Originalveréffentlichung in: Diicker, Burckhard/Roeder, Hubert (Hg.), Text und Ritual.
Kulturwissenschaftliche Essays und Analysen von Sesostris bis zu den Dada. Hermeia 8, Heidelberg

2005, S. 149-163
MARTIN ANDREAS STADLER

Das Ritual, den Tempel des Sobek, des Herrn
von Pai, zu betreten

Ein Ritualtext aus dem romischen Fayum!

In der allgemeinen igyptologischen Wahrnehmung sind die demotischen reli-
gidsen Texte weit unterreprisentiert, so dafl jede Gelegenheit - um so mehr
eine interdisziplinire - héchst willkommen ist, die Relevanz demotistischer
Studien in diesem Gebiet aufzuzeigen. Der vorliegende Beitrag nimmt eine
solche Gelegenheit wahr und stellt einen Text vor, der von jedem Agyptologen
mit groflem Interesse aufgenommen werden miifite, auch wenn er auf Demo-
tisch geschrieben ist und wegen der dem Demotischen inhidrenten Schwierig-
keiten nur wenigen Spezialisten im Original zuginglich bleiben diirfte.

Mit Demotisch wird sowohl die letzte indigene und am stirksten kursive
Schrift Agyptens, die von 650 v. Chr. bis ca. 450 n. Chr. in Gebrauch war, als
auch die dgyptische Sprache dieser Zeit bezeichnet. Der Zufall, die grofen
Liicken der Uberlieferung und auch der Erschliefung demotischen Materials
erlauben nur vorsichtige Aussagen, dennoch scheint sich eine Tendenz abzu-
zeichnen: Dominieren anfangs die dokumentarischen Texte im demotischen
Quellenmaterial, so werden mindestens ab dem vierten Jahrhundert v. Chr,
literarische, zaghaft ab dem zweiten Jahrhundert und dann mit zunehmender
Hiufigkeit ab dem ersten Jahrhundert v. Chr. auch religiése Texte demotisch
geschrieben, die bis dato nur hieroglyphisch oder hieratisch niedergelegt wur-
den (Smith 1978, 17). Die ersten bislang bekannten religidsen Texte in demo-
tischer Schrift sind die Hymnen des Papyrus Heidelberg 736 verso (Spiegelberg
1917, 30-34) und der Ostraka 10 und 18 aus dem Archiv des Hor (Ray 1976,
46ff., 66fF.), was kein Zufall sein diirfte, denn sie sind Zeugnisse einer personli-
chen Religiositit der Menschen, die dementsprechend schon frither in der
gingigen Alltagsschrift diese Kompositionen niederlegten. Den Papyrus Berlin
P 8278 (vgl. Smith 1978, 17) wiirde ich eher als literarischen Text mit mytho-
logischem Sujet betrachten. Eine genaue Einschitzung dieses unedierten Tex-
tes mufl aber noch bis zu einer Edition durch F. Gaudard warten. Es findet
hier demnach eine Entwicklung statt, in der sich Demotisch von einer Alltags-
schrift zu einer Schrift wandelt, die auch zur Denotation von Priesterwissen
geeignet ist, wihrend im Alltag zunehmend das Griechische die Oberhand

gewinnt.

I Dr. Ghislaine Widmer, Paris, sei fiir die Lektiire einer fritheren Version dieses Beitrages,
Diskussion einiger Punkte und Hinweise gedankt. Letzte Verantwortung liegt wie immer
beim Autor, nicht bei den hilfsbereiten Kollegen.
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Hier will ich also tiber einen Text sprechen, den ich »Das Ritual, den Tempel
des Sobek, des Herrn von Pai, zu betreten« nenne oder auch kiirzer im fol-
genden das »Dime-Ritual«. Dies sind von mir aus dem Inhalt abgeleitete Titel,
also keine Titel, die der Text selbst im 4gyptischen Original trigt, zumindest
nicht im erhaltenen Bereich. Das Ritual ist in einem Textzeugen, dem Papyrus
Berlin P 8043 verso, bereits vor {iber hundert Jahren vom grofflen Wilhelm
Spiegelberg in Lichtdrucktafeln veroffentlicht, aber nicht ediert, sondern nur
mit einem kurzen Absatz versehen worden, in dem Splegelberg zusammenfaf3-
te, was er in dem Text zu erkennen glaubte, und betonte wie schwierig und
letztlich enigmatisch ihm dieser sei (Spiegelberg 1902, 28, Taf. 87-93).2 Dann
geriet der lingste und ausfthrlichste Textzeuge in Vergessenheit oder schreckte
potentielle Bearbeiter ab. Abschreckend sind seine wilde Handschrift, die idio-
synkratische Orthographie, der teilweise schlechte Erhaltungszustand und die
Qualitdt der Lichtdrucktafeln bei Spiegelberg, auf denen nur wenig zu erken-
nen ist. Schliefflich gehért noch - was Spiegelberg nicht erkannt hatte oder
erkennen konnte, weil das Fragment vielleicht noch nicht 1902 inventarisiert
war - Papyrus Berlin P 30030 zu P 8043.

