ort: das Wochenzimmer von Szene 9.

5. Beschneidung
Prasentation und Segen.
Szene XIII: Nilgott und Milchgott prdsentieren Kind+Ka einer Gottertrias

(Der-el-Bahri). In Luxor Nilgott und "Zauber"; die Trias fehlt (21).
Szene XIV: Thoth (Luxor: Horus) prdsentiert Amun Kind+Ka. In der Luxor-
Fassung begriisst Amun das Kind mit feigr11chen Formeln der Anerkennung,
die an Ps 2,7 und Lukas 3,22 erinnern: "Mein geliebter leiblicher Sohn,
den ich eines Leibes mit mir (= mir zum Ebenbilde) gezeugt habe" (22).
Szene XV: Beschneidung. Im Zentrum die eigentliche Beschneidung, Kind+Ka
zweimal iibereinander mit ungenannten Gottheiten, von aussen Chnum und
Anubis (von 1inks), Seschat und Heka (?) (23) von rechts. Die Reden

der beteiligten Gottheiten enthalten Segenswiinsche, die sich auf Lebens-
fiille, ewige Dauer und Weltherrschaft beziehen.

6. Schluss (?)
Szene XVI: Reinigung. Amun und ein Sonnengott (Month, Re oder Horus)
libergiessen das Kind mit Lebenswasser.
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Szene XVII: Prasentation. Amun stellt den Gottern des Landes den neuen
Konig vor.

Diese beiden Szenen aus dem oberen Register der Der-el-Bahri-Fassung
noch zum Geburtszyklus hinzuzunehmen, scheint zwar der Registerauftei-
Tung dieser Fassung und auch der Anordnung in Luxor zu widersprechen
(24), hat aber den Vorzug, samtliche den Thronfolger als kleines Kind
darstellenden Szenen zusammenzufassen urid kann als dusseres Indiz fiir
sich verbuchen, dass erst danach in der Der-el-Bahri-Fassung durch ei-
nen langeren Text eine deutliche Zdsur gegeniiber der Kronungs-Sequenz
gesetzt wird. Ausserdem, aber darauf wird man wohl nicht allzuviel ge-
ben diirfen, kommt nun die wichtigste Szene, die Geburt, genau in die
Mitte des Zyklus zu stehen (25). Inhaltlich wirkt diese Komposition
dadurch in dieser Form befriedigender, weil sich nun Anfang und Ende,
Verheissung und Prdsentation des kUnftigen'Kbnigs vor der Gdéttergemein-
schaft, genau entsprechen (26).

Wie hat man nun Form und Funktion dieser gesamten Komposition aus Bil-
dern und Texten zu verstehen? Brunners Deutung als Mythos ist von Morenz
und Barta bestritten worden, die darin vielmehr ein Ritual erblicken
wollen. Diese Alternative - Mythos oder Ritual - erscheint wenig sinn-
voll, da ja auch das Ritual eine Prdsentationsform des Mythos sein

kann. Mit Blick auf das Sujet kann die Frage nur lauten: "Mythos oder
Geschichte?", mit Blick auf die Prdsentationsform nur "Ritual - bzw.
Drama - oder Erzahlung?" Die erste Frage wird man zugunsten des Mythos,
allenfalls Geschichte als Mythos, entscheiden, die zweite wohl eher zu-
agunsten des Rituals. Jedenfalls handelt es sich, was die @ussere Form
angeht, nicht um eine Erzdhlung; vielmehr sind dramatische Szenen dar-
gestellt, die sich zu einem Spiel, also einer Art von Ritual, zu ver-
binden scheinen. Das ist aber nicht die iibliche Art agyptischer Ritual-
darstellungen. Vor der Spdtzeit beziehen sich die bildlichen Darstellun-
gen zu religiosen Spielen immer auf die "realweitliche", nicht auf die
"gotterweltliche" Ebene (26a). Hier sind aber eindeutig Gotter und nicht
Priester dargestellt.

Ich mochte die eigentiimliche Prdasentationsform des Mythos als ein
"Fiktives Ritual" bezeichnen. Eine gewisse Analogie dafiir Tiefern die
Darstellungen der Beisetzung in den zeitgendssischen Beamtengrabern.
Dort hat man aus alten Ritualbiichern eine Szenenkomposition zusammen-
gestellt, die mit den tatsdchlichen rituellen Vorgangen bei der Bei-
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setzung gewiss nur ganz partiell zusammenhdangt, und die nur dazu dient,
der Verewigung dieser Vorgange eine alt-geheiligte Form zu geben (27).
Hier Tiegt vermutlich dasselbe vor: ein Ritualbuch, dessen hohes Alter
sich in verschiedenen sprachlichen und ikonographischen Details zu er-
kennen gibt, wird zu einem Szenenzyklus ausgebaut, der den tatsdachli-
chen Vorgdngen eine verewigungswiirdige Form geben soll (28). Unter die-
sen tatsdchlichen Vorgangen haben wir uns aber nicht die der Zeuéung
und Geburt, sondern die der Kronung als einer Neugeburt vorzustellen
(28). Die Kréonung bildet den Anlass und den letzten Akt dieser Bege-
hungen.

In der Spitzeit tritt uns der Bilderzyklus des Neuen Reichs in den "Geburten-
hdusern" oder "Mammisi" entgegen, jenen Kapellen, die sich bei fast allen
grosseren Tempeln der letzten vorchristlichen Jahrhunderte finden (30). In
diesen Kapellen ist, wie wir aus den Festkalendern erfahren, gelegentlich
eines grossen Gotterfestes im Monat Pachons ein Ritual mit dem Titel "Die
Geburt des Gottes" durchgefiihrt worden (31). Dieses Ritual stellt man sich
als eine Art Mysterienspiel vor, das sich ohne Zuschauer im Innern des Ge-
burtshauses Jbi]zog und ungefdhr so ablief, wie es die Bilderzyklen der Wand-
dekoration darstellen (32). In dem friihesten Mammisi, dem des Nektanebos in
Dendara, und im Geburtshaus von Philae, das auf dieselbe Vorlage zuriickgeht,
finden wir den Bilderzyklus des NR in einer liberraschend wenig verdnderten
Form. Die wichtigste Veranderung gegeniiber dem NR besteht darin, dass in der
Rolle des Kindes nicht der regierende Konig, sondern der Kindgott der jewei-
1igen Gottertriade erscheint. In den Kultzentren der Spdtzeit hat sich im
Zuge einer Systematisierung die Bildung von Gotterfamilien: Vater, Mutter

und Kind, praktisch lberall durchgesetzt. Einmal im Jahr, im Monat Pachons,
der auf den Erntemonat Pharmouthi folgt, wird im Geburtshaus die Geburt, Auf-
zucht und Herrschaftsiibernahme des Kindgottes, und damit die Erneuerung der
Fruchtbarkeit und der Anbruch einer neuen Heilszeit, gefeiert (33).

Unserem folgenden Ueberblick liegen vier Mammisis zugrunde:
DN: das Mammisi des Nektanebos in Dendara (34).
Ph: das Mammisi von Philae, begonnen vor Ptolemdus V. (35).
E: das Mammisi von Edfu, unter Ptolemdus X., Euergetes III., Physkon (36).
DR: das romische Mammisi von Dendara, dekoriert unter Trajan, Hadrian
urid Antoninus Pius (37).

Die Szenen gliedern sich in 2 Sequenzen, die in DN, Ph und DR auf 2 ge-
geniiberliegende Wande verteilt sind (38). Ich bezeichne sie mit den folgenden
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Siglen (die romischen Zahlen rechts beziehen sich auf die entsprechenden Sze-
nen des alten Zyklus):

I. Sequenz I B Theogamie = IV
I C Amun beauftragt Chnum =V
I D Chnum und Heket formen und beleben das
Kind (39) = VI
I E Thoth verkiindet der Hathor (40) = VII
I F  Chnum und Heket geleiten Hathor zum
Kindbett (41) =W VI
II. Sequenz II B  Geburt = IX
II C Vdterliche Anerkennung: Amun und
Hathor mit dem Kind (42) = X+ XI
II D Saugung im Kindbett (43) = XII

II E Prdsentation des Kindes vor der

Neunheit durch Milch- und Nilgott

(44) XIIT cf XVII
II F  Einflihrung, mit Heka und Anubis = XV

Diese 2 x 5 Szenen bilden den festen und alten Bestand innerhalb der Dekora-
tionsprogramme der spaten Mammisi. Sie werden auch die Abfolge der entsprechen-
den Kult-Episoden ziemlich genau wiedergeben. Beide Szenenfolgen scheinen ein-
gerahmt zu werden von 2 Szenen, in denen Thoth und die 15-kopfige "Neunheit"
von Karnak auftreten. Die erste Szene, die sich bei DN, Ph und DR findet, lei-
tet sich vermutlich aus der ursprUng1ichen Eingangsszene I, dem "Vorspiel im
Himmel" her, in dem Amun der "Neunheit" den Plan der Zeugung eines neuen Konigs
verkiindete; sie erscheint hier umgedeutet in einen Huldigungszug der Gotter

zur Geburtsstatte des Kindes (I A) (45); die zweite Szene findet sich nur bei
DN: Thoth verkiindet der Neunheit die Geburt des Kindes (III G) (46). Dariiber
hinaus hat DN gegeniiber Ph noch eine Szene, die sich als eine Zutat gegeniiber
dem alten Bestand erkldren ldsst: die Anerkennung des Kindes durch Harachte
(47). Die Szenen des alten Bestands halten an Amun als dem Vater fest: so wird
es notwendig, in neuen Szenen auch den Vatergott des Ortstempels in die Vater-
schaft am neugeborenen Kindgott einzubeziehen (48). Das geschieht in Form von
Varianten der alten Anerkennungsszene XIV, die vor allem in E und DR iiberhand-
nehmen. Bei DN findet sich diese Szene eigentiimlicherweise vor der Geburt ein-
geschaltet, daher erfordert sie das Siglum II A. Nach der Anbringungsform ganz
ans Ende gehoren offenbar zwei Szenen, die sich nur bei DN, nicht bei Ph fin-
den: die stillende Hathor, einmal mit Thoth und Nechbet (II H]), das andere
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mal mit Seschat und Uto (II H2) (49). In beiden Szenen ist Harachte dabei.
Das Kind kann schon stehen und trdgt die oberdgyptische Krone. Ausserdem

findet sich bei DN gegeniiber Ph die Szene der Aufzucht des Kindes durch

die Ka- und Hemuset-Genien; ich nenne sie II Dbis’
alte Szene XII zuriickgeht. Mit Hilfe dieser Siglen ldsst sich nun die An-

da sie wie II D auf die

bringung der einzelnen Szenen in den 4 wichtigsten Mammisi wie folgt schema-

tisch darstellen:

Philae Westwand
I B I T etz [ESE
I A
Ostwand
T II Eﬁj
TSR S C B
Westwand
I H, 11 HZT
TG I A
Nordwand
I B G| ST D TR e e
[EEA
Sudwand
JIEEF D= E 11 Dbis
LIGD II A

! Evar:

Chnum
verkiin-
det
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DR Nordwand
andere Szenen
i T b e Bttt 231 ) eR e W I F | Anun® it 0
var var VEPRL
Hathor
11 Dbis 11 Cvar TR II Avar I Dvar (Ptah)51 itatt Heket
E
var:
1 A Chnum ver-
kiindet
Stuidwand
andere Szenen
11 H2var it ) 11 Evar ne 7 II H]var gndere II Dbis
zene
II D+Cvar JHE ) T C II B
II Avar52
Edfu Stidwand
II Avar II Hlvar 11 Fvar 11 E/Gvar53
I Dvar: Hathor
I Dvar L.D I HZvar I Cvar
Opferszenen
I Avar
Nordwand Ostwand
gggﬁge II Cvar gggﬁge 11 Avar 11 Hvar II Dbis II Hvar
andere II D II B I B ande- Tir ande-
Szene
Opferszenen R e
o ; durch 20
andere Szene: Huldigung R T S74 SZis
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In dieser Uebersicht sind die vier Versionen nicht chronologisch, sondern
chhMassgabe ihres Abstandes von der Fassung des NR angeordnet. Ph scheint die
Vorlage am getreuesten wiederzugeben. DN hat sie bereits angereichert mit
Szenen, die auf die Tokale Theologie Bezug nehmen (II A). In DR ist die An-
reicherung noch weiter vorgeschritten, wobei aber offensichtlich nicht eine
Ausweitung des Festspiels der Grund ist, sondern der wesentlich grdssere Raum,
der hier fiir die Dekoration zur Verfiigung stand und mit Dubletten und Varian-
ten gefiil1t werden musste. In E ist der Abstand zur Urfassung am grdssten, weil
hier nicht nur Dubletten und Varianten hinzukommen, sondern der alte Bestand
selbst verkiirzt erscheint. Ausserdem ist hier die sequentielle Ordnung der
Szenen vollkommen durcheinander gekommen.

In dieser Anordnung tritt deutlich die Tendenz der Abwandlung hervor, der
die spaten Mammisi die alte'Vorlage unterwerfen. Die Szenen der ersten Sequenz
(vor der Geburt) treten immer mehr zurlick zugunsten solcher, die sich auf die
zweite Sequenz (Geburt und Aufzucht) beziehen:

I II
Philae 6 5
DN 7 J
DR 8 14 dazu samtliche "anderen Szenen"
E 3 14

Dabei iiberwiegen die Szenen der stillenden Gottesmutter. Allein im
Sanktuar von DR wird sie, wenn ich richtig gezdhlt habe, 32 mal dargestellt
(in Edfu 23 mal; dort ist die gesamte Szenenzahl wesentlich geringer). Diese
Beobachtungen beziehen sich natiirlich nicht auf das Mysterienspiel selbst,
das moglicherweise gar keinen oder ganz anderen Wandlungen unterworfen war,
sondern allein auf die Prinzipien der Wanddekoration, die sich verdndern.
Bei der Wanddekoration geht es immer weniger darum, narrative Zusammenhdnge
abzubilden, Uebergangsstadien einer Geschichte, die sich auseinander und
aufeinarder zu entwickeln, wie es bei den sequentiell geordneten Szenen ge-
geben ist, und immer mehr darum, eine bleibende Konstellation von Mutter und
Konigskind im Bildtyp der stillenden Gottesmutter abzubilden, zu der alles
andere nur Vorgeschichte ist. Kennzeichnend fiir diese Tendenz ist die Umdeu-
tung der Eingangsszene: vom "Vorspiel im Himmel" zur Huldigung der Gotter vor
dem bereits geborenen Kind, die in E abgeschlossen ist (54).