Auch ich hitte es vor zwei Jahren nicht gewagt, diese Aufgabe in Angriff zu
nehmen, wenn es mir nicht gelungen wire in der Berliner Papyrussammlung
vier Parallelhandschriften zu identifizieren, von denen allerdings drei nur in
kleinen Fragmenten erhalten sind. Es besteht sogar der Anlafl zur Annahme,
daR Fragmente weiterer Handschriften, die mindestens in das Umfeld des Ri-
tualtextes gehoren, in der Papyrussammlung der Wiener Nationalbibliothek
und in Heidelberg zu finden sind. Wir miissen also von einer hohen Zahl an
Handschriften und damit einer besonderen Bedeutung des Rituals fiir Dime
ausgehen. Die wichtigste Parallele ist der Papyrus Berlin P 15652 recto. Dessen
Riickseite enthilt den Teil einer Handschrift des sogenannten demotischen
Thot-Buches (Jasnow/Zauzich 1998, 607-618). Hinzukommt der Papyrus Ber-
lin P 15799+23538, dessen Handschrift am saubersten ist, von dem jedoch
leider nur zwei Fragmente erhalten sind. Auflerdem habe ich noch zwei kleine-
re Fragmente zweier Papyri gefunden, die nicht zu den bisher genannten
Handschriften gehéren und jeweils eigenstindig zu halten sind. Das eine ist
Papyrus Berlin P 23873, das andere Papyrus Berlin P 23497. Simtliche Papyri
sind unpubliziert, nur P 8043 ist als Bild verdffentlicht, gleichwohl un-ediert,
d.h. weder transliteriert noch iibersetzt noch kommentiert (Stadler im Druck).

Uberlieferungsgeschichtliche Abhingigkeiten zwischen den einzelnen Text-
zeugen sind schwer zu identifizieren. Die lingste erhaltene Handschrift P 8043
ist zwar am fehlerhaftesten, doch nicht so weit von den anderen entfernt, dafl
eine lingere Zeitspanne zwischen diesem und den anderen Papyri anzusetzen
wire. Die meisten Deviationen sind als graphische oder Horfehler zu erkliren.
Der Schriftduktus von P 8043 erweckt in seiner Grofle einen eher ungelenken
Eindruck. Es handelt sich also um einen ungeiibten Schreiber, wobei hier

2 Nach Spiegelberg steht der Text auf der Vorderseite, tatsichlich aber auf dem papyrologi-
schen Verso. Auf dem Recto findet sich eine listenférmige Abrechnung des Tempels von
Dime.



DAS RITUAL, DEN TEMPEL DES SOBEK, DES HERRN VON PAI, ZU BETRETEN 151

nicht diskutiert werden kann, ob dies an einer noch nicht voll abgeschlosse-
nen Schreiberausbildung oder am generellen Verfall demotischer Schreibkom-
petenz in der hohen bis spiten Kaiserzeit, also dem sich ankiindigenden Ende
der indigenen igyptischen Schriften liegt (vgl. Houston/Baines/Cooper 2003,
430-479, bes. 445ft.). P 15799+23538 ist wohl die beste Handschrift, schon
rein duflerlich eine sehr saubere, geiibte Schreiberhand. Thre Paliographie weist
eindeutig auf den Herkunftsort Dime (griechisch Soknopaiu Nesos) am Nord-
rand des Fayum. Auch die anderen Papyri diirften von dort stammen, wenn-
gleich ihr Schriftcharakter flir diesen Ort weniger typisch ist. Doch der Inhalt
des Textes erlaubt keine andere Provenienzvermutung.

P 15799+23538 lifdt sich aufgrund seiner Paldographie relativ sicher in das
ausgehende erste bzw. in das beginnende zweite Jahrhundert n. Chr. datieren.
Sehr dhnlich, aber davon zu trennen, ist der von Ghislaine Widmer bearbeitete
Papyrus Berlin P 6750 (Widmer 1998; ead. 2002; Spiegelberg 1902, 75-83). Es
ist vielmehr moglich, fiir P 15799+23538 denselben Schreiber zu erkennen,
von dem noch zwei weitere Quittungen bekannt sind, die aus dem ersten
Jahrzehnt des zweiten Jahrhunderts n. Chr. datieren (Hoffmann 1994), und
dem auflerdem An.w-Urkunden aus der Zeit Domitians u.U. zuzuweisen sind
(Bresciani 1983; Zauzich 1984b). Bei den An.w-Urkunden handelt es sich um
Dokumente, in denen die Bedingungen und Dienstpflichten fiir bestimmte
Stellen am Tempel in Dime festgehalten werden. Es handelt sich dabei also,
unter Vorbehalten, um den Schreiber der Priester von Dime Cheteba, Sohn
des Cheteba, Sohn des Setiu-ta-wety, Sohn des Ma’a-Ra, der P 15799+23538
geschrieben hat.’ P 15652 wie auch P 8043 sind wohl etwas jiinger und geho-
ren sicher ins zweite Jahrhundert n. Chr., vielleicht auch ins dritte Jahrhun-
dert, wobei die relativ plotzliche Aufgabe Dimes als Siedlung um 250 n. Chr.
(Hagedorn 1975) eine Grenze nach oben hin setzt. Wohlgemerkt, das sind die
Datierungen der Handschriften, nicht aber die des Textes. Auf diese Frage
werde ich spiter noch zurlickkommen.

Zuvor aber sei der Inhalt restimiert, allerdings nicht ohne darauf hinzuwei-
sen, dafl die Schwierigkeit der Schrift, potenziert durch den schlechten Erhal-
tungszustand simtlicher Textzeugen, mich noch weit von einem nur anni-
hernd befriedigenden Textverstindnis entfernt sein lassen. Zur Zusammenfas-
sung des Inhalts nehme ich mir, trotz seiner Fehlerhaftigkeit, P 8043 zum Leit-
faden, weil dieser Papyrus durch seine Linge die erhaltene Textabfolge am
durchgingigsten reprisentiert. Rubrizierung gliedert das Ritual in einzelne
Abschnitte, die ich nach dem im Text gebrauchten dgyptischen Wort 3 »Sprii-
che« nenne und von eins bis 23 durchzihle. Da aber der Anfang und damit
auch der Titel des Rituals verloren sind, muff betont werden, daf es sich bei
meinem ersten Spruch lediglich um den ersten erhaltenen Spruch und nicht
den urspriinglich ersten Spruch des Rituals handelt. Die ersten zehn Spriiche
verstehe ich wegen des schlechten Erhaltungszustandes simtlicher Textzeugen

3 Zum Schreiber: Hoffmann 1994. Die Identifikation des Schreibers von P 15799+23538 hat
sich hiermit gegeniiber meiner Einschitzung vor zwei Jahren (Stadler im Druck) geindert.
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noch recht unvollkommen bis gar nicht. Der zehnte Spruch scheint fiir einen
Turhiiter verfalt worden zu sein. Ihm folgt der elfte Spruch, der mit »Spruch
zum Eintreten durch das erste Tor« betitelt ist.

Hier schliefen sich vier weitere Spriiche an, die stets mit derselben Formel
»Ein Opfer, das der Konig gebe« enden, also einer Formel, die in der Agyptologie
als Opferformel bekannt ist. Diese Opferformel ist ein Spruch, der ein reelles
Opfer vertritt und als Spruchopfer eine eigene Opferkategorie in den Tempeln
der ptolemidisch-romischen Zeit darstellt, wie etwa in Edfu: Der Konig als
theoretisch einziger Kultvollziehender tritt lediglich mit den Worten »Ein Op-
fer, das der Konig gebe« vor den Gott und nicht mit tatsichlichen Opfergaben (z
B Chassinat 1933, Taf. 284). Bereits in fritheren Zeiten duferte der Verstorbene
im sogenannten Anruf an die Lebenden (Miiller 1975) die Bitte, »Ein Opfer, das
der Konig gebe« oder den Opferwunsch der Opferformel »Tausend an Brot, Bier,
Rindern, Gefliigel ... fiir den NN« zu rezitieren wie z.B. auf der Stele Tiibingen N.
458, Z. 12t. (Steindorff 1901; Brunner-Traut/Brunner 1981, Taf. 57). Dies sei
kaum mit Aufwand, nur mit einem Hauch des Mundes fiir den Sprecher ver-
bunden, doch habe es fiir die rituelle Versorgung des Verstorbenen und auch
fur den Sprecher langfristig grofen Nutzen, weil der aus dem Gebet Nutzen
ziehende Tote verspricht, fiir den Sprecher und seine Familie vor den Gottern
einzutreten (Steindorff 1901; Brunner-Traut/Brunner 1981, 87f, Taf. 57; Spie-
gelberg 1908). In den Worten »Ein Opfer, das der Konig gebe«, mit denen das
Ende eines Spruches im Dime-Ritualtext eingeleitet wird, ist also eine Anwei-
sung zu einer performativen Aktion zu erkennen, eine Opferformel mit dem
Zweck zu rezitieren, ein virtuelles Opfer zu vollziehen. Schlieflich folgt noch
eine Beteuerung der Reinheit des Offizianten im Stativ: »/ch bin rein.« Durch
diese Struktur kann auch in stirker zerstorten Bereichen eine Abgrenzung von
Spriichen vorgenommen werden. Ferner konnte ich aufgrund der charakteristi-
schen Formel hip-t3-nsw iw=y wsb.k »Ein Opfer, das der Kinig gebe.« Ich bin
rein« die zwei kleineren Fragmente in Berlin als Reste zweier weiterer Textzeu-
gen des Rituals identifizieren.

Die Spriiche fiir die ersten drei Tore sind inhaltlich wegen des schlechten
Erhaltungszustandes weitgehend verloren. U. a. sind noch Selbstidentifikatio-
nen des den Tempel betretenden Offizianten mit Horus und Thot als demje-
nigen, der das Horus-Auge erschaftt, zu erkennen. Erst beim Spruch zum Ein-
treten durch das vierte Tor befinden wir uns auf sichererem Grund. Hier steht
die kultische Reinheit durch als sakral konnotierte Wasser im Vordergrund. So
bezeichnet sich der Sprecher als gereinigt durch das Uberschwemmungswasser
/ den Nil, das Wadjwer - also vielleicht in diesem Zusammenhang den Fayum-
See -, das Urwasser Nun und das ebenfalls primordiale Hes;i-Wasser. Dazwi-
schen wird daraus das Herauskommen in bestimmten Qualititen abgeleitet, als
siegreicher Gefihrte, mit Duft, als Lufthauch (?) und in Vollkommenheit. Ehr-
furcht und Respekt vor dem so Gereinigten verbreiten sich.

Nach der Handschrift P 15799+23538 ist der nichste Spruch zum Eintritt
durch das fiinfte Tor in zwei Versionen uberliefert, wobei die Variante durch
den entsprechenden Vermerk ky r3 »anderer Spruch« gekennzeichnet ist. Die
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beiden anderen Textzeugen setzen diese Zasur nicht und sehen einen einzigen
zusammenhingenden Spruch. Der Priester tritt lobpreisend, weihrduchernd
und jubelnd ein. Erst die Variante macht inhaltlich deutlicher, in welcher Ei-
genschaft sich der Priester Zutritt verschafft. Es sind die Gotter Horus, Sohn
der Isis und des Osiris, und Anubis, mit denen er sich als identisch betrachtet,
indem er sagt »Ich bin Horus« und »Ich bin Anubis«. Schlieflich ist der Lobprei-
sende der Triger des Horus-Auges Thot. Es handelt sich hierbei um nicht zu-
fillig ausgewihlte Gotter: Horus ist als Sohn des Osiris fiir die Totenriten
zugunsten seines Vaters verantwortlich (Assmann 2001, 59-73), Anubis der
Balsamierer des Osiris und agiert damit ebenfalls in einer Sohnesfunktion
(Stadler 1999, 95), und Thot ist schlieflich der gottliche Ritualist schlechthin
und zugleich integraler Funktionstriger innerhalb der Riten um Osiris (De
Buck 1951, 87f-91a).