Andere Griinde hat die Einflihrung und for tschreitende Multiplizierung
einer Szene, die wir II A beziffert haben, weil sie in DN die 2. Sequenz
einleitet: die Anerkennung des Kindes durch den Vatergott der Tempeltrias.
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Diese Szene wird deshalb notwendig, weil innerhalb des Zyklus nicht dieser
Gott, sondern Amun als Vater auftritt. Dieses Festhalten an Amun ist hochst
auffdallig. Seine Funktion als "Reichsgott" (55), der er im NR seine Vater-
schaft zum Konig verdankt, ist langst hinfdllig geworden; sein Kult in Theben
an Bedeutung weit hinter andere Zentren zuriickgefallen. Trotzdem ist nicht nur
er es, der das Gotterkind der jeweiligen lokalen Tempeltrias zeugt, es ist
auch die 15-kopfige "Neunheit" von Karnak, der die Geburt verkiindet wird,

die dem Neugeborenen huldigt, und der er nach Vollzug der Reinigungsriten

als neuer Herrscher prdsentiert wird, die also die Funktion der Oeffentlich-
keit Ubernimmt.

Daraus wird ersichtlich, dass die Geschichte inzwischen jene unauflos-
liche Verbindung mit einer Gestalt eingegangen ist, wie sie fiir Mythen kenn-
zeichnend zu sein scheint (56). Ebenso wie der Osirismythos sich nur von
Osiris, scheint diese Geschichte sich nur von Amun erzdhlen zu lassen. Im
Neuen Reich war das nicht so; wir werden das entsprechende Beispiel noch
kennen lernen (57). Jetzt aber ist sie zu einer Art Amun-Mytbos geworden;
dabei ist Amun ein Gott, der von Haus aus auffdllig wenig mythologische An-
satzpunkte bietet. Amun erscheint hier als der Gott des zeugenden Pneuma,
von dem Plutarch in seiner Vita des Numa spricht: "Die Aegypter machen in ih-
ren Glaubensvorstellungen eine nicht unplausible Unterscheidung: fiir eine
Frau ist es nicht urmdglich, dass ein Pneuma Gottes sich ihr nghere und in
ihr Leben zeuge; ein Mann kann aber keinerlei korperlichen Umgang mit einer
Gottin haben (58)." Amun ist der unsichtbare und allgegenwartige Gott des
Lebensodems (59), der "dem, der im Ei ist, Luft gibt" und "Atem an jede Nase":
so ruft ihn das Lied an, das in Dendara vor der Geburt angestimmt wird (60).

Damit ist jedoch noch nicht alles geklart. Denn der Rekurs auf die Vor-
stellung eines gottlichen Pneuma ist doch nur dann notig, wenn eine sterb-
liche Frau ein Kind zur Welt bringt, fiir das nur ein Gott als Vater in Be-
tracht kommt. Die Funktion des Pneuma in dieser Geschichte steht und fallt
mit dem Antagonismus von gottlicher und menschlicher Sphdre, der dadurch uber-
wunden wird. Gerade dieser Antagonismus ist aber in der Spdtzeit durch Trans-
position des Geschehens in die Gotterwelt aufgehoben: sowohl Mutter als Kind
sind jetzt Gotter, wobei iibrigens diese Rollen nicht festliegen, sondern
mit den Gottheiten der lokalen Triaden besetzt werden: Hathor in Dendara und
Edfu, Isis in Philae; Ihi in Dendara, Harsomtus in Edfu, Harpokrates und der
regierende Konig in Philae (61). Die Transposition der Geschichte in die
Gotterwelt ist auch der Grund dafiir, warum sich das Sinnzentrum, der Schwer-
punkt ihrer Bedeutung, wie es die Wanddekorationen hervorheben wollen, immer
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mehr auf die zweite Sequenz verlagert. Nicht die "Zeugung des Sohnes" ist

hier das zentrale Ereignis, sondern die Geburt des Kindes und vor allem sei-
ne Ueberhdufung mit Segenskraften, die es instand setzen, die Herrschaft
anzutreten und eine neue Heilszeit heraufzufiihren (62). Durch diese Sinnver-
schiebung sind die Anfangsszenen des alten Zyklus entweder umgedeutet (I)

oder ganz weggelassen worden (II-III). Die Ueberwindung der Grenze zwischen
gottlicher und menschlicher Sphdre, das Mysterium der Verkdrperung gottlichen
Samens oder Pneumas im Fleisch, kann in dieser Fassung des Mythos keine Rolle
mehr spielen. Darin, dass man trotzdem an Amun als dem Protagonisten der Ge-
schichte festhdlt, liegt ein Widerspruch, der auf eine gewisse Doppelgleisig-
keit der Tradition verweist. Wir miissen davon ausgehen, dass sich die konigs-
theologische Tradition des Neuen Reiches in der Spatzeit und unter dem Ein-
fluss veranderter geschichtlicher Bedingungen zu einem Amun-Mythos verdich-
tet hat, der in Theben als einem mythischen Schauplatz spielt und von diesen
Determinanten nicht abldsbar ist (63). Dieser Mythos wird nun mit dem Kind-
kult der triadisch organisierten Spatzzeittempel in Verbindung gebracht. Durch
das Hinzutreten des Mythos wird das Ritual zum Mysterienspiel und der routine-
missige Kult zum Fest. Das Ritual basiert auf dem Prinzip der Wiederholung. Es
gibt den typischen, immer wiederkehrenden Vorgangen eine genau festgelegte

und wiederholbare Form. Durch das Hinzutreten des Mythos wandelt sich die ri-
tuelle Wiederholung zur Vergegenwdrtigung eines mythischen Ereignisses (64).
Diese Beziehung zwischen Mythos und Fest scheint fiir die dgyptische Spitzeit
typisch zu sein (65). Zum "Heimkehrfest"  (jn.tw.s) (66) gehort der Mythos
der "Fernen Gottin" (67) und zum "Siegesfest" (h3b gnt) (68) die Kampfmythen
um Horus und Seth (69). Alle diese Mythen sind auch ausserhalb der Aufzeich-
nungen der mit ihnen verbundenen Festriten auf Tempelwdnden in der Ueberlie-
ferung greifbar. Sie waren in der mindlichen Ueberlieferung und in der Litera-
tur der Zeit lebendig. So mdchte man auch eine mythische Ueberlieferung ausser-
halb der Mammisi ansetzen, die an die Gestalt des Gottes Amun gebunden war, in
einem mythischen Theben spielte und ihren Sinnschwerpunkt im Mysterium der Ver-
kdrperung, der "Zeugung des Sohnes" hatte.

In genau dieselbe Richtung weisen nun auch Beobachtungen eines gewissen
stilistischen Ungleichgewichts, die H. Brunner bereits an den koniglichen Bild-
zyklen des Neuen Reichs machte, und denen ich im folgenden etwas nachgehen
mochte. :

Der Eindruck eines Ungleichgewichts griindet sich auf zwei Merkmale, die

miteinander zusammenhd@ngen:
1. der Stil der sprachlichen Formulierung: wdhrend die meisten Szenen
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so gut wie vollsténdig aus Gotterreden bestehen, sind in den ersten Szenen,
vor allem Nr. 2-4, kurze erzdhlende Satze eingeschaltet. H.Brunner bemerkte
im Hinblick auf den Stil der Prasentation des Stoffes sehr treffend, dass
die Erzahlung zundchst mit vollen Klangen einsetzt, sich aber nach der 4.
Szene im Sande verlauft (70).

2. eine inhaltliche Qualitdt, die ich, im Anschluss an die oben gemach-
te Unterscheidung zwischen dem festlichen und dem alltdglichen Ritual, das
"Ereignishafte" nennen mochte. Damit meine ich die Aufzeigung einer seman-
tischen Grenze, deren Vorhandensein sich als Konflikt, deren Ueberschreitung
sich als Ereignis manifestiert. Auch hier ldsst sich zeigen, dass sich das,
was man in unserem Zyklus an derartiger antagonistischer Spannung feststellen
kann, auf die ersten 4 Szenen konzentriert.

Die Geschichte orientiert sich an Fixpunkten, die ihr entweder als anthro-
pologische Universalien wie Zeugung - Geburt - Aufzucht oder kulturspezifisch
dgyptische Institutionen wie vdterliche Anerkennung - Beschneidung - Reinigung
vorgegeben sind. Ist der Handlungsablauf vorgegeben, kann das Besondere, Ereig-
nishafte nur in dem "Wie" Tiegen, in der Wunderbarkeit der Geburt und/oder
Kindheit. Hier ist aber nichts wunderbar oder abnorm (71); vielmehr weist
alles darauf hin, dass sich die vorgeschriebenen Vorgdnge "rite" vollziehen,
wenn man einmal davon absieht, dass der ordnungsgemdsse Vollzug in die Hande
von Gottheiten gelegt ist. Der Ausdruck "rite" verweist auf den dem Festlichen
entgegengesetzten Aspekt des Rituellen, wo das Ritual nicht vergegenwartigend
ein mythisches Ereignis zur Darstellung bringt, sondern sich wiederholend im
vorschriftsmassigen Durchspielen von Vorgdangen erschopft, die ihre Bedeutung
in sich tragen. Das ist bei Geburt, Aufzucht, Beschneidung des Konigskindes
gewiss der Fall, sei es, dass die Durchfiihrung dieser Handlungen selbst ritu-
alisiert ist, sei es, dass diese Handlungen im Zusammenhang der Kronung ri-
tuell wiederholt werden.

Dafiir tritt aber in-den Anfangsszenen des Zyklus Ereignishaftes, Grenz-
iberschreitendes hervor. Der Gotterkonig verliebt sich in eine sterbliche Frau
und sendet seinen Wesir aus, Erkundigungen liber sie einzuholen. Es stellt sich
heraus, dass Amuns Wahl keine Unwiirdige getroffen hat. Es handelt sich nicht
nur um die schonste, sondern auch die vornehmste Dame des Landes, Jahmes, die
Gattin Konig Thutmosis' I. Der Konig ist noch ein Kind, d.h. - wie Brunner
sehr richtig folgerte - die Konigin ist noch Jungfrau (72). In diesem Stiick
der Erzdhlung wird genuine Spannung aufgebaut, die auf das kommende Ereignis
vorausweist. Grenzen werden spiirbar zwischen semantischen Bereichen: Gotter-
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welt und Menschenwelt, und ihre Ueberschreitung erwartbar. In der ndchsten
Szene gelingt Amun, an der Hand des Grenzgangers Thoth, des agyptischen Her-
mes, der Uebertritt in die Menschenwelt (73). Dass er dabei die Gestalt des
koniglichen Gemahls annimmt (74), ist im Bilde nicht dargestellt; erst aus
dem Text zur folgenden Szene geht dies hervor. So gelangt der Gott unangefoch-
ten durch die'Palast- und Harimswachen und steht in der 4. Szene vor der Koni-
gin, die ihm vertraut entgegenldchelt. Allein mit der Konigin, ldsst der Gott
die Maske fallen und steht leibhaftig vor ihr. Wie ertrdgt ein Mensch den An-
blick eines Gottes? Hier kommen andere Sinne zu Hilfe. Die Konigin war, so
heisst es, erwacht von dem Gottesdurft, den Amun auch in der Gestalt des Konigs
nicht ablegen konnte.

"Der Palast war Uberflutet mit Gottesduft

und alle seine Wohlgeriiche waren solche aus Punt"
So ist sie "atmosphdrisch" vorbereitet, ja gleichsam eingetaucht in ein Wesen,
das sich dann auch ihren Augen offenbart. Und nachdem der Gott, wie es sehr
deutlich heisst, "alles was er wollte mit ihr getan hatte", sagt sie:

"Wie gross sind deine Machterweise!

Herrlich ist es, dein Antlitz zu sehen:

Du hast mich mit deinem Glanz umfangen,

dein Duft ist in allen meinen Gliedern."
Dieser kurze Lobgesang ist das sinnliche Gegenstiick zum Lobgesang der Maria.
Die Konigin preist die sinnlich erfahrenen "Machterweise" des Gottes und
weist mit diesem Wort - b3W "Machterweis" - auf das zentrale Ereignis hin.

Gott selbst hat sich ihr offenbart und an ihr gehandelt.

Bis dahin ldsst sich die Geschichte in dieser Weise nacherzdhlen. Das
beruht auf narrativen Qualitdten, die ihr inhdrent sind: vor allem der konkre-
ten, anschaulichen Spezifikation der Umstdnde, die eine entschlossene Abkehr
vom theologischen Dogma implizieren. Denn nach dem Dogma ist der Gott Amun
als Sonnengott allwissend und sieht, wie es in einem zeitgendssischen Text
heisst, "die ganze Welt in einem Augenblick" (75). Hier aber muss er Erkundi-
gungen einholen. Nach dem Dogma ist Amun unsichtbar, sein Name bedeutet gerade-
zu "der Verborgene, Unsichtbare". Hier aber muss er die Gestalt des Konigs
annehmen, um zur Konigin zu gelangen. A1l das geschieht nicht im Sinne einer
theologischen Wesensaussage, sondern um das Erzahlens willen. Von den Gottern
der Hymnen und Rituale 1dsst sich nicht erzdhlen. Man darf nur nicht den Feh-
ler machen, derartige narrative Charakterisierungen, die sich zuweilen bis
zum Burlesken steigern kdnnen, als theologische Wesensaussagen aufzufassen
(76).
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Mit den folgenden Szenen fallen die Gotter jedoch in ihre rituelle und
dogmatische Rolle zuriick; sie sagen kaum noch etwas anderes als

"Hiermit gebe ich dir alles Leben, alles Heil,
alle Gesundheit, die bei mir sind"

und erzdhlende Zwischentexte fehlen ganz. Hier verlduft sich die Erzahlung
im Sand. Sie flihrt bis zur Zeugung des Kindes als Machterweis Gottes; alles
andere: Geburt, Aufzucht, Beschneidung, Reinigung, Einfiihrung und Kronung
gehort zum Ritual. Im Gesamtzusammenhang der Darstellungsform, wie sie uns
die Zyklen in Der-el-Bahri und Luxor darbieten, spielt die Erzdahlung kaum
mehr als die Rolle der Exposition."Narrativitdt" und "Ereignishaftigkeit"
hangen, wie man sieht, zusammen, sie bedingen sich gegenseitig.