Bereits durch die Zunahme der Reinheitsbeteuerungen im Spruch zum
Durchschreiten des fiinften Tores wird deutlich, daff wir uns auf dem Weg in
den Tempel den Sphiren zunehmender Heiligkeit nihern. So enden hier die
Tore und nun folgt der Spruch zum Eintritt in die Sdulenhalle, ein Hymnus
an die Himmelsgdttin Nut. Diese Vorstellung von der Siulenhalle als Nut
begegnet iibrigens auch im Tempel von Edfu und mag bis in die Sargtexte
zuriickzuverfolgen sein (Chassinat 1930, 6, 1; De Buck 1935, 254a). Die drei
folgenden, ebenso {iberlieferten Varianten (ky 77) allerdings sind Hymnen an
mehrere Gotter, etwa: »Heil Nut, Geb, Osiris, Horus, Isis, Nephthys und Horus, Sohn
der Isis ...« Der daran anschlieffende, offenbar wieder in mehreren Varianten
aufgezeichnete Hymnus an Sobek, den Herrn von Pai, scheint mir schlieflich
die Ankunft im Allerheiligsten zu markieren. Doch hier sind wir bereits in
Bereichen angelangt, die sich zunehmend in Fragmenten auflésen.

Es sei noch erwihnt, daf eine Variante des Hymnus auf der Siulenhalle des
Tempels gewissen Spriichen aus magisch-medizinischen Texten gleicht. Insbe-
sondere aus dem Neuen Reich sind Spriiche gegen endogene Krankheiten
bekannt, deren Ursachen den Agyptern nicht ersichtlich waren und die sie auf
die Einwirkung von Dimonen zuriickfiihrten. Eine sehr hiufige Art der Be-
schworung solcher Dimonen zahlt mit moglichster Vollstindigkeit etwaige
bose Geister auf, die fiir die Krankheit verantwortlich sein kdnnten. Fine sol-
che Aufzihlung begegnet auch im Dime-Ritual und beginnt mit: »Ein anderer
Spruch. Gegriifst seid ihr Gotter, die im Himmel sind, gegriifst seid ihr Gotter die in der
Erde sind (...)« Es folgen nihere Beschreibungen dieser Gotter und ihrer Wir-
kungen, um dann an diese Gotter eine Bitte zu richten: »Maget ihr veranlassen,
dafs jedem Wiederginger, jeder Wiedergingerin, jedem Feind, jeder Feindin, jedem Wi-
dersacher, jeder Widersacherin, jedem nsiy-Déimon, jeder nsiy-Déimonin [etwas zu ihrer
Unschidlichmachung geschebe.J« - Das genaue Verb, das die Unschidlichmachung
beschreibt, ist zu guten Teilen in einem Loch verloren. Diese Aufzihlungen
kennen wir aber aus magisch-medizinischen Texten der ilteren Zeit (Borghouts
1978, Nr. 6, 8, 9, 10, 39, 40, 46, 55, 77, 81, 124), so dafl wir hier eine Trans-
formation zwischen dem magisch-medizinischen und dem Tempelritual vorlie-
gen haben. Unmittelbar nach der Aufzihlung kehrt das Dime-Ritual wieder in
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den eindeutigen Tempelkontext zurilick. Es heifdt: »Lobpreis, Lobpreis, gebt Ma’at
dem Sobek, (denn) er lebt davon taglich.« Es ist also ein Mobilititsphinomen zu
beobachten sowie die klassische Tempelritualsituation des Ma’at-Opfers an den
Hauptgott des Tempels mit Ma’at als Lebenselixier wie von Jan Assmann
(1995, 184-195) beschrieben.

Inhaltlich pripariert konnen nun die Fragen nach der performativen Wir-
kung des Textes im Zusammenhang mit den involvierten Kérpern, den Medi-
en der rituellen Performanz, gestellt werden. Ich mochte hier drei vom Ritual
betroffene Korper erkennen: 1. Den Korper des Offizianten, d.h. des Priesters,
der dazu angehalten ist, wihrend seines Weges in das Innerste des Tempels die
oben restimierten Spriiche zu rezitieren. 2. Den Ritualadressaten, hier Sobek,
der Herr von Pai. 3. Das Tempelgebiude selbst, auf dessen Architektur das
Ritual unmittelbar Bezug nimmt. Die Diskussion der sprachlichen, nimlich
archaischen, und graphischen, nimlich unetymologischen Gestaltung des Tex-
tes, die seine besonderen Schwierigkeiten ausmachen, miissen als rahmen-
sprengend unberticksichtigt bleiben.

1. Der Korper des Offizianten: Der Ritualausfithrende gewinnt seine per-
formative Wirkung, vielleicht besser: seine performative Authentifizierung und
damit Autoritit, durch die Ubernahme bestimmter Rollen bzw. die Selbstiden-
tifizierung bestimmter Gottheiten, deren mythische Funktionen somit die
seinen werden (vgl. Goebs 2002). Auch wenn es fiir den hier vorgestellten
Ritualtext im ilteren Quellenmaterial bislang keine Parallelen gibt, in dem
Sinne, dafl wir den Nachweis fithren kdnnten, es handele sich um eine demo-
tische Fassung bzw. Transkription eines ilteren bekannten Rituals in hierogly-
phischer oder hieratischer Schrift, so steht doch das Dime-Ritual nicht isoliert,
sondern harmoniert mit der dgyptischen religionshistorischen Tradition. Dem-
gemif transformiert sich der Kérper des Ritualausfiihrenden in - ausgedriickt
in moderner Managementsprache - durch ihr Qualifikationsprofil daftir aus-
gewiesene Gotter. Diese sind Horus, Anubis und Thot, deren Bedeutungsspek-
trum ich bereits oben mit ihren Funktionen im Dienst um Osiris umrissen
habe. Im Umkehrschluf finden zwar andere Gottheiten gleichfalls Erwihnung,
dies jedoch nicht in einer aktiven Rolle, sondern als Kultadressaten - hier sei
etwa an den Hymnus an Nut erinnert. Insbesondere Gottinnen sind als Identi-
fikationsgottheiten ungeeignet, weil es sich um einen minnlichen Priester ge-
handelt haben muf, der sich nicht mit Isis und Nephthys identifizieren konn-
te. Dies geht aus dem vom Dime-Tempel Bekannten hervor, in dessen Doku-
mentation keine Priesterinnen belegt sind. Gottinnen wie Isis und Nephthys,
die ebenso bedeutsam fiir das Gelingen des Osiris-Dienstes sind (Assmann
2001, passim, z.B. 188-193), werden allerdings um Beistand angerufen bzw. zur
Aktivitdt aufgefordert.