Die Fassung unseres Stoffes, die wir im folgenden betrachten wollen,
tritt uns in der Ueberlieferung zuerst entgegen, namlich in einer literari-
schen Hs. aus dem friihen 16. Jh.v.Chr. (77). Der Text selbst ist vermutlich
noch weitere 200 Jahre dlter. In dieser Fassung erscheint er in der Form ei-
ner Wundererzahlung, die den kronenden Abschluss eines Zyklus von Wunderer-
zdhlungen bildet (78). Die Rahmenhandlung spielt am Hofe des Konigs Cheops
aus der 4. Dyn. (um 2650 v.Chr.), den seine Sohne der Reihe nach mit Wunder-
erzdhlungen unterhalten. Zuletzt wird dem Konig ein Wunder realiter vorge-
flihrt. Im Anschluss daran prophezeit der Zauberer dem Konig, dass eine Frau
namens Rwd-dedet, die Frau eines Re-Priesters von Sachebu, mit 3 Kindern
des Sonnengottes schwanger ist, von denen ihr der Gott gesagt habe, dass sie
dereinst die Herrschaft ausiiben sollten im ganzen Lande. Der Konig erfahrt
dann noch den Geburtstag der koniglichen Gotteskinder: der Vollmondstag des
1.1.prt (79).

Anschliessend verlagert sich die Erzahlung, den Rahmen sprengend und
dadurch die Einarbeitung andersartigen Materials verratend, nach Sachebu, wo
Rwd-dedet in Wehen Tiegt. Re schickt die Gottheiten Isis, Nephthys, Mesche-
net, Heket und Chnum aus, um die Mutter von den Drillingen zu entbinden, die
"das Konigsamt ausiiben werden in diesem ganzen Lande, die eure Tempel bauen
und eure Altdre versorgen werden, die eure Opfertische gedeihen lassen und
eure Gottesopfer vermehren werden." Das sind fast dieselben Worte wie die,
in denen in der 1. Sz. unseres Zyklus Amun der Gottergesellschaft den kiinfti-
gen Konig prophezeit:

"sie wird] eure Kapellen @auenJ sie wird [eure Tempey
weihen "(..)] ([sie wird] eure Opfer (mehren , sie wir
(eure Altdre] versorgen...".

Die 5 Gottheiten begeben sich unerkannt zum Haus der Rwd-dedet, wo der
besorgte, nichtsahnende "Vater" sie empfangt, und entbinden Rwd-dedet von
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ihren Kindern. Isis und Nephthys sind die Hebammen, Heket "beschleunigt die
Geburt", Mesechnet, die Schicksalsgottin, diagnostiziert die Neugeborenen

als kiinftige Konige (80) und Chnum ist einfach so dabei. Die Schilderung orien-
tiert sich deutlich an der Geburtsszene des koniglichen Zyklus (=Sz.IX), deren
Konstellation sie genau wiedergibt. So wie die Erzdhlung in das 'Ritual' der
NR-Fassung eingeblendet wurde, so wird in diese Erzahlung das 'Ritual' einge-
blendet. Die Gottheiten verlassen die Stdtte ihres Wirkens nicht, ohne nicht,
wie es sich fiir das genos der Wundererzdahlung gehort, noch ein Wunder fiir die
Konigskinder zu tun. Sie verstecken 3 Kronen in einem Kornsack, aus dem darauf-
hin geheimnisvolle Musik ertont "wie sie fiir einen Konig gemacht wird". Aller-
dings widre das den Kindern fast zum Verhdngnis geworden, denn so erfdhrt eine
Magd von dem Geheimnis und macht sich auf, um es dem Konig Cheops zu verra-
ten, dem die Geschichte ebenso stillschweigend wie offenkundig herodes-artige
Absichten unterstellt (81). Zum Gllick kommt die Magd nicht ans Ziel. Damit
bricht die Geschichte ab.

Der Mythos erscheint hier im Gewand einer Wundererzdhlung, in dem er in
seiner Urgestalt nicht mehr eindeutig zu erkennen ist. Der Schwerpunkt liegt
einseitig auf der wunderbaren Geburt. Wunderbar und marchenhaft ist das uner-
kannte Auftreten und Wirken der Gottheiten, das miihelose Hervorkommen der Kin-
der auf das Zauberwort der Isis, das sie im Wortspiel beim Namen ruft, ihre
kostbare Substanz, die auf ihre géttliche Herkunft und konigliche Bestimmung
schliessen lasst (82) und schliesslich die prophetische "Konigsmusik" der im
Getreide versteckten Kronen. Keine Frage, dass die Geburt, das Zur-Welt-Kommen
von Gotteskindern und designierten Konigen im Schoss einer biirgerlichen Familie
das zentrale Ereignis ist. Demgegeniiber tritt in dieser Version die Initiative
des Sonnengottes in den Hintergrund. Davon ist erst die Rede, als der Mutter
in ihren Wehen geholfen werden muss. Die Hintergriinde seiner Vaterschaft wer-
den nicht erzihlt. Es heisst einfach: Rwd-dedet war schwanger mit drei Kindern
des Re von Sachebu; und auch, dass der Gott selbst ihr die Bewandtnis ihrer
Kinder erdffnet habe, also die "Verkiindigung", die in Szene 4 unseres Zyklus
stattfindet, wird erwahnt.

Das ist ein Punkt, wo die Erzdhlung iiber sich hinaus weist, wo man spiirt,
dass eine iiberlieferte Geschichte nur ausschnitthaft zu Wort kommt. Ein ande-
rer Punkt ist die Rolle des Cheops, die in dieser Version ganzlich in den Be-
reich des zwischen den Zeilen stehenden sous-entendu verwiesen wird. Wir er-
fahren, dass er "verstimmt" ist liber die Kunde der drei Sonnenkinder und miissen
davon ausgeben, dass er ihnen nach dem Leben trachtet, wenn anders die Sorge an-
gesichts der beabsichtigten Denunziation durch die Magd begriindet ist. In die-
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sem Licht bekommen vielleicht auch die prophetischen Worte eine andere Be-
deutung, die Re zu den Gottern iiber die kiinftigen Konige sagt: dass sie den
Gottern Tempel bauen und Opfer darbringen werden (83). Sind die Gotterkulte
unter ihren Vorgdngern, den Erbauern der grossen Pyramiden, vernachldssigt
worden? Wir stossen hier zum ersten Mal auf eine Legende, die sich an die
grossen Pyramiden von Giza geknlipft und bis in Herodots Tage gehalten hat.
Wer alle Krafte des Landes auf die Errichtung seines eigenen Grabmals ver-
wendet, der kann nur ein gottloser Tyrann sein (84). Die KoniYe der 5. Dy-
nastie errichteten demgegeniiber nur bescheidene Pyramiden, dafiir aber monu-
mentale Sonnenheiligtumer. Ausserdem nannten sie sich "Sohne des Re", was
seitdem fester Bestandteil der Konigstitulatur wurde. Auch das hat in der
Ueberlieferung fortgelebt. Nimmt man diese beiden Fakten zusammen, die in
der Wundererzdahlung des pWestcar mehr zwischen den Zeilen stehen als erzdhlt
werden, dann ergibt sich ein Zusammenhang, in dessen Rahmen der wunderbaren
Geburt der neuen Konige der Charakter einer Wende zum Besseren (metabolé epi
td béltion) zuwdchst: ;

I [}usgangssituation ist eine Heil-losigkeit der Geschichte, verschuldet
durch das gestorte Verhdltnis des Konigs (Cheops) zu den von ihm ver-
nachldssigten Gottern]

II a[ba greift der Sonnengott Re selbst ein und zeugt in der Frau seines

Priesters die Griinder einer neuen Dynastie;
- b die auf wunderbare Weise zur Welt kommen
cund allen Nachstellungen zum Trotz heranwachsen]

111 [ﬁit der Thronbesteigung der neuen Priester-Konige bricht eine neue
Heils-Zeit an, in der die Gotter versohnt werden und auf Erden Gerech-
tigkeit herrscht]

Seitdem - so mochte man, dés Ganze als einen datiologischen Mythos le-
send - fortfahren, sind die dgyptischen Konige Sohne des Sonnengottes
und Priester der Gotter, deren vornehmste Aufgabe es ist, Tempel zu
bauen und Opfer darzubringen.

Diese Rekonstruktion macht aber am Verhdltnis dessen, was sie in Klammern
stel1t, zu dem, was im Text steht, nur umso deutlicher, wie weit die Ge-

schichte, wie sie im Text erzdhlt wird (= IIa), von dem entfernt ist, was
wir uns unter einem Mythos vorstellen: eine Geschichte, die im Dreischritt
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ihrer narrativen Entfaltung I Anfang (arché) - II Umschlag (peripateia) -
IIT Losung (lysis) (85) eine semantische Umkehrung der negativ besetzten
Ausgangssituation bewerkstelligt (86). Auch hier stossen wir also wieder
auf eine Aufzeichnung, die iiber sich hinausweist. Waren es in den Spdatzeit-
Zyklen gewisse innere Widerspriiche (Amun als Vater, trotz Transposition
der Geschichte in die - jeweils Tokale - GOtterwelt) und in der NR-Fassung
das stilistische Ungleichgewicht in der Verteilung der mythisch-narrativen
Fragmente, die uns einen Hinweis auf (miindliche?) Ueberlieferungsformen

der mythischen Tradition ausserhalb der erhaltenen Aufzeichnungen gaben, so
finden sich in der Fassung des pWestcar derartige Hinweise in den Prdsuppo-
sitionen: dem Vorausgesetzten, dem Verschwiegenen und dem zwischen den Zei-

len Mitgesagten.

In der unterhaltenden Literatur tritt uns der Mythos von der gottlichen Zeu-
gung des Konigskindes noch einmal in einem anderthaib Jahrtausende jiingeren,
in griechischer Sprache iiberlieferten Text entgegen, dem Schwank vom "Trug
des Nektanebos", der in den Alexanderroman des Pseudo-Kallisthenes einge-
arbeitet ist (87). Die Grundlinien der Geschichte sind kurzgefasst:

I a Nektanebos, der letzte einheimische Pharao Aegyptens, ist ein grosser
Zauberer und Wahrsager. Er sieht die Eroberung Aegyptens durch die
Perser voraus und flieht nach Makedonien.

b  Die Aegypter befragen das Orakel und erfahren: euer entflohener Konig
wird als Jiingling nach Aegypten zuriickkehren und eure Feinde, die Per-
ser, unterwerfen.

I1 In Pelia konsultiert wihrend einer Abwesenheit ihres koniglichen Ge-
mahls Philipp die Konigin Olympias den beriihmten Wahrsager wegen Tren-
nungsabsichten ihres Mannes. Nektanebos entbrennt in Liebe zu ihr.

IIT  Nektanebos weissagt der Olympias die Beiwohnung eines Gottes im Traum
und die Geburt eines Gotterkindes, das sie an ihrem Gemahl "rdchen"
sol1. Nach dem Traum wiinscht sich Olympias die "Autopsie".

IV Nektanebos inszeniert die "Heilige Hochzeit", indem er selbst den Gott
verkorpert.

) Ein (wiederum magisch inszenierter) Traum verkiindet dem heimkehrenden
Konig Philipp die gottliche Bewandtnis, die es mit der Schwangerschaft



seiner Frau hat. So wird Alexander bei seiner Geburt von Philipp als
Kronprinz anerkannt und "von den Gottern aufgezogen" (88).

Der Schwank, dessen Held Nektanebos ist, endet hier bzw. bei IV; die Geschich-
te, in die er eingebettet ist, beginnt mit dem Orakel (Ib) und endet mit der
Thronbesteigung Alexanders; der eingebettete Schwank beginnt mit dem Liebes-
verlangen des Nektanebos zu Olympias und endet mit dessen Erfiillung. Beide
Geschichten stehen mit unserem Mythos in engstem Zusammenhang. Die Alexander-
geschichte gibt seine sozusagen "kanonische" Form wieder:

I Ein Konig wird verheissen

II der Konig wird gezeugt in der Konigin vom Gott Amun
III das Kind wird geboren

IV das Kind wird zur Herrschaft aufgezogen

Vv der Jiingling besteigt als Konig den Thron

Anstelle von II ist nun der Schwank in diese Geschichte eingebettet, der die
kanonische Konstellation in hochst witziger Weise umkehrt: nicht der Gott er-
scheint in der Rolle des irdischen Gemahls, sondern der irdische Liebhaber
erscheint in der Rolle des Gottes. Diese Kontrafaktur ist bekanntlich Uber
Boccaccio genauso unsterblich geworden (89), wie die eigentliche Konstellation
tiber Amphitryon und die Tukanische Geburtslegende. Nektanebos nimmt nicht die
Gestalt irgendeines Gottes, sondern die des Amun an, d.h. die des libyschen
Ammon von Siwa, in welcher Gestalt Amun in der griechischen Welt bekannt war.
Wie man weiss, hat Alexander das beriihmte Orakel von Siwa besucht und ist

von dem Gott als Sohn begriisst worden. Der "Trug cdes Nektanebos" ist also die
schwankhafte Kontrafaktur einer Fassung des Mythos, die ihm von bzw. unter
Alexander gegeben worden war (90). .

In der Fassung der Nektanebos-Erzahlung treten zwei besondere Ziige hervor:

1. Die Identitdt von Vater und Sohn: nach der Auskunft des Orakelspruches
ist der Sohn der als Jiingling heimgekehrte Vater.

2. Der Sohn als "Racher", eigentlich: seines Vaters bzw. seiner "Vater-Form"
an den Persern. Die eingebettete Trug-Geschichte stellt ihn als Racher
seiner Mutter an ihrem Gemahl Philipp dar, aber diese Darstellung gehort

zum Tauschungsmandver des Nektanebos.

Die Rdacher-Rolle des Sohnes leitet sich von der Gestalt des Harendotes, des
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"Horus-Rdcher-seines-Vaters" her, wobei das entscheidende Verb nd zwar auch
die Rache des Vaters an dessen Morder Seth meint, aber HarUber hinaus ein viel
umfassenderes Einstehen des Sohnes fiir den toten Vater, dessen Stelle er ein-
genommen hat. Durch dieses Einstehen lberwindet er den Tod des Vaters und ldsst
den Vater in sich weiterleben. Man kann diese Vorstellung beschreiben als eine
vermittelte - namlich durch die pietas des Sohnes vermittelte - Identitdt von
Vater und Sohn (91). In der Formulierung des Orakelspruches kommt diese Identi-
tdt aber als eine unvermittelte zum Ausdruck: der Vater verwandelt sich (mit
Hilfe einer Frau, die er im gleichen Akt zur Gattin und Mutter seiner selbst
macht) in seinen Sohn. Dies ist die genaue Ausprdgung einer Gottesidee, die
der Aegypter mit dem Pradikat des "Ka-Mutef", des "Stiers seiner Mutter" be-
zeichnet, und die als Konstellation des sich selbst in seiner Mutter-Gattin
zeugenden Gottes zu den fundamentalen Vorstellungen der &dgyptischen Religion
gehort (92). H. Jacobsohn, dem wir die Erschliessung dieser Kamutef-Vorstel-
lung fiir das Verstdndnis der dgyptischen Konigstheologie zu verdanken haben,
leitet sie aus einer anderen Erzdhlung her, die sich mit unserem Mythos aller-
dings nur ganz am Rande berilihrt: dem dgyptischen Zweibriidermdrchen, das uns

in einem Papyrus der spdten 19. Dynastie (um 1200 v.Chr.) lberliefert ist
(93). Hier wird am Schluss erzdhlt, wie der Held Bata als Holzsplitter in den
Mund der Konigin eindringt, die "augenblicklich" schwanger wird und ihn als
Kind zur Welt bringt. Der Konig nimmt das Kind auf den Schoss und macht es

zum Kronprinzen. Schliesslich besteigt Bata den Thron und rédcht sich an der
bosen Konigin, seiner Mutter-Gattin, die ihm in seiner Vater-Form nach dem
Leben getrachtet hatte.

Auch diese Geschichte ist "eingebettet" und stellt nicht viel mehr als
die Coda dar im Rahmen eines grosseren Handlungszusammenhangs, auf den wir
hier nicht eingehen miissen (94). So ist hier die Prophezeiung fortgefallen,
die in allen anderen Versionen, die wir betrachtet haben, in der einen oder
anderen Form den Anfang bildet:

"Geburstzyklen": "Vorspiel im Himmel"
pWestcar: Weissagund des Djedi
Nektanebos: Orakel

Daher erscheint hier die Geburt des Kindes nicht als eine metabolé epi to
béltion (95), jedenfalls nicht iiber seine eigenen Lebensverhaltnisse hinaus.
Die Bedeutung der Geburt als einer "Heilswende", und iiberhaupt die Sinn-
Dimension des "Heils" als einer geschichtstheologischen Kategorie, ist hier
ausgeblendet. Es scheint die Funktion der Prophezeiung zu sein, diese Sinn-
Dimension im Rahmen der Geschichte zu vergegenwartigen.



In diesem Zusammenhang muss daran erinnert werden, dass es in der agyptischen
Literatur die Gattung der politischen Prophezeiung gibt, die in der Tat die
geschichtstheologische Kategorie des Heils zum Thema hat (96). Dieser Hinweis
eriibrigt sich auch nicht dadurch, dass diese Gattung, wie sich bei naherer
Untersuchung ihrer wenigen erhaltenen Exemplare zeigen liesse, wenig oder
gar nichts mit unserem Mythos zu tun hat. In den Prophezeiungen des Heilskdnigs
ist von seiner Zeugung durch Re oder Amun nicht die Rede. Im Neferti aus dem
frilhen 2. Jt. heisst es:

"Ein Konig wird aus dem Siiden kommen,

Ameni mit Namen,

der Sohn einer Frau aus Ta-Seti,

ein Kind von Oberdgypten (97)."
In dem fast zweitausend Jahre jiingeren, griechisch iiberlieferten "Topferora-
kel" spielen die Gotter zwar bei der Heraufkunft des Heilskonigs eine ent-
scheidende Rolle, aber von "Zeugung" und Gottessohnschaft ist nicht die Rede:

"Dann wird Aegypten mdchtig sein

wenn fiir eine Periode von 55 Jahren

ein wohltdtiger Konig von der Sonne kommen wird,

den die grosse Gottin Isis einsetzt (98)."
Diese Zurilickhaltung ist umso auffdlliger, als unser Mythos ja gerade in der
dgyptischen Spatzeit seine grosste, nun auch weit iiber Aegypten hinausgreifen-
de Strahlkraft entfaltet. Auch das III. Buch der sibyllinischen Orakel spricht
nur von einem Konig, den "Gott von der Sonne sanden wird" (99). Offensichtlich
substituiert das Motiv der Sonnenherkunft in diesem Ueberlieferungsstrang das
Zeugungsmysterium als Bild und Inbegriff gottlich legitimierter Herrschaft.
In unserem Zusammenhang verdienen die Prophezeiungen aber deshalb eine Er-
wahnung, weil sie die von uns als "Ausgangssituation" angesetzte aber in un-
seren Texten niemals explizit ausgefiihrte Vorstellung einer geschichtlichen
Heils-Defizienz in aller Breite schildern und damit als Kategorie altagypti-
schen Geschichtsdenkens eindrucksvoll unter Beweis stellen (100).

Zwei Texte, die ich zuletzt noch erwdhnen mochte, beriihren sich dagegen sehr
eng mit unserem Mythos. Der erste Text ist als "Segen des Ptah" bekannt. Er
existiert in vier Fassungen, von denen die Inschrift in Abusimbel, in das
Jahr 35 Ramses' II.datiert (1255 bzw. 1244 v.Chr.), als die urspriingliche
gilt (101). Es handelt sich um eine lange Segensverheissung des Gottes
Ptah-Tatenen an den Konig, der bekanntlich anldsslich seines ersten oder
zweiten Jubildumsfestes seinen Horusnamen in "Herr von Sedfesten wie sein
Vater Ptah-Tatenen" dndert und diesem Gott von da an eine besondere Verehrung
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entgegenbringt. Ich ilibersetze nur die in unserem Zusammenhang entscheidenden

Passagen:

I

II

ITI

IV

"Ich bin dein Vater, der dich gezeugt hat als Gott und alle deine
Glieder als Gotter.

Ich habe mich in den Widder von Mendes verwandelt und meinen Samen
ergossen in deine erlauchte Mutter, denn ich wusste dass du mein.

'Racher' bist,

dass du es bist, der meinem Ka wohlgefdallig handelt (102)."

"Ich habe dich geboren, wie Re aufgeht,
ich habe dich erhoht an der Spitze der Gotter."

"Die Chnume des Ptah ziehen dich auf,

deine Mesechnet jubelt frohlockend (103),

(Fassung von Medinet Habu:) seit sie dich erblickt haben,
wie du meiner Gestalt gleichst, indem du erlaucht, gross und
gewaltig bist..."

"Tch betrachte dich mit jubelndem Herzen,

ich nehme dich in meine Umarmung aus Gold,
ich umfange dich mit Leben und Heil,

ich vereinige dich mit Gesundheit und Freude,
ich verbinde dich mit Jubel und Heiterkeit,
Herzenslust, Frohsinn und Jauchzen..."

"Ich mache dein Herz gottlich wie das meine,

ich erwdhle dich, ersehe dich, bereite dich,

dein Geist ist erleuchtet, dein Ausspruch wirksam,
nichts ist dir unbekannt,

du bist kliiger heute als gestern

und belebst die Menschheit mit deinen Ratschliissen."

"Ich habe dich zum Konig der Zeitfiille eingesetzt
und zum Herrscher der Dauer.

Ich habe deinen Leib aus Gold gebildet

und deine Knochen aus Bronze,

deinen Arm aus Erz.

Ich habe dir jenes gottliche Amt gegeben,
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damit du die beiden Lander als Konig beherrschst..."

VI "Ich will dir grosse Nile geben
und dir das Land mit Fiille versorgen,
Speisen und Ueberfluss auf allen deinen Wegen.
Ich will dir Ernten geben, die beiden Ladnder zu erndghren"
usw. (folgt lange Segensverheissung)

Die Rede ergeht im Jahre 35 und bezieht sich auf die Zukunft. Die Garantien
flir diese gesegnete Zukunft Tiegen aber in der Vergangenheit, auf die daher
eingangs ausfiihrlich Bezug genommen wird. Der Gott beginnt "ab ovo", d.h. mit
der Zeugung des Sohnes. Hier begegnen wir derselben Konstellation wie im
Geburtszyklus:

1. der Gott in verwandelter, irdisch-sichtbarer Gestalt
2. die Konigin
3. der gottliche Same als Keim des kiinftigen,
d.h. zum Zeitpunkt der Aufzeichnung regierenden Kdnigs.
Aber der Gott ist nicht Amun, sondern Ptah-Tatenen, seine irdische Gestalt
ist nicht die Sethos'I., sondern der Widder von Mendes, dessen Kult eine
symbolisch-rituelle Theogamie eingeschlossen haben muss.
Die weiteren Punkte dieser resiimierten Vorgeschichte einer gegenwdartigen und
kiinftigen Heilszeit orientieren sich ebenso deutlich an den Stadien und Kon-
stellationen des Geburts-Zyklus:
IT  vgl. IX: Geburt, Stichwort: msj “gebdren"
ITT  vgl. XII: Aufzucht. Stichwort: rnn “warten, sdugen" (104)
Beachte hier die Betonung der Ebenbildlichkeit (105):
IV a vgl. XI: erste vaterliche Anerkennung in der intimen Umarmung.
Stichworte gnj, hpt “umarmen"
b vgl. XIV: offentliche Anerkennung und Erwdhlung zum Konigtum
Vv Kronung
Dass hier auf den Geburtsmythos Bezug genommen wird, ldsst sich nicht be-
zweifeln, auch wenn die Abfolge der Abschnitte nichts besagt, weil sie nicht
auf einem logischen Handlungsaufbau beruht, sondern in der Natur der Sache
liegt, und auch wenn die Abweichungen von der "kanonischen" Form - die auch
Ramses II in seinem Totentempel anbringen liess (106) - betrdchtlich sind.
Gerade an den Abweichungen zeigt sich, worin die Identitdt des Mythos, seine
"ikonische Konstanz" (H. Blumenberg) (107) beruht. Es ist hier - im Gegensatz
zu den Fassungen der Spatzeit - noch keine Konstanz der Gestalt: fiir Amun
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tritt Ptah-Tatenen, fiir den irdischen Vater der Widder von Mendes ein, son-
dern eine Konstanz der Beziehung, der "Konstellation". Es sind vor allem zwei
Konstellationen, die der "Segen des Ptah" aus dem Geburtsmythos herausgreift:

1. Die Theogamie, in der der Gott in diesseitiger Gestalt erscheint, um in
der Konigin einen Sohn und "Rdcher" zur Welt zu bringen: Abschnitt I vgl.
Szene IV.

2. Die vaterliche Anerkennung in Form der Umarmung, die das Kind als eben-
bildlichen Sohn anerkennt und zum Herrscher erwahlt: Abschnitt TV vgl. Sze-
nen XI und XIV.

Es sind die beiden Konstellationen, in denen der Vater die Hauptrolle spielt,
und so stellt sie diese vom Vater gesprochene Rede mit Recht in den Vorder-

grund.

Genau komplementdr dazu verhalten sich die Reden der gottlichen Mutter an den
Konig, wie sie in der Hathorkapelle der Hatschepsut von Der-el-Bahri aufgezeich-
net sind (108). Diese Kapelle ist nichts anderes als eine monumentale Ausge-
staltung von Szene XII des Gebuftszyk]us: der Sdugung des Kindes als einer
"Aufzucht zum Konigtum" (rnn_r njswt) (109). Die Anklange schienen schon

Sethe so auffallend, dass er diese Inschriften in seiner Edition zwischen den
Geburts- und den Kronungszyklus einriickte.

Dort sagt die Hathorkuh in einer der beiden grossen Inschriften, die beide
gleichermassen einschldgig sind:

"Ich bin zu dir gekommen, meine geliebte Tochter Hatschepsut,
um deine Hand zu kiissen und deine Glieder zu lecken,
um deine Majestdt mit Leben und Heil zu vereinen
wie ich es fiir Horus getan habe

im Papyrusdickicht von Chemmis.

Ich habe deine Majestdt gesdugt an meiner Brust,

ich habe dich erflillt mit meiner Zauberkraft,

mit jenem meinem Wasser des Lebens und des Heils.
Ich bin deine Mutter, die deinen Leib aufzog,

ich habe deine Schonheit geschaffen.

Ich bin gekommen, dein Schutz zu sein

und dich von meiner Milch kosten zu lassen,

auf dass du Tebest und dauerst durch sie (110)."

Die liberragende Bedeutung der Szene XII des Zyklus liegt darin, dass mit die-
ser Sdaugung das von einer irdischen Mutter geborene Kind auch miitterlicher-
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seits in ein gbtt]i;hes Kindschaftsverhdltnis aufgenommen wird, namlich in die
Kindschaft zur Grossen Gottin , der Himmels- und MuttergGttin, die der Aegyp-
ter seit vorgeschichtlicher Zeit in Gestalt einer Kuh verehrt als den Inbegriff
der Fiille und des ewigen Lebens (111). Noch das Topferorakel meint in seiner
auffdlligen Formulierung:

"der von der Sonne kommt
und von der Grossen Gottin Isis (var.: von der
Grossen Gottin (112))inthronisiert wird"

diese Konstellation von Konig und Himmelsmutter als den Inbegriff legitimen
Konigtums (113). In den Mammisi stellt sie, wie wir gesehen haben, den domi-
nierenden Bildgedanken und den "Bedeutungsschwerpurkt" des gesamten Mysteriums
dar (114). So erklart es sich, dass Hatschepsut ihre Hathorkapelle im Grunde
diesem einen Thema widmet.