Auf der sprachlich-grammatikalischen Ebene ist noch zu erwihnen, daff der
Priester sich in der Konstruktion eines Nominalsatzes mit Horus, Anubis oder
Thot in eins setzt. Der Nominalsatz gilt als temporal unmarkiert und driickt
aus, dal die Identitit der zwei Elemente (nominales Subjekt und nominales
Pridikat) temporal uneingeschrinkt giiltig ist: »Ich bin Horus.« (inky Hr) Dem-
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gegeniiber gibe es im Agyptischen jeder Sprachstufe die Moglichkeit eines
Adverbialsatzes, der eine nur bedingt giiltige, weil erworbene Identitit, meint
und wortlich mit »lch bin in der Qualitit des Horus« iibersetzt werden kdnnte
(*iw=y (n) Hr). Der Priester suggeriert eine wesenhafte, dauerhaft giiltige Iden-
titét, ist also - wenn der Anachronismus der Begriffe gestattet ist und {iber das
Hinken des terminologischen Vergleiches in mancherlei Aspekten gnidigst
hinweggesehen werde - 6po-00610g und nicht 6po10-00610¢.

Im erhaltenen Teil steht die gewissermaflen zivile, d.h. normalweltliche
Identitit des Offizianten nicht zur Diskussion, sondern nur affirmativ die
absolute und uneingeschrinkte ritualweltliche Identitit des Offizianten als
Gott. Es ist weiterhin denkbar, freilich ein argumentum e silentio, dal am nicht
erhaltenen Anfang genauere Anweisungen, eventuell auch ein Kalender zur
Durchfithrung standen, wie er etwa im Papyrus Wien D. 12006 recto zu finden
ist (Stadler 2002; id. 2003; id. im Druck). Damit ist das Problem des axialen
Weges in den und aus dem Tempel, der der Weg des Gottes ist (Assmann
1984, 39-43; vgl. auch Kurth 1994a, 59; id. 1984b, 78), nicht klar zu losen,
sondern nur durch verschiedene Vorschlige eingrenzbar: Entweder berechtigt
die ritualweltliche Identitit des Offizianten mit einem Gott diesen anstatt den
Weg von der Seite auf das Allerheiligste zu nehmen, wie das der normale Prie-
ster im taglichen Ritual tat, sich axial auf das Kultbild zu zubewegen. Oder der
Text geht davon aus, daff der Offiziant der ebenfalls zum axialen Weg berech-
tigte Konig ist. Doch wer fiillte diese _I_iicke, die in romischer Zeit entstanden
war, als kein Kénig mehr physisch in Agypten war (vgl. Holbl 2000, 9-46)? Ein
Priester, der in die Rolle eines Konigs schliipfte, der sich wiederum in einer
weiteren Ebene als Gott ausgab, oder konnte man auf die Zwischenebene eines
Konigs verzichten? Eine letzte Alternative wire noch, daf die Priester tatsich-
lich den aus anderen Tempeln bekannten seitlichen Zugang nahmen, das Ritu-
al aber den koniglich-gottlichen axialen Weg als Ideal wiedergibt. Die Textzeu-
gen des Dime-Rituals lassen uns hier allein und Raum fiir Spekulationen, denn
Riickschliisse aus idlteren Epochen und von anderen Tempeln mit abweichen-
der lokaler Tradition sind nur bedingt aussagekriftig.

2. Der Ritualadressat, hier Sobek, der Herr von Pai. Auch die Wirkung des
Rituals auf den Hauptgott steht fest im dgyptischen Kontext, wenngleich sie
aufgrund des zunehmend schlechten Erhaltungszustandes gegen Ende selbst
der besser erhaltenen Textzeugen im Dime-Ritual nicht mehr konkret zu fas-
sen, und die Theologie dieses Gottes noch kaum erforscht ist, da die religidsen
Texte aus Dime bislang so gut wie unbearbeitet sind. Es ist allerdings abseh-
bar, daf sich diese Situation in nichster Zeit allmihlich etwas bessern wird.

Sobek, der Herr von Pai, (grizisiert Soknopaios) wird in der Regel als ein
falkenkopfiges Krokodil dargestellt, was sich aus dem wenigen {iber seine
Theologie Bekannten herleiten 1af8t (Bernand 1975, Nr. 73, Taf. 53; Zauzich
1984a; Gazda et al. 1978, 39 Nr. 31, 40, Nr. 32; Bongioanni/Croce 2001, 556;
Steindorft 1946, Nr. 704, Taf. 103).* Diese Ikonographie wird gemeinhin als

4 Freilich kann andernorts auch Chons so dargestellt werden: Pantalacci/Traunecker 1990, 60,
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Ausdruck der Verschmelzung von solaren und/oder Horus-Qualititen mit
dem Krokodilsgott Sobek gedeutet. Der Name »Herr von Pai« ist im {ibrigen
noch nicht recht verstanden, leitet sich vielleicht aber aus nb p3 iw »Herr der
Insel« her, wobei eine Insel im Fayum-See gemeint sein konnte, die allerdings
heute nicht mehr genauer zu bestimmen ist (Reymond 1965-66; Riibsam 1974,
162; Zecchi 2001, 226f.). Hiufig wird die Vermutung geduflert, der Bereich um
Dime sei ehemals eine Insel gewesen, die dann durch Austrocknung des
Fayumsees Teil des Festlandes geworden sei. Demgegeniiber vertrat Winter die
Auffassung, die urspriingliche Form sei Sbk n p3 iw »Sobek von der Insel«, die
sich erst spiter zu Sbk nb p3 iw wandelte (Winter 1967, 62).

Fiir den hiesigen Zusammenhang werden die Edition des Papyrus Berlin P
6750 mit seiner Parallele Papyrus Berlin P 8765 von Ghislaine Widmer, die
demnichst in Druck gehen wird (vorliufig Widmer 1998; ead. 2002), und die
Publikation der Sobek-Hymnen des Papyrus Wien D. 6951, die Friedhelm
Hoffmann erarbeitet (s. Hoffmann 2002), von besonderem Interesse sein. Die
zuletzt genannten aus Dime stammenden Sobek-Hymnen sprechen von der
Uberwindung des Gotterfeindes, stellen Sobek als kosmisch-solaren Gott (u.a.
Re, Amun-Re-Hor-Chepri) und Urgott vor (»Grofier Amun, der auns dem Nun
herauskommt«; Hoffmann 2002). Damit wird Sobek, der Herr von Pai, in sei-
nem Tempel in Dime erwartungsgemifl als der kosmische Hochgott gedeutet
(vgl. auch Beinlich 1991, 319-322). Im Papyrus Berlin P 6750 und seiner Paral-
lele Berlin P 8765 steht nach dem Erhaltenen Osiris und dessen Wiederaufer-
stehung im Zentrum, indem eine Adaption auf Feste um die Sobek-Erschei-
nungsformen Soknopaios und Soknopiais, dem alten Sobek, eine mdgliche
Deutung sein konnte.’ Schon rein materiell erweisen sich die Papyri Wien D.
6951 und Berlin P 6750 inhaltlich aufeinander bezogen, weil sich in der Wie-
ner Handschrift Parallelpassagen zum Berliner Papyrus finden (Widmer 1998;
Hoffmann 2002). Als letzte zu nennende, unpublizierte Quelle ist mir noch
das Verso des Papyrus Wien D. 12006 bekannt, das neben kosmogonischen
auch hymnische Texte aus Dime zu enthalten scheint, bei deren Entzifferung
ich aber wegen der Zerstorung noch kaum zu einem befriedigenden Textver-
stindnis gekommen bin (Stadler im Druck; id. 2002; id. 2003). Dennoch habe
ich den Eindruck, auch hier Aussagen zur Theologie des Sobek, des Herrn von
Pai, gewinnen zu konnen.

Schlieflich der dritte Korper: Der Tempel als Korper des Rituals. Etwas
mehr Aufmerksamkeit mochte ich dem architektonischen Kontext als dem
Koérper widmen, in dem der Ritualtext wirksam wird, weil mir hier doch eine
Dime-spezifische Besonderheit dieses Ritualtextes zum Ausdruck zu kommen
scheint, die wir sonst aus Agypten fiir das Tempel-Ritual so noch nicht ken-
nen. Ein entscheidender Punkt des vorgestellten Textes ist, daff sich mit Hilfe

Nr. 47, Taf. 5; Davies 1953, 2.V.

> Vortrag von Ghislaine Widmer »P. Berlin P 6750: On Egyptian Religion in Soknopaiu Nesos
during Roman Times« beim Symposium Tebtynis und Soknopaiu Nesos - Leben im romerzeitli-
chen Fajum in Sommerhausen bei Wiirzburg vom 11. bis zum 13.12.2003. Zur Horus-Rolle
des Sobek im Fayum siehe auch: Beinlich 1991, 307, 322f.
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der Spruchtitel ein Weg in das Innere des Tempels rekonstruieren lift. Zu-
nichst méchte ich Formen des Durchschreitens der Tore zu einem Sakralbe-
reich in Agypten besprechen und dann der Frage nachgehen, ob sich die fiinf
Tore am Tempel von Dime auch archiologisch nachweisen lassen.

Das Pfortenbuch, das zu den sogenannten die Nachtfahrt der Sonne be-
schreibenden Unterweltsbiichern gehért, ist hier weniger erhellend, weil es im
Pfortenbuch nicht um das Durchschreiten der Tore eines Menschen geht, der
freilich, wie oben beschrieben, rituell durch Identifizierung mit Goéttern die
entsprechende Berechtigung dazu hat, sondern um das Durchziehen der von
Pforten unterteilten Unterwelt seitens des Sonnengottes in der Sonnenbarke.
Zugegebenermaflen vermag der Vergleich mit der sonnengéttlichen Uberwin-
dung von Hindernissen zu Einsichten in die Struktur und das Wesen des
Durchschreitens von Tempeltoren flihren, aber hier will ich mich auf andere
Jenseitspforten konzentrieren, niamlich die des Totenbuchs.® Das Totenbuch
versorgt einen Toten in Form der Spriiche 144-147 mit dem n&tigen Wissen,
die Tore zur Unterwelt zu passieren.