Wenn man von diesem Punkt aus die gesamte Ueberlieferung um die Geburt des
Konigskindes in den Blick fasst, so ergeben sich vor allem zwei Beobachtungen,
die, wie ich meine, das Wesen der agyptischen Mythologie zu charakterisieren
geeignet sind:

1. Der Mythos verdankt seine "ikonische Konstanz" einigen wenigen fundamentalen

Konstellationen. Es sind vier oder finf (115):

1.»Das Mysterium der Zeugung, die Ueberwindung des Hiats zwischen Himmel
und Erde durch den hieros gamos von Gott und Mensch.

2. Die Geburt: dir irdische Mutter, die mit dem Beistand der geburtshel-
fenden Gottheiten (Isis und Nephthys, Heket, Chnum und Mesechnet) den
neuen Gott zur Welt bringt.

3. Die Umarmung, in der der Vater das Kind als seines an- und sich im
Kinde wiedererkennt.

4. Die Sdugung und Aufzucht des Kindes durch die Personifikation der gros-
sen Muttergottheit (Isis, Hathor, Himmelsgdttin, Himmelskiihe und Kronen-
gottinnen).

Der fiinfte Akt des Geschehens ist die Kronung: sie ist das Ziel des ganzen
Geschehens, liegt aber ausserhalb des eigentlichen Geburtsmythos. Schon vor-
her aber und noch innerhalb des vom Mythos behandelten Geschehens scheint sich
dieses Geschehen nach aussen zu wenden und eine Art von Oeffentlichkeit einzu-
beziehen. Alles vorige verlauft ja in der Intimitdt des Harims und der Wochen-
stube. Die Szenen XIII-XVII der Der- el -Bahri-Fassung (besonders die Prdsen-
tationsszenen XIII und XVII) und die Szenen II E - G der Spatzeitfassung geben
der Welt, d.h. der Gotterwelt, den Blick auf das Ereignis frei und fiihren den
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neuen Gott in die Gemeinschaft der Gotter ein (116).

2. Die "Konstellationen" oder "Ikone", die der Geschichte zugrundeliegen,

sind keine Funktionen, deren Bedeutung in dem Tiegt, was sie zur Handlung
beitragen (was umso mehr betont werden muss, als dieser Handlungsablauf ja
durch den natiirlichen und institutionalisierten Ablauf der Dinge vorgegeben
ist); sie tragen ihre Bedeutung vielmehr in sich selbst und sind aus dem
Handlungsablauf vollkommen abldsbar. Sie bilden, jede fiir sich, Kristallisa-
tionspunkte fiir eigene "mythische Aussagen": Texte, Bilder und sogar ganze
Heiligtiimer, wie uns das Beispiel der Hathorkapelle von Der-el-Bahri gelehrt
hat. Die Konstellation der Zeugung fiihrt in der Kamutef-Idee ein mythologi-
sches Eigenleben. Die Ikonographie und Phraseologie des &dgyptischen Konig-
tums ist durchsetzt mit den fundamentalen Bildern und Konstllationen dieses
Mythos, ohne dass bei jeder dieser Szenen oder Formulierungen an diesen

Mythos gedacht wdre, im Sinne eines Zitats oder einer Anspielung (117). Der
Mythos bezieht sich auf eine sehr konkret biidlich ausgeprdgte Vorstellungs-
welt, die auch ausserhalb seiner in einer Fiille von Bildern, Riten und Tex-
ten zur Darstellung kommt. Daher verschwimmen seine Konturen im Ganzen der
dgyptischen Ueberlieferung in einer Weise, wie man das von mesopotamischen,
ugaritischen, hethitischen, griechischen und sonstigen Mythen nicht gewohnt
ist. Dem Begriff der ikonischen Konstanz, den wir von H. Blumenberg iiber-
nommen haben, und der den Mythos als solchen charakterisiert, miissen wir
demnach als ein spezifisch dgyptisches Charakteristikum das Phanomen der
kombinatorischen Unfestgelegtheit zur Seite Stellen. Man konnte es auch als
"narrative Konturlosigkeit" bezeichnen. Die mythischen Ikone der Aegypter, die
wir hier und auch sonst "Konstellationen" genannt haben, sind nicht narrativ,
weil sie ihre Bedeutsamkeit nicht aus der Geschichte beziehen, in deren Rahmen
sie erscheinen, sondern in sich selbst tragen und aus der Geschichte abldsbar
sind. Das sei an einem Detail abschliessend veranschaulicht. Die Szene XII un-
seres Zyklus: die Sdugung und Aufzucht des Kindes, wird in der Hathorkapelle
von Der-el-Bahri und in den Mammisi nach Chemmis verlegt. Chemmis ist der mythi-
sche Ort im Delta, wo Isis, verborgen vor allen Nachstellungen des Seth, das
Horuskind zur Welt brachte und aufzog. Es ist die zentrale Episode jenes
Mythos, der mit dem Tod des Osiris beginnt und mit der Thronbesteigung des
Horus endet. Es ware nun sicher falsch, zu meinen, dass dieser Mythos in der
Hathorkapelle und in den Mammisis "zitiert" wiirde. Das aus welchen Griinden
auch immer in Chemmis lokalisierte Ikon der stillenden Gottesmutter (118)
kommt in beiden Mythen vor, weil es unabhdngig von ihnen existiert und seiner-
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seits Krista]]isationspunkt einer Filille mythischer Aussagen, z.B. Zauber-
spriichen fiir Mutter und Kind oder Heilungszauber gegen Schlangen ist.

Es ist gewiss nicht mehr als eine dusserliche Koinzidenz oder eine Folge der
angewandten Methode, wenn wir bei einer @hnlichen Analyse der Osiris-Ueber-
lieferungen ebenfalls auf fiinf zugrunde liegende Konstellationen gestossen
sind (119). Keineswegs auf &dusserlicher Koinzidenz beruht es jedoch, wenn auch
diese Konstellationen einerseits ihren Ort in der von Plutarch erzdhlten Ge-
schichte haben und andererseits unabhangig voneinander Kristallisationspunkte
darstellen fiir eine Fiille mythischer Aussagen in ganz verschiedenen Lebens-
bereichen: I die Suche der Isis, und II die Beweinung, "Verklarung" und Be-
lebung durch Isis und Nephthys vorwiegend im Totenkult, III die Geburt und
Aufzucht des Kindes vorwiegend im Heilungszauber und im Zusammenhang unseres
Geburtsmythos, IV der Thronfolgeprozess zwischen Horus und Seth, z.B. im
Siegesfest von Edfu aber z.B. auch in der Unterhaltungsliteratur der Ramessi-
denzeit und V die Konstellation von totem Vater und die Herrschaft ausilibendem
Sohn, in der Fiille der Konigsinschriften.

Auch hier stossen wir auf eine ikonische Konstanz, die auf Beziehungen und
Grundsituationen beruht, die ihre Bedeutung in sich tragen und nicht aus dem
Handlungsaufbau einer Geschichte beziehen.

Was sich mir aus diesen Untersuchungen zum dgyptischen Geburtsmythos fir die
Frage nach dem Wesen des Mythischen zu ergeben scheint, ist der Hinweis
darauf, dass zumindest im Hinblick auf die dgyptischen Befunde eine Bestimmung
des Mythos als Ge s chichte plus differentia specifica - z.B. "myth
(is) a story of the gods" (120) zu kurz greift (121). Wer unter Mythen vor
allem Geschichten versteht, kann im alten Aegypten nur "die Verborgenheit

des Mythos" konstatieren, geht aber an der iiberwaltigenden Evidenz der "Ikone"
- man konnte vielleicht, den Begriff des Bildhaften und des "Konstellativen"
verbindend, von Beziehungsbildern sprechen - vorbei, die ungeachtet ihrer

oft nur ansatzweisen Entfaltung zu Geschichten, Strahlkraft und Bedeutsam-
keit genuiner Mythen besitzen. Im Hinblick auf diese Befunde mochte man da-
her eine Definition des Mythos vorziehen, die nicht seine "Narrativitat", son-
dern seine "Ikonizitdt" in den Vordergrund stellt: Mythen sind zu Geschichten
entfaltete Ikone (Konstellationen, "Beziehungsbilder"), die sich, ohne ihre
Identitdt zu verlieren, wieder in die reine Ikonizitdt zuriickziehen konnen.

In Mesopotamien und Griechenland pragt sich das in einer besonderen Nihe

des Mythos zur Bildkunst aus; das ist in Aegypten charakteristisch anders:
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der Bilderzyklus des Neuen Reichs "steht tatsdchlich a1s~111ustr1erter Mythos
. allein" (122). Das Bild als mythische Aussage (123) ist in Aegypten eine

Seltenheit - nur der Bildtyp der "stillenden Gottesmutter mit dem Kinde"

ldsst sich zu unserem Mythos in Beziehung setzen (124) - aber in den Texten

kommen die "Ikone" nicht nur vielfdltig zu Wort, sondern bilden geradezu

ein Grundmuster polytheistischen Denkens (125).

Fiir die Konstanz der Ikone und ihrer Bedeutung ist der christliche Weihnachts-
mythos ein Beispiel. Hier handelt es sich weniger um ein "Nachleben" dgypti-
scher Konstellationen als um eine Art Wiedergeburt, ein "neues Leben" in ver-
dnderten Bedeutungszusammenhangen, eine Wiederverwendung, die an die zu
Kirchen umgebauten Tempel erinnert. Die drei zentralen Bedeutungsgehalte, die
sich in Aegypten mit der Kind-Imago verbanden, verbinden wir auch heute noch
mit dem Krippenkind, wenn auch teilweise christlich umgedeutet.

1. Die Erneuerung der Zeit und der Fruchtbarkeit, die zur-Weltkunft des
Gottessohns als "Heilswende" im Sinne nicht der Erlosung vom Bdsen son-
dern der Wiederherstellung eines urspriinglichen Zustands;

2. Der Antritt der Herrschaft, christlich umgedeutet mit Bezug auf ein
Reich, das nicht von dieser Welt ist, aber trotzdem weiterhin bezogen
auf

3. Friede auf Erden. Ueber die zentrale Bedeutung des Friedensmotivs in den
jlidisch-hellenistischen, romischen und frithchristlichen Ausprégungen
der Kind-Imago hat Eduard Norden alles Notige gesagt (126). Es ldsst sich
aber, wie ich meine, zeigen, dass bereits im dgyptischen Geburtsmythos,
seit Hatschepsut, der utopische Gedanke des Weltfriedens im Zentrum
steht.

Das Friedensmotiv ist von dem der Herrschaft nicht zu trennen. Frieden wird
in Aegypten urspriinglich in dem "Ikon" der Vereinigung der beiden Linder
gedacht. Seit Hatschepsut ist aber in den mit unserem Zyklus verbundenen
Texten dariiber hinaus auch in sehr betonter Weise von "allen Lindern" die
Rede (127). Darin dussert sich gewiss kein imperialistisches Programm, wie
es zur Politik der Hatschepsut am allerwenigsten passen wiirde, sondern die
utopische Idee der globalen Befriedung, die man sich in der Form der dem
Kinde verheissenen Weltherrschaft dachte. Von diesen Beziigen ausgehend mdchte
man es doch fiir alles andere als zufdllig halten, dass uns der Bildzyklus
der Geburt des Kindes gerade bei denjenigen Konigen erhalten ist, die eine
ausgeprdgte Friedenspolitik verfolgt haben: Hatschepsut, Amenophis III. und
Ramses II. (127 ). Auch auf das auffdllige Hervortreten der Kind-Imago in der
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Ikonographie Amenophis' III., und gelegentlich auch bei Ramses II., kOnnte von
daher Licht fallen (128). Vor allem aber ist es die Amarnazeit, deren kdnig-
liche Ikonographie in einer bisher wenig beachteten Weise von den Grundkonstel-
lationen dieses Mythos und der Kind-Imago beherrscht wird (129). Der Zusammen-
hang mit der Friedensidee, andererseits aber auch das Fehlen jeglicher narra-
tiver Entfaltung dieses Ikons, ist hier besonders evident. Das Mythologem

oder Symbol (auch hierfiir scheint'Tkon" das beste Wort) vom "Gott auf der
Blute", das seine Formung ebenfalls der Amarna- oder friihesten Nachamarna-
zeit verdankt (130), verweist in seiner Herausstellung des gottlichen Kindes
ebenso auf den Zeitgeist, wie Sethos I. mit seiner Proklamation einer "Re-
naissance" (whm mswt: Wiederholung der Geburt): der Anbruch einer neuen

Zeit.

Damit ist ein Sinn-Komplex gewonnen, der - anders als die herkommliche Erkla-
rung als Proklamation der konigiichen Legitimitat - auch fiir die spatzeit-
liche Ueberlieferung gilt und sich sogar liber Aegypten hinaus mit dem "Ikon"
des gottlichen Kindes verbindet. Erst von dieser gemeinsamen semantischen
Basis her werden sowohl die Langlebigkeit als auch die Transformationen des
agyptischen Mythos verstdandlich.
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Anmerkungen

15

10.

1ile
12.

Drei Biicher der letzten Jahre mogen das belegen: C. Lévi-Strauss, Mythos
und Bedeutung; H. Blumenberg, Arbeit am Mythos; H. Poser (Hg.), Philosophie
und Mythos.

. Besonders verpflichtet fiihle ich mich G. Kirk, Myth und W. Burkert, His-

tory and structure.

. Einen Ueberblick iiber den Bestand gibt Gardiner, Chester Beatty I, 8f.

Eigentlich religidse Aufzeichnungen wie das Buch von der Himmelskuh und

das Denkmal memphitischer Theologie sind die Ausnahme gegeniiber Ausschnit-
ten im Heilungszauber und den dezidiert profanen Erzahlungen der ramessidi-
schen Unterhaltungsliteratur. Flir Einzelheiten s. meinen in n.5 zit.
Aufsatz.

Assmann, GM 25 (1977).

Jedenfalls setzen gewisse Pyramidentexte wie Nr. 477 vgl. Sargtext 837
bestimmte Grundsituationen oder "Konstellationen" im Sinne von S.

voraus, in diesem Fall den fhronfo]geprozess zwischen Osiris (spdater:
Horus) und Seth. Damit ist allerdings, wie ich am Schluss dieser Studie
zeigen mochte, noch keineswegs der gesamte Mythos prdsupponiert, da diese
Konstellationen eine Art von Eigenbedeutsamkeit ausserhalb fixierter nar-
rativer Zusammenhdnge besitzen. Die friihen Bezeugungen des Osiris-Mythos
bilden das Thema einer Basler Dissertation von L. Spycher.

Assmann, AHG Nr. 220, Vers 19; GM 25 (1977) 38.
GM 25; Liturgische Lieder, 333-359; Vaterbild, 29ff.

S. Schott, StudGen 8 (1955), 285-293; E. Otto, Rite und Mythos. Sogar H.
Blumenberg spricht bereits vom "d@gyptologischen Modell der narrativen Aus-
legung von Ritualen" (Arbeit am Mythos, 180).

Ich nenne diesen Sprachverwendungstyp daher zum Zwecke besserer Unterschei-
dung nicht "mythisch", sondern "sakramental". In sakramentaler Sprache

wird z.B. die Nahrungsaufnahme einem Himmelsaufstieg, und der Sonnenunter-
gang einer Grablegung gleichgesetzt: beidemale geht es um die Verkniipfung
von Sinn-Dimensionen. Die "Mythisierung der Rituale" ist in dieser Hinsicht
eine "sakramentale Ausdeutung", vgl. GM 25, 15-23.

Assmann, in: H. Tellenbach (Hg.), Vaterbild, 29-41.
F. Daumas, Mammisis, 243, 246, 251 n.2, 262 u.0.
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13.

14.

15.
16.
17.

20.
20a

H. Brunner, Gottkonig. Ein agyptischer Titel ist hier nicht iiberliefert.
Gegen Brunners Auffassung der Ueberlieferung als Mythos (und nicht als
Ritual) hat S. Morenz, FuF 40 (1966) 366-371 Bedenken angemeldet. Ich
halte diese Unterscheidung fiir miissig und mit L. Honko, W. Burkert u.a.,
wenn auch nicht in dem engen Sinne von Th. Gaster, Rituale fiir die typi-
schen Anwendungskontexte von Mythen.

E. Norden, Die Geburt des Kindes (1924) ist eine monographische Inter-
pretation von Vergils 4. Ecloge, die auf Aegyptisches passim, auf unseren
Mythos speziell aber auf S. 116-137 eingeht ("ein Gott-Konigsdrama"). Von
dgyptologischer Seite greifen weiter aus E. Brunner-Traut, in Antaios 2
(1961) 266-284, und H. Jacobsohn, Eranos-Jdb 1968 (1970) 411-448.

PM 112 348f. mit weiterer Lit.; Edition Naville III 46-55.
PM 112 326f.; Edition Brunner, Gottkénig, Tf.1-15.

PM 347f., Naville III 56-64; Urk IV 242-265.

. PM 327 (154).

Aus dem NR sind noch zwei weitere Fassungen fragmentarisch erhalten, auf
die Brunner, 7-9 zusammenfassend eingeht:

M Einzelne in Medinet Habu verbaute Blocke aus dem Ramesseum

K Tempel des Chonspechrod vor dem Muttempel in Karnak: Nordwand des Hofes
(PM 112 271 mit Plan XXVI). Im unteren Register sind 8 Szenen anzusetzen;
Reste von 7 sind erhalten. Von links nach rechts: 1 = XIIB (Aufzucht durch
Ka und Hemuset-Genien); 2 = XI (?) 3 = X; 4 zerstort, ob IX?; 5 = XV;

6 = XIV; 7 = XII; 8 = XIII. Im zerstorten oberen Register haben die Szenen
I - VIII oder IX Platz gefunden. Die urspriingliche Fassung entsprach in
der Monumentalitdt des Massstabs D und L. Die Datierung in die XXI. oder
XXII. Dyn. ist eine Verlegenheitsidsung und stellt nur den spatest mog-
Tichen Ansatz dar. Stilistisch wiirde man eher an die XIX. Dyn. denken.

. Vgi. dazu S. . In der Spdtzeitfassung findet sich diese Verheissung

in Szene II B im Munde der Mesechnet, s. Daumas, Mammisis, 445f. In Luxor
beginnt der Zyklus mit einer ganz anderen Szene, die sonst nie vorkommt:
Hathor umarmt die Konigin. Ueberhaupt spielt Hathor in der Luxor-Fassung
eine auffallende Rolle. In den Szenen VI und VIII ersetzt sie die Geburts-
gottin Heket.

Luxor: Hathor.

.Sehr prdszise Brunner, 81: "Also nicht die Geburt eines Kindes verkiindet

Thothder Konigin - das hat ja bereits Amun selbst getan und dabei sogar
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den Namen des Kindes genannt - sondern die Zufriedenheit des Gottes, die
sich in diesbeziliglichen Titeln ausdriickt."

Der urspiingliche Sinn der Szene ist wohl die Reinigung des Kindes und des
Geburtshauses nach Ablauf der Frist. Milchgott und Nilgott sind Personifi-
kationen der reinigenden Substanzen. In Der el-Bahri und in Szene II E

der Spatzeitfassung wird das gereinigte Kind den Gottern vorgefiihrt.
Brunner, 135ff.

Die scheinbare Verdoppelung der Szene der vdterlichen Anerkennung erklart
sich folgendermassen: unmittelbar nach der Geburt nimmt der Vater das

Kind in die Arme mit den Worten: "Das bin ich" (jnk pw), vgl. Assmann,
Liturg. Lieder, 99 m.n.71. Damit erkennt er sich selbst in dem Kind
wieder, was ja wohl auch in der stdndig wiederholten Formel von der
"Leibeseinheit" (m bcw wc) von Vater und Sohn zum Ausdruck gebracht werden
soll. Diese "intime Anerkennungsszene" erscheint auch in der Spatzeit-
fassung als II C unmittelbar nach der Geburt. Der Zuspruch der Vaterschaft
wird spdter noch einmal 6ffgnt11ch wiederholt, wenn der Konig sein erst-
geborenes Kind als Kronprinzen vorstellt. Dafiir nimmt er es vor versammel-
tem Thronrat auf den Schoss und kiisst es, vgl. z.B. Urk IV 255-257;
Inscription dédicatoire Kitchen, RI II, 327; pD'Orb 18,10 (Stichwort rnn).
Diese Szene gehort also in den Zusammenhang einer "Ausstellung" des Kindes
(Epiphanias), wie sie der Sequenz XIII-XV oder ger XVII zugrundezuliegen
scheint, in der sich der Schauplatz des Geschehens aus der Wochenstube
(IX-XII) nach draussen verlagert. Hinter der Institution der vdterlichen
Anerkennung, d.h. des ausdriicklichen Zuspruchs der Vaterschaft, steht

die Vorstellung, dass die Vaterschaft auf der rein biologischen Ebene

noch nicht im vollen Sinne gegeben ist und des bewussten sprachlichen
Vollzugs bedarf, ebenso wie sie auch als aufkiindbar verstanden wird, wenn
sich die "Ebenbildlichkeit" des Kindes in seiner Handlungsweise nicht
erweist, vgl. hierzu Assmann, in: H. Tellenbach (Hg.), Vaterbild, 12ff.
Die standigen Versicherungen "Ich bin dein Vater - du bist mein lieber
Sohn", wie sie ein Grundthema der dgyptischen Gott-Kénig Reden bilden,
haben ihren Ort in dieser Szene einer 0ffentlichen Proklamation der Gottes-
sohnschaft, die nicht nur als Szene XIV in den Kontext unseres Zyklus
gehort, sondern wie alle diesem Mythos zugrundeliegenden "Konstellationen"
ganz unabhangig von jedem narrativen Zusammenhang Eigenbedeutsamkeit und
entsprechende Strahlkraft besitzt. In diesem Sinne sehe ich Zusammenhange
mit Ps 2,7 und Luk 3,22. Vgl. hierzu M. Hengel, Sohn Gottes, 38 f. Das
Pendant zu dieser Szene oder Konstellation bildet die Saugung (Szene
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231

24.

250

26.

XII), mittels derer das Kind in das Kindschaftsverhdltnis zur Himmels-
und Muttergottheit und zu den Kronengdttinnen aufgenommen wird, s.dazu u.
S. 23 und 37f.

So nach Luxor; in der Spdtzeitfassung wird die entsprechende Szene (II F)
als Einfiihrung zu Heka gestaltet; hier spielt also der Gott des Zaubers
und die Ausstattung des Konigs mit magischen Krdften die Hauptrolle. Die
urspriingliche Bedeutung der Szene als Beschneidung ist nur von der Var.
im Tempel des Chonspechrod beim Muttempel verstanden worden - Brunner,
162ff. Die Bedeutuna des Anubis und seiner (in Luxor fehlenden) Scheibe
bleibt dunkel, aber alle Var. halten an ihm fest. In der Spdtzeit wird
sie in Dendara als Mond, in Edfu als Tamburin gedeutet.

Die 15 Szenen des unteren Registers von Der-el-Bahri stehen in Luxor auf
der Westwand. Die beiden Szenen des oberen Registers, die ich mehr vor-
sichtshalber und im Hinblick auf die spdtzeitliche Tradition in die Be-
trachtung einbeziehe, bilden das oberste Register der Siidwand und sind
dort auf 3 Szenen erweitert:
1. Reinigung durch Month und Atum
(Gayet, Temple fig. 183)
2. Prozession in der Sdnfte
(Gayet, fig. 185)
3. Prasentation des jungen Konigs durch Amun
vor den Seelen von Buto und Hierakonpolis
(Gayet, fig. 183+184).
Dazu gehoren von den Szenen der Siidwand in den weiteren Zusammenhang un-
seres Zyklus noch die erste (rechte) Szene des mittleren Registers, Thoth
vor der Neunheit = II G der Spatzeitfassung und die zweite (1linke) Szene
des untersten Registers, Mut und Amun mit dem Kind auf dem Schoss = II C
der Spatzeitfassung vgl. X+XI.

Das wird auch unabhangig von dieser Ueberlegung in der graphischen Anord-
nung der 15 Szenen in Der-el-Bahri und Luxor realisiert, wo IX jeweils

das Zentrum bildet. Allerdings scheint in Der-el-Bahri der "Auftritt

des Amun" nicht zu Szene IX zu gehoren, sondern, genau wie in den Mammisi
der Spatzeit, als eine eigene Szene zwischen VIII und IX aufgefasst worden
zu sein. Es ist diese Szene, die raumlich genau im Zentrum der Komposition

steht.

In Der-el-Bahri kommt dieseiBeziehung von Anfang und Ende in der Anordnung
der Szenen sehr augenfdllig zum Ausdruck. Die beiden Szenen, die Hatschepsui
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letztmals als kleines Kind zeigen, und die wir hier .als Schlussszenen

in den Zyklus hineinnehmen, stehen auf der Siidwand genau iiber der Ein-
gangsszene. Erst auf der Westwand beginnen dann die Szenen der Jugend
und Kronung. Das hat auch J. Osing, in Gs Otto (1977), 361f. sehr klar
hervorgehoben.

In K erfiil1t die Szene XIII die Funktion der Schlussszene: "Nil-" und
"Milchgott" prédsentieren hier das Kind der Neunheit von Karnak. Deshalb
ist diese Szene ans rechte Ende des Registers geriickt. Die Spdatzeittempel
greifen diese Fassung auf. Auch hier Ubernimmt II E als var. von XIII die
Funktion der Schlussszene: der Prdasentation des Kindes vor dem Gremium,
dem seine Geburt eingangs verkiindet worden war.

.S. Assmann, GM 25, 15ff.

J. Settgast, Untersuchungen zu altdgyptischen Bestattungsdarstellungen
(Abh DAIK 3, 1963).

Brunner mochte nur gelegentliche Zitate aus verschiedenen Ritualen gelten
lassen (Gottkonig, 172), weil er in dem ganzen einen Mythos ohne jegliche
rituelle Grundlage erkennen will. Erst in der Spdtzeit sei der Mythos dann
gespielt worden: "aus dem nur berichtenden Mythos wird zugleich ein in

den Mammisi ablaufender Ritus". In Aegypten werden aber, wenn man von die-
sem Fall absieht, niemals Mythen bildlich dargestellt. Dargestellt werden
immer nur rituelle Handlungen, und auch der Bildzyklus des Neuen Reichs
gibt sich in seiner dusseren Aufzeichnungsform als ein Ritual. Mit dem

an den Bestattungsdarstellungen gewonnenen Begriff des "Fiktiven Rituals"
mochte ich aber trotzdem an dem fiktionalen Charakter der dargestellten
Handlungen und damit an Brunners Deutung im wesentlichen festhalten.

Damit ist aber noch nichts lber die Funktion der benutzten alten Vorlagen
entschieden. Auch fiir die Bestattungsdarstellungen muss man davon aus-
gehen, dass diese Riten irgendwann, vermutlich im Alten Reich, einmal
tatsdachlich durchgefiihrt wurden. So muss auch der Bildzyklus des NR einen
rituellen Kern haben, auch wenn mir die Rekonstruktionsversuche von Morenz
und Barta zu weit gehen.

Jacobsohn, Eranos Jb. 1968 (1970) 429 spricht mit Bezug auf Luk 3,22

von einer "mystischen Neuzeugung". Der gleiche Gedanke kommt auch in dem
"heute" von Ps 2,7 zum Ausdruck. Die angestrengte alttestamentliche Unter-
scheidung zwischen einer dgyptischen "physischen" und einer israelitischen
"adoptianischen" Konzeption der Gottessohnschaft geht m.E. am Kern der
Sache vorbei, wenn damit gemeint ist, dass die einen den biologischen,
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30.
il

Ho
335

34.
358
36.
37.

die anderen den juristischen Aspekt dieser Konstellation verabsolutieren.
Beiden geht es vielmehr um ihren geistigen Sinngehalt, vgl.n.22 und Tellen-
bach (Hg.), Vaterbild, 41-49 (Assmann) und 142ff. (G. Bornkamm). In der
Amarna-Religion wird iibrigens das "heute" der mystischen Neuzeugung am
Kronungstag dahingehend umgedeutet, dass der Sonnengott den Konig "Tag

fiir Tag" mit seinen Strahlenhanden neu zeugt, die ihm das Lebenszeichen

an die Nase halten wie Amun der Konigin in Sz. IV, s.dazu Zabkar, JNES 13
(1954) 89-91.