Wihrend die Totenbuchspriiche 144, 146 und 147 lediglich die Namen der
Tore, der dazugehérigen Wichter und u.U. der Melder auflisten und gar kein
Spruch im eigentlichen Sinne sind, so ist der 145. Spruch wesentlich ausfiihrli-
cher und gibt einen tatsichlichen Rezitationstext wieder. Ich zitiere hier exem-
plarisch einen der stereotyp aufgebauten Abschnitte in der sogenannten
saitischen Rezension, d.h. der Totenbuchfassung der Spitzeit (ab 650 v. Chr.):

Anfang mit den Toren des Binsengefildes des Hauses des Osiris. Spruch des Osiris
NN:

»Gegriifdt seist du,« sagt Horus, serstes Tor des Herzensmatten. Mache fiir mich den
Weg frei, denn ich kenne euch, indem ich den Namen des Gottes kenne, der dich
bewacht.

»Herrin des Zitterns, die hoch an Mauer ist, die Oberste und Herrin des Eindrin-
gens, die die Dinge vorhersieht, die Unwetter vertreibt, die den Beraubten rettet nah
und fern« ist dein Name.

»Schrecklicher« ist der Name des Gottes, der dich bewacht. Ich bin rein durch jenes
Wasser, mit dem Re gereinigt ist, als er entblofit wurde auf der Ostseite des Him-

mels.

Ich bin gesalbt mit bestem Ol von der Zeder, ich bin gekleidet in Leinen. Mein
Ames-Szepter in meiner Hand ist aus Heti-Holz.< >Gehe vorbei, denn du bist rein.

6 Nach Hornung 1997, 59, entsteht der Eindruck, dafl es im Grab des Tjanefer (Seele 1959,
Taf. 30-38) eine Zwitterform zwischen Totenbuch und Pfortenbuch gibe. Dem ist allerdings
nicht so, denn bei Tjanefer findet sich vielmehr ein reiner Textzeuge des Pfortenbuchs (Hor-
nung 1980, 18; Zeidler 1999, I 90, II 8).
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Drei Parallelen zum Dime-Ritual sind hier zu ziehen: 1. Die Tore werden
durchgezihlt. 2. Der Sprecher ist mit Horus identisch. 3. Die kultische Rein-
heitsbeteuerung schlieft den Abschnitt ab. Nach korrekter Rezitation wird
dem Verstorbenen der Eintritt oder die Passage erlaubt. Dies ist zwar im Dime-
Ritual nicht explizit erwihnt, darf aber als selbstverstindlich angenommen
werden. Ahnliches [t sich aus der Schlufirede zum Totenbuchspruch 146
herleiten, in dem allerdings der als Horus auftretende Tote nicht mehr seine
Reinheit beteuern muf}, sondern nochmals seine Leistungen fiir seinen Vater
Osiris in Erinnerung ruft, die thn fiir den Eintritt in die Unterwelt qualifizieren
und dort unentbehrlich machen (Verhoeven 1992). Es handelt sich hier um
Parallelen des Vorstellungskontextes, aber nicht des Inhalts, weil das Dime-
Ritual anders als Totenbuchspruch 146 nicht die Namen der Tore und der
dort diensttuenden Dimonen angibt. Im Dime-Ritual steht vielmehr u.a. die
Leistung des das Tor passierenden Offizianten im Zentrum des Interesses und
ist so der Schlu8rede von Totenbuchspruch 146 dhnlicher.

Es ist nun tberhaupt nicht gewagt, die Totenbuchspriiche zu den Unter-
weltstoren direkt mit dem Dime-Ritual zu den Tempeltoren zu vergleichen,
denn die Agypter selbst haben diese Totenbuchspriiche auch im Tempelkon-
text verwendet. So finden wir den zuletzt genannten Totenbuchspruch 146 im
Tempel von Hibis in einer Durchgangssituation, nimlich an einer Treppe, und
Cruz-Uribe hat auf Details hingewiesen, die die direkte Ubernahme aus einem
Totenbuchpapyrus zeigen (Cruz-Uribe 1988, 100). In Hibis steht dem 146.
Spruch des Totenbuches auf der Nordwand ein Spruch des Thot auf der Siid-
wand der Treppe gegeniiber. Thots Ibis-Kopf ist zwar zerstort, aber die hiero-
glyphische Beischrift nennt den Gott. In Analogie wird auf der gegeniiberlie-
genden Wand Horus zu rekonstruieren sein. Wiederum also begegnen die
Gotter, mit denen sich der Offiziant des Dime-Rituals identifiziert, nimlich
Horus und Thot. Allein Anubis fehlt. Ferner sind in den Osiris-Kapellen auf
dem Dach des Tempels von Dendera die Torspriiche des Totenbuchs wenig-
stens durch ihre Vignetten vertreten. Der Eintritt ins Jenseits und in die heili-
gen Bereiche eines Tempels sind demnach qualitativ gleich, weshalb auch
nicht verwundern darf, daf} das Dime-Ritual durch die Auswahl der einbezo-
genen Gotter mitunter den Eindruck eines Funerirtextes erweckt.

Angesichts der relativ klaren architektonischen Vorgaben, die aus dem hier
vorgestellten Ritualtext abgeleitet werden koénnen, mit fiinf Toren und einer
sich daran anschliefenden Siulenhalle dringt sich férmlich die Suche nach
einem entsprechenden Tempel auf, in dem das Ritual durchgefithrt worden
sein konnte. Ein dgyptischer Tempel hatte ja nicht standardmifig finf Tore
einer Siulenhalle vorgeschaltet. Sollte sich herausstellen, dafl der Tempel von
Dime keine fiinf Tore hatte, die zu passieren waren, um in die Siulenhalle zu
gelangen, sondern dafl dies ein anderer zu identifizierender Tempel war, so
ergibe sich daraus ein bemerkenswerter, weiterer Einblick in die pan-dgyptische
Arbeit an religiésen Texten in der Priesterschaft der romischen Zeit: Priester
wiirden Ritualtexte anderer Tempel rezipieren und sich Abschriften anfertigen.
Angesichts des Hymnus an Sobek, den Herrn von Pai, im vorliegenden Text
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wiirde so eine Adaption fiir den Hauptgott von Dime anzunehmen sein, wenn
nicht der Befund doch eher ein disparater ist, so daff weniger von einem ge-
schlossenen Ritualtext, sondern von einer Kompilation verschiedener auch aus
anderen Orten stammender Texte gesprochen werden miifite.