Zusammenfassend Daumas, in LA II 462-475.

Daumas, Mammisis, 236-284. In Kom Ombo fanden die entscheidenden Riten

am 11. Pharmouti und am 1. Pachons statt (240-242), in Esna beginnen

die Festlichkeiten am Vorabend des 1. Pachons und scheinen sich bis zum
22. Pachons fortzusetzen (244-252), wobei die eigentliche Gottesgeburt

am 1. Pachons stattfindet und die weiteren Festlichkeiten der Aufzucht und
Kronung des gottlichen Kindes dienen. Zwei Monate spdter, am 1. Epiphi,
wurde die Geburt des Kindes wiederholt (251). In Edfu liegen die Haupt-
festlichkeiten zwischen dem 11. Pachons und dem 2. Paoni (262-264), eben-
so in Dendara (277-283). Allein aus diesen Daten ergibt sich schon ein
Hinweis auf das thebanische Minfest, das im NR im Monat Pachons gefeiert
wird und sich ganz offensichtlich um dieselben Sinngehalte dreht wie

die spatzeitlichen Geburtsfeste der Kindgotter: die Geburt des Gottes, die
Erneuerung der Fruchtbarkeit und Konigskronung, s.hierzu Gauthier, Fétes,
Bleeker, Geburt und vor allem Jacobsohn, Dogmatische Stellung, 29-40, der
die konigstheologische Sinn-Dimension dieses Festes und seine Beziehungen
zu unserem Mythos sehr deutlich herausgearbeitet hat.

Daumas, LA II 466-472, vgl. auch S. Sauneron, Esna V, 186-188.

Damit soll weder gesagt sein, dass die Geburt des Gottes nicht im Verlauf
des Tempeljahres wiederholt gefeiert wird, noch, dass das Mammisi im
Verlauf dieses Jahres nicht auch Schauplatz aller moglichen sonstigen
Begehungen sein kann. Der Festkalender fiir die Mammisi ist sehr kompli-
ziert; unsere vereinfachende Bemerkung bezieht sich auf das, was sich als
das wichtigste dieser Feste herauszuheben scheint.

Daumas, Mammisis Dendara, 6-20, Tf. II-IV.
Junker-Winter, Geburtshaus, 97-111.

Chassinat, Mammisi, 7-34, Tf. XII-XV.

Daumas, Mammisis Dendara, 101-136, Tf. LVIII-LXbis.
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Daumas' grundlegende Darstellung, Mammisis 285-487 geht weniger von
der konkreten Anordnung der Szenen auf den Wanden, als von der von den
Bildzyklen des NR und von Togischen Ueberlegungen her vorgegebenen

sequentiellen Ordnung der Szenen aus.

Die Luxor-Var. dieser Szene, in der Hathor statt Heket auftritt, erscheint
in DR und E eigenartigerweise zugleich mit der Normalform.

Dahinter schalten DN und DR noch eine entsprechende Szene ein, in der
Chnum verkiindend vor Hathor tritt. Die Szene ist wohl aus der Segensrede
heraus entwickelt, die Chnum in Sz, VIII der alten Fassung (Der-el-Bahri)
ausspricht; Brunner, Geburt, 85 VIII D c.

In DN und DR schliesst hier eine Darstellung Amuns in Gegenzyklusrichtung
an, aber wohl nicht im Sinne einer eigenen Szene, die kaum aus nur einer
Person bestehen kann (Daumas' "scéne VIII: deuxiéme entrée d'Amon"). Szene
I F wird hier vielmehr als eine "Einfiihrung zu Amun" aufgefasst, um das
Register auch dsthetisch sinnvoll abzuschliessen.

Dieser Szene entsprechen 1h Zyklus des NR zwei Szenen: X und XI.

In der Spitzeit ist daraus in II C eine intime Familienszene geworden.
Hathor, jetzt als Mutter, und Amun sitzen sich gegeniiber. Amun mit dem
Kind, das er kiisst, auf dem Schoss. Die Aehnlichkeit dieses Bildgedankens
mit den "Familienszenen" der Amarnakunst tritt hier sehr viel starker
hervor als in dén Szenen X und XI des NR, beruht aber gewiss nicht auf
Zufdlligkeit (vgl. auch n.29).

Dieser unterscheidende Zusatz ist wichtig, um die Szene von den zahllosen
parstellungen der stillenden Gottesmutter in den Mammisis abzuheben.

Diese Szene hat in DN und Ph einen ausfiihrlichen Titel, der ihren Charak-
ter als Prdsentation und Reinigung hervorhebt:

"Einfiihrung (bz) des Kindes zur Grossen Neunheit,

die es zum Konig Aegyptens und Herrscher der Wiiste machen.

Zweimal rein ist Konig Ihi, der Grosse, Sohn der Hathor,

durch die Milch, die aus seiner Mutter herauskommt."

Die Szene schliesst also sinnvoll an die Sdugung an, als Bestdtigung des
durch die Muttermilch erwcrbenen Konigtums. Fiir den Zusammenhang von
"Reinigung" und "Einfiihrung" im Zusammenhang der Kronung s. den beriihmten
Aufsatz von Gardiner in JEA 36 (1950) 3-12.

Der urspriingliche Charakter dieser Szene als Beschneidung ist iiberall
verloren gegangen. In Ph und DN wird nicht das gottliche Kind, sondern
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&rerwachsene Konig (ohne Kronen) von Chnum und Heket zu Heka, dem Gott
des Zaubers, gefilihrt, begleitet von dem seine Scheibe rollenden Anubis.
In DR treten Thoth mit Jahresrispe und Anubis mit der Scheibe vor die
stillende Gottesmutter (Isis). Anubis verheisst dem Kinde Teibliche Ver-
jlngung "wie der Mond am Monatsanfang"; hier wird also die Scheibe als
Mond aufgefasst. In E tritt Anubis mit der Scheibe als Tamburin vor
"Iun, den Grossen Gott in Behedet" und Isis als stillende Gottesmutter
im Baum (= das Papyrusdickicht von Chemmis). Isis bedankt sich bei Anu-
bis flir seine die Damonen abwehrende Musik.

In Ph fordert Thoth Amun auf, zu kommen und seinen Sohn anzuschauen;

in DN freut sich Amun liber den Anblick seines Sohnes; in DR und E ist

das Kind sogar dargestellt: in DR auf den Armen von Isis und Osiris,

der hier als "anerkennender Vater" im Sinne von II C auftritt, und in E
auf dem Schoss der stillenden Gottesmutter. Ueberall ist also ihr Charak-
ter als Einleitung verloren gegangen. Das Kind ist bereits geboren, und
die Gotter werden zur Huldigung herbeigerufen oder huldigen ihm bereits.

Das Vorbild dieser Szene sehe ich in Luxor, Siidwand, mittleres Register,
rechts (PM 112 327" 154 IT 1), vgl. n.24. Die entsprechende Rede des
Thoth vor der Neunheit findet sich in DR 106 im Zusammenhang einer ganz
anderen Szene. In Edfu findet sich rechts im obersten Register der Siid-
wand eine Szene, in der Thoth nicht der Neunheit, sondern der Menschheit
(Pat, Rechit, Henmemet) und den "Seelen der heiligen Orte" den jungen
Konig prdsentiert (Chassinat, 22), vgl. hiermit die Szene 1inks im ober-
sten Register der Siidwand in Luxor (PM [154] I 3).

Daumas, Mammisis, 437f., 452-457.

Auch in Luxor findet sich links im untersten Registef der Slidwand bereits
eine Anerkennungsszene, die auf die lokalen theologischen Gegebenheiten
Bezug nimmt, dern hier sitzt nicht Hathor, sondern Mut dem Amun, der

das Kind auf dem Schoss hdalt, gegeniiber (PM 112 327 []54] IIT 2).

Woh1 aus der alten Szene XII entwickelt, wo ebenfalls Uto und Nechbet
auftreten, s. Brunner, Geburt, 128f. zu XII D a und 130 zu XII L e mit
note (a). Zu Seschat und Thoth vgl. die Szene Der-el-Bahri, Naville
7 1By

Vgl. n.41. In Ph gehort diese Darstellung Amuns zu IIB.

Ptah bildet das Kind im Beisein der sieben Hathoren. Auch im Tempel von
Hibis aus der Perserzeit wird Ptah als Bildner des Kindes dargestellt,
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s.dazu Daumas, Mammisis, 413f.

Die Anerkennungsszene wurde hier dadurch auf Registerformat ausgedehnt,
dass der auf Hathor mit dem Kind zugehende Harachte von Thoth und vier-
zehn Ka- und Hemuset-Genien begleitet wird, die ebenfalls das Kind im
Arm tragen.

Vgl. n.46.
Vgl. n.45.

Zur Institution des Reichgsgottes s.J. Assmann, in: W. Westendorf (Hg.),
Aspekte der spatdgyptischen Religion, 18-26.

Gewiss nicht fiir alle Mythen; man wird sich hiiten, diese Identitat von
Gestalt und Geschichte in die Definition eines Mythosbegriffs hinein-
nehmen zu wollen. Aber vielleicht darf man einen bestimmten Typ von Mythen
dadurch kennzeichnen, dass sie als Schicksal einer Gestalt erzahlt wer-
den, von der sie nicht ablosbar sind (ohne zu "Motiven" zu degenerieren,
d.h. ihre Bedeutung zu verdndern): Gilgamesch, Osiris, Herakles, Prometheus,
Oedipus, Don Juan, Faust usw.

Der "Segen des Ptah", vgl. u. S. 34-37.

Plutarch 62 b, zit. bei Daumas, Mammisis, 401.

Amun ist kein Luftgott, wie Sethe meinte und wie man immer wieder lesen
kann, sondern ein Lebensgott, der luftartig alles durchdringt. Der Wind
ist die sinnfalligste Metapher seines zugleich transzendenten und inner-
weltlichen, verborgenen und sinnfdlligen Wirkens. Er ist der verborgene
Beleber der Welt, von dem auch die GGtter ihr Leben empfangen. Dieser
Gottesbegriff ist der 18. Dyn. noch fremd, aber hier verdankt Amun seine
Rolle in dem mythischen Spiel seiner Funktion als Reichsgott. Zu Amun

und Pneuma s.E. Norden,Geburt des Kindes, 76-92. Reiche Belege bei Sethe,

Amun.
Daumas, Mammisis, 429f.

Wobei die Kartuschen leer gelassen wurden. "Pharao" ist hier als Rolle,
nicht als Person gemeint, vgl. Otto, Biogr. Inschr., 110 und Kaplony,
LE II 614 m.n.64-65.

Es ist evident, dass Vergils Ecloge im Banne dieser spatzeitlichen Aus-
legung des Geburtsmythos steht.

W. Burkert macht darauf aufmerksam, dass der dgyptische Geburtsmythos
und seine engste griechische Variante, der Amphitryon-Mythos, an einen
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64.

65.

66.
67.
68.
69.
70.
71.

72

74.
7.5%
76.

Schauplatz gebunden sind, der auf griechisch "Theben" genannt wird. Er
sieht darin einen moglichen Hinweis fiir das noch immer ungekldrte Problem,
worauf sich der griechische Name der &@gyptischen Stadt griindet. S.Mus.Helv.
22 (1966) 168f.n.6.

Fiir eine ausfiihrliche Analyse der Unterscheidung zwischen "Wiederholung"
(Ritual) und "Vergegenwdrtigung" (Mythos) s.GM 25, 15-28. Der Gedanke,
im Festspiel die Komplexion beider Prinzipien zu sehen, fiihrt die dort
angestellten Ueberlegungen weiter.

Eine Kldrung dieser Frage darf von einer Tlbinger Dissertation von Heike
Sterhberg erwartet werden.

Daumas, LA II 1035 mit weiterer Literatur.

Ders., a.a.0., 1031 m.n.27.

M. Alliot, Culte, 677-822; H.W. Fairman, Triumph; W. Schenkel, Kultmythos.
J.G.w.Griffiths, Conflict.

Brunner, Geburt, 168.

Im Vergleich mit Ueberlieferungen, wie sie etwa 0.Rank, Geburt des Helden,
und L. Bieler, Theios Aner behandeln, fdllt der Unterschied sofort ins

Auge.
So bereits bei E.Brunner-Traut, Antajos 2 (1961) 271.

. W. Burkert wies in MusHelv 22, 168 n.6 auf die auffallende Parallele

zum Amphitryon-Mythos hin, wo Zeus von Hermes zu Alkmene geleitet wird
"wahrend sonst die Gotter einschliesslich Zeus allein auf ihren polygamen
Wegen wandeln."

Auch dies hat die Amphitryon-Geschichte libernommen, s.Burkert, a.a.0.
Urk IV 751.16.

Ich verwende den Ausdruck "Dogma" im unscharfen Sinne von "theolcgischer
Wesensaussage" und nicht etwa im eigentlichen Sinne von "orthodoxem
Lehrsatz", der abweichende Aussagen ausschliesst. Die oft drastische
"Biotik"der dgyptischen mythologischen Erzdhlungen, die iibrigens in dieser
Hinsicht an ugaritische und mesopotamische Mythen erinnern, gehort nicht
zum Wesen der dgyptischen Gotter, sondern zum Wesen des Erzahlens (Assmann,
LA II 769f.). Zum Zwecke des Erzdhlens, im Sinne narrativer Funktionen,
werden daher auch die Szenen der "Erkundigung" und der "Verwandlung" ein-
gefiihrt.
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Fiir alle Einzelheiten s. die sehr genaue Analyse von Brunner, Geburt,
167-206, bes. 167-169.

A. Erman, Die Marchen des Papyrus Westcar, Berlin 1890; E. Brunner-Traut,
Altdgyptische Mdrchen, 19-24.

Der 1. Tag des 1. Wintermonats gilt als idealer Kronungstag, s. H.W.
Fairman, in: S.H. Hooke (Hg.), Myth, Ritual and Kingship, 78, Frankfort,
Kingship, 79.

Auch in den Bildzyklen des NR und der Spdatzeit spricht Mesechnet die
Verheissung des kiinftigen Konigtums des Neugeborenen aus, s.Brunner,
Geburt, 98ff. IX D b; Daumas, Mammisis, 445. Zu Mesechnet vgl. die ein-
dringenden Bemerkungen G. Fechts, ZAS 105 (1978) 21-35, ferner M.Th.
Derchain-Urtel, Synkretismus in &g. Ikonographie, GOF IV.8, 1979, 23ff.;
J.Quaegebeur, Le dieu Egyptien Shai dans la religion et 1'onomastique
(Leuven 1975), 92-94.

So auch E. Brunner-Traut, Antaios 2 (1961) 274; Altdgyptische Marchen,
256 n.12 zu Nr. 3. ;

Zur Metaphorik der kostbaren Substanzen vgl. den "Segen des Ptah", u.S.
Abschnitt V.

Das ist allerdings nicht mehr und nicht weniger als die normale Umschrei-
bund der Rolle Pharaos, dessen wichtigste Aufgabe es eben ist, den Ver-
kehr mit den Gottern aufrecht zu erhalten. Als Beispiel fiir unzihlige
Stellen verweise ich auf die Konigswahlstele des Aspelta, wo in stindiger
Wiederholung dieser Formeln ein Konig gesucht und gefunden wird, "der

uns am Leben erhdlt, der den Gottern Tempel baut und ihnen Opfer dar-
bringt" (Urk III 91-95, passim).

So versteht G. Posener, Littérature et politique, 10-13 das Cheops-Bild
des pWestcar, vgl. auch S. Morenz, Traditionen um Cheops, ZA S 97 (1971)
111-118. Anders D. Wildung, Die Rolle dgyptischer Kdnige, 159-161, der
diese Aspekte m.E. zu stark herunterspielt. Freilich ist fiir den Aegypter
der klassischen Epochen der Begriff eines "gottlosen Tyrannen", der als
legitimer Herrscher auf dem Pharaonenthron sitzt und (im Unterschied etwa
zu Echnaton und anderen) in den Konigslisten gefiihrt wird, absolut undenk-
bar. Der an das deuterenomistische Geschichtsbild erinnernde Begriff:
eines schlechten Konigs findet sich in Aegypten erst in der Spatzeit,

am deutlichsten in der "Demotischen Chronik", vgl. dazu Assmann, Konigs-
dogma und Heilserwartung. Das ist der Grund dafiir, warum sich die Erzah-
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85.

86.

87.

88.

89.

90.

el

92

93.

lung des pWestcar so vorsichtig, ja verschliisselt ausdriickt.

Aristoteles, Poetik 6-8, 1450a3ff., b2ff., s.W. Burkert, History and
Structure, 6 mit n.6 auf S. 146 mit weiterer Lit. In der modernen Narra-
tivik erscheint der Aristotelische Dreischritt in einer Fiille von Ab-
wandlungen, vgl. E. Glilich, in: E. GlUlich, W. Raible, Linguistische Text-
modelle (1977), 192ff., bes. 202ff. (Brémond) und 250ff. (van Dijk). Es
handelt sich um ein Strukturprinzip der Erzahlung, nicht des Mythos.

Zur Inversion ven Ausgangs-und Endsituation als Prinzip thematischer Ko-
hdrenz in Erzdhltexten s. die auf Lévi-Strauss und A.J. Greimas basierende
thematische Analyse der Briidermdarchens, die ich in ZDMG Suppl. III.1
(1977), 6-11 und ZAES 104 (1977) 16-14 durchgefiihrt habe.

0. Weinreich, Der Trug des Nektanebos; R. Merkelbach, Die Quellen des
griechischen Alexanderromans; E.Brunner-Traut, Altdgyptische Marchen,
157-163; J.Gw. Griffiths, in: D. Hellholm (Hg.), Apocalypticism (im Druck).

Bei der Geburt spielt Nektanebos die traditionelle Rolle der Mesechnet
und weissagt anhand der Gestirne den kiinftigen Weltenherrscher. Philipp
erkennt aus dem bei der Geburt sich ereignenden Erdbeben die gottliche Ab-
kunft des Kindes und weist es (im Sinne von Szene XII des Zyklus, bzw.

II D der Spatzeitfassung) den Gottern zur Aufzucht zu.

Vgl. Weinreich, a.a.0.

Die eigentliche und "ernsthafte" Fassung kommt gelegentlich in der Ver-
doppelung von Motiven zum Vorschein. So wird Philipp einmal - auf der
Ebene des "Schwanks" - durch einen inszenierten Traum, das andere Mal -
auf der Ebene des Mythos - durch ein wirkliches (wenn auch natiirlich
fiktionales) Erdbeben von der gottlichen Abkunft seines Sohnes. unterrich-
tet. Auch hier stossen wir also wieder auf Widerspriiche, in denen die
Geschichte in ihrer uns Uberlieferten Form iliber sich hinausweist.

Fir eine ausfiihrliche Darstellung dieser Konzeption s.H. Tellenbach (Hg.)
Vaterbild, 29-46. Auf die Herkunft des "Rdcher" -Motivs in der Nektane-
bos-Geschichte aus der Harendotes-Gestalt machte J.Gw. Griffiths aufmerk-

sam.

S. hierzu H. Jacobsohn, Dogmatische Stellung; Ders., Mythos; Assmann, in:
LE 1V, 264-266; Tellenbach (Hg.), Vaterbild, 46-49.

H. Jacobsohn, Mythos, 414-419; Dogmatische Stellung, 11-15. Zum Briider-
mdrchen s.zuletzt E. Brunner-Traut, in: Enzyklopddie des Marchens (1975ff.)
S.V.
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Vgl. hierflir meine in n.86 angefiihrten Analysen.
Zu diesem Begriff s. E. Norden, Geburt des Kindes, 5.

Zum Folgenden s. Assmann, in: D. Hellholm, (Hg.), Apocalypticism (im
Druck) mit weiterer Lit.; E. Norden, Geburt des Kindes, 53-56.

Posener, Littérature et politique, 156f.; W. Helck, Die Prophezeiung des
Neferti, 49.

pRainer (G 19813) 38-41 = pOxyrhynchus 2332, 63-67 ed. L. Koenen, ZPE 2
(1968) 180.

E. Norden, Geburt des Kindes, 55 n.2.

Vgl. hierzu auch W. Helck, in: LA II 1086-1092 s.v. "Heile Welt".

Kitchen, Ramesside Inscriptions, II fasc. 5, 258-281; H.A. Schlégl, Ta-
tenen, 64-66; M. Gorg, Gott-Konig-Reden, 237-250.

Lies: jw.j rh. kwj ntk ndtj<.j>

twk swt <hr> jrt .3pw n k3. j
Zur Bedeutung der "Récher"-Funktion des Sohnes s.0.S. 33  m.n.91.
Zum Stichwort:3h s.Tellenbach (Hg.), 38 m.nl44-146.

Vgl. hierzu J. Quaegebeur, Le dieu Egyptien Shai, 159.

So nach Abu-Simbel und Karnak; in Medinet Habu verblasst zu nhm "jubeln".
Vgl. Kitchen, a.a.0., 264 1-3.

Medinet Habu: twt < ti> hr dt.J

Brunner, Geburt, Tf. 24a.
Arbeit am Mythos, 165ff.

Die folgenden Bemerkungen verdanken einige Gedanken Gesprachen mit Rolf
Gundlach, der eine ganze Reihe von Felsheiligtimern der 18.Dyn. als Rea-
lisationen dessen deutet, was wir hier als "Chemmis"-Konstellation auf
die XII. Szene des Geburtszyklus zuriickfiihren, und der diese Deutung in
einer Heidelberger Habilitationsschrift ausfiihrt.

Zu dem mit dem Verb rnn ausgedriickten Bedeutungskomplex vgl. auch A. Her-
mann, in MDAIK 8 (1938 ) 171ff.; Zur "Uebermittlung von Konigtum durch
Sdugen" s. M. Minster, Isis, 142f.; J. Leclant, JNES 10 (1951) 123ff.;
Mél. Mar., 264 n.3, 275 n.3; E. Feucht, LE III 425 m.n.27-29.

Urk IV 239-240.

S. hierzu J. Assmann, LA 1V 266-271 s.v. Mutlergottheit. Zur Konstella-
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116.

117.

118.
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120.
121.

tion von Kuh und saugendem Kdlbchen, an dessen Stelle das Konigskind
tritt, s.0.Keel, Bocklein, 58ff., bes. 76-80 mit Bezug auf Hathorkapelle
und Geburtszyklus. E. Feucht-Putz, Die kiniglichen Pektorale. . Motive,
Sinngehalt und Zweck. Diss. Miinchen 1967, 34-38.

So in der Fassung des pOxyrhynchus.
Vgl. besonders J. Bergman,Isis, 121-171.

Zu den Mammisi als architektonischen Realisationen des mythischen Ortes
"Chemmis" (hierzu A. Gardiner, JEA 30, 1944, 52ff.) s. Daumas, Mammisis,
135 ff.; J. Bergman, Isis, 138 n.4.

H.P.L'Orange, der in SymbOs1 21 (1941) 105ff. in der Geburtsgeschichte

der Drusilla bei Dio Cassius "vier Ziige" hervorhebt, "die in Rom besonders

fremd und wunderlich erscheinen mussten", nennt genau diese Konstellationen

oder Basis-Szenen:

1. "Empfangnis und Schwangerschaft sind auf Ulbernatiirliche Weise
(daimonios) vor sich gegangen", "als Vater des Kindes agiert neben
Caligula auch der Jupiter Capitolinus".

2. "Es handelt sich um eine gottliche Geburt."

3. "Nach der Geburt wird das Kind in den kapitolinischen Jupitertempel
gebracht, wo es auf das Knie des Jupiter, 'als sei es sein Kind',
gesetzt wird."

4. "Nach der Darbringung im Tempel wird das Kind der Minerva zur Saugung
ubergeben.

Zur Bedeutsamkeit dieses Aktes, der auch in Vergils 4. Ecloge eine zentra-
le Rolle spielt, s. E. Norden, Geburt des Kindes, 121-125.

Ein Beispiel fiir eine verselbstandigte Konstellation, in der aber der
Gesamt-Mythos symbolhaft vergegenwdrtigt ist, geben die Ringe aus Meroe
mit ihrer Wiedergabe der Theogamie-Szene (IV), s. Brunner, Geburt, 215.

Verwiesen sei noch auf die ikonographische Untersuchung dieser "Konstella-
tion" durch H.W. Miller, Isis mit dem Horuskinde, in Miinchner Jb. der
bildenden Kunst 14 (1963) 7-38.

In H. Tellenbach (Hg.), Vaterbild, 38-41; GM 25, 37.
L. Honko, in: H. Bierzais (Hg.), The Myth of the State, 15.

Am entschiedensten scheint O0do Marquard, in: H. Poser (Hg.), Mythos und
Philosophie, 40ff. die Narrativitdt des Mythos in den Vordergrund zu
stellen. Im iibrigen scheint aber jede Wesensbestimmung des Mythos, meine
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eigene in GM 25 eingeschlossen, von seinem Charakter als Erzdhlung aus-

zugehen.
Brunner, Geburt, 203; vgl. GM 25, 38 m.n.68.
Im Sinne von GM 25, 37-43 (Phdno-Text").

S. n.118. Vielleicht stehen auch die Darstellungen des Kdnigs in der
Umarmung eines Gottes mit der Kenstellation der vdterlichen Anerkennungs-
Umarmung = in Beziehung, vgl. dazu auch Liturg. Lieder, 103ff.; Denkmal
memphitischer Theologie, 64f. usw., s.a. H. Frankfort, Kingship, 32,
66f., 122, 133-138, 199; Assmann,in: H. Tellenbach (Hg.), Vaterbild,

48f .

Vgl. hierzu Liturg. Lieder, 333-359.

Vergils 4. Ecloge ist natiirlich der Tocus classicus fiir den Zusammenhang
von Kind-Imago und Friedensverheissung, vgl. aber auch Jesaia 6 und vor
allem 11. Im iibirgen sei fiir die ausfiihrliche Ausbreitung dieser Zusammen-
hange auf E. Norden, Geburt des Kindes, verwiesen.

Zur Formel zm3 t3wj m htpw “die Beiden Ldnder in Frieden vereinigen"
s.Urk 217.3 und Osing, in: Gedenkschrift E.Otto, 367. Die Formel "alle
Flachldnder und alle Bergldnder", d.h. alle Welt, kommt in den Zyklus-
Texten nicht weniger als dreimal vor: Urk IV 216.16; 230.2; 233.13. Die
vermutliche urspriingliche Definition des Herrschaftsbereichs findet sich
221.9: "das Konigtum in diesem ganzen Lande", vgl. ebenso im pWestcar
10, 13-11.2.

Ich bin mir der Provokation bewusst, die eine derartige Deutung der
Politik Ramses'II. angesichts der zahlreichen erhaltenen Schlachtenbilder
dieses Herrschers darstellt. Die Begriindung dieser These erfordert einen
anderen Rahmen; ich hoffe, das bei ndchster Gelegenheit ausfiihrlich
darlegen zu konnen.

Z.B. E. Feucht, in LE III 425 n.14. E. Feucht verdanke ich auch den Hin-

weis auf C. Vandersleyen, in Fs. Vergote, 535-542, bes. 541f. Zu Ramses
II. s.H.A. Schlogl, Sonnengott auf der Bliite, 19 m.n.51-52.

Vgl. n.29 und 42. M. Eaton-Krauss behandelte auf ihrem Vortrag anldss-
1ich des XXI. Deutschen Orientalistentages in Berlin (Marz 1980) Frag-
mente einer Statue, die Echnaton als Kind mit Jugendlocke darstellte.

H.A. Schldgl, Sonnengott auf der Bliite, 17ff.
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Abkiirzungen

LA W. Helck, E. Otto (ab II: W. Westendorf) (Hg.), Lexikon der Aegypto-
logie (Wiesbaden 1972ff.)
Alle Siglen fiir Zeitschriften und Reihen richten sich nach der Liste
LE I, XII-XVI.
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