Naheliegender ist jedoch, den Tempel am Herkunftsort der Textzeugen zu
betrachten. Kénnten wir also das Dime-Ritual mit dem archiologischen Be-
fund des Tempels von Dime in Einklang bringen, so lige m. W., abgesehen
von Hinweisen auf die aus den Tempelinschriften ableitbaren Rituale, erstmals
ein ausflihrlicherer dgyptischer Ritualtext vor, den wir mit der Architektur
eines konkreten Tempels in Verbindung bringen konnten. Allerdings sind wir
tiber den Tempel Dime archidologisch nur recht sparlich informiert, wihrend
die Textquellen fiir das Leben dieses Tempels griechisch wie demotisch aufler-
ordentlich reichhaltig sprudeln. Zu erwihnen sind in diesem Zusammenhang
noch zwei Papyri, die die Dekoration des Tempels zum Thema haben (Winter
1967; Vittmann im Druck). Dennoch fanden nur wenige wissenschaftliche
Grabungen in Dime statt, teilweise als gezielte Papyrusgrabungen. Vielmehr litt
der Bereich unter Raubgrabungen, aus denen etwa auch der Altbestand der
demotischen Dime-Papyri in der Osterreichischen Nationalbibliothek und ein
Teil in der Berliner Papyrussammlung stammen (Davoli 1998, 39-71).

Erst in jiingster Zeit hat ein Team der Universititen Bologna und Lecce
sich des Ortes angenommen. Bislang ist der von Lepsius bereits 1849 nach
seiner Expedition in den Denkmaclern aus Aegypten und Aethiopien publizierte
Plan, die beste Grundlage sich einen Uberblick tiber die topographischen Ge-
gebenheiten zu verschaffen (Davoli 1998, 40, 57). Dort erkennt man einen
langen Dromos, der zu einem von einer Umfassungsmauer eingefafiten Tem-
pelbezirk fithrt. In dem Bezirk steht ein kleiner Tempel, bei dem allenfalls drei
Tore zu erkennen sind, vielleicht vier, wenn das Tor der Umfassungsmauer
dazugezihlt wird, das hier bei Lepsius zwar nicht zu erkennen ist, aber zweifel-
los vorhanden gewesen sein mufl. Doch birgt dies Probleme, denn der Spruch
zum Eintreten durch das erste Tor ist nicht der erste Spruch des Ritualtextes,
sondern folgt einer ganzen Reihe von anderen Spriichen, die den Weg des
Priesters begleiten miissen. Das soll heiflen, daff zwischen Umfassungsmauer
und erstem Tor bereits Texte zu rezitieren waren, mithin sich der Spruch zum
Eintreten durch das erste Tor nicht auf das Tor der Umfassungsmauer bezie-
hen kann. Ferner fehlt im Grundriff bei Lepsius eine Siulenhalle, wihrend bei
Boak noch Strukturen hinter dem Tempel zu erkennen sind (Boak 1935, Taf.
1). Doch die Grabungen der Universititen von Bologna und Lecce haben
ergeben, daff der Tempelgrundriff bei Lepsius eine ptolemidische Bauphase
zeigt, wihrend im ersten Jahrhundert n. Chr. der Tempel erweitert wurde,
indem der hellenistische Naos einen Tiirdurchbruch an der Riickwand erhielt,
ein weiterer Bau angefligt wurde, wodurch sich jetzt finf Tiiren ergeben.” Ich
warte mit Spannung auf die Ergebnisse der nichsten Kampagnen, die hoffent-

7 Vortrag von Paola Davoli »New Excavations at Soknopaiu Nesos: The Season 2003« beim
Symposium Tebtynis und Soknopaiu Nesos - Leben im romerzeitlichen Fajum in Sommerhausen
bei Wiirzburg vom 11. bis zum 13.12.2003.
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lich statt weiterer Tore oder Tiiren eine Siulenhalle und schlieflich ein Sank-
tuar freilegen.

Wenn aber erst in réomischer Zeit der Tempel von Dime in der Weise um-
gebaut wurde, dafl fiinf Tore zu passieren waren, um in eine (noch nicht ge-
fundene, freilich von mir erwartete) Siulenhalle zu kommen, dann wird auch
eine Redaktion des Ritualtextes, der auf die architektonische Situation Bezug
nimmt, erst in romischer Zeit erfolgt sein. Ob die Einzelteile des Textes viel
ilter sind oder der Text auch in romischer Zeit erst komponiert wurde, mufl
vorerst offen bleiben. Es scheint sich immerhin zu zeigen, wie ein dgyptischer
Ritualtext auf den Korper des Tempels abgestimmt, vermutlich sogar diesem
angepafit wurde und nicht starr oder unverinderlich war.

Der Beitrag hat sicherlich das auflerordentliche Interesse vor Augen ge-
fuhrt, das dieser Text verdient. In einigen Jahren werde ich viele Einzelheiten
klarer sehen und auch deuten kdénnen. Zahlreiche Fragen bleiben noch, etwa:
Ist der Inhalt der Spriiche auf jedes einzelne Tor hin dhnlich prizise abge-
stimmt, so wie auch der Hymnus auf Nut als Spruch zum Betreten der Siu-
lenhalle sich mit der Nut-Metaphorik fiir die Sdulenhalle wie in Edfu verstehen
laRt?> Deshalb mufl ich meinen Beitrag mit dem dringenden Hinweis auf die
Vorldufigkeit simtlicher Angaben beenden, die ich hier referiert habe.
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