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1. Das Ende der altägyptischen Kulte

Bereits vor dem sogenannten Sieg des Christentums, spätestens seit den 50er Jahren 
des 3. Jhs., hatte in den ägyptischen Heiligtümern die Bau- und Dekorationstätigkeit 
ein Ende gefunden. Dieser Befund korreliert mit der Tatsache, dass in der 
papyrologischen Dokumentation spätestens seitdem ein Rückgang des Schrifttums 
zur Tempel Verwaltung festzustellen ist.1 Auch wenn es auf der Hand liegt, dass mit 
dem Ende der Dokumentation zu den alten Kulten und mit dem Abbrechen jeglicher 
Bautätigkeit in den Heiligtümern auch ein Ende des Tempelkultes einhergeht, so ist 
die Bewertung des Befundes in der Forschung durchaus umstritten.2 Manche gehen 
von einem Weiterleben der alten Religion aus. Als Beleg hierfür führt etwa Baines 
an, dass vor allem die Zerstörungen bzw. das Auskratzen der Figuren auf 
Tempelreliefs auf ein Weiterleben der Religion hindeuten könnten: „Mutilation 
should be related to this proximity (of churches near or inside temples), to the 
enduring power of the temples of the old religion and of the sacred spaces where 
they were located.“3 Hiergegen lässt sich einwenden, dass wir nicht wissen, wann 
genau die Zerstörungen vorgenommen wurden - schließlich kann das auch in 
islamischer Zeit gewesen sein - und ob wirklich ein direkter Zusammenhang mit 
dem Kult bestand. Frankfurter denkt ebenfalls an ein Weiterleben der paganen 
Kulte in den Tempeln. Er vermutet: „a great number of papyri and inscriptions make 
reference to priests, festivals, and temple operations through the fourth Century.“4 
Vielmehr ist es so, dass Frankfurter vornehmlich mit hagiographischen Quellen 
arbeitet, die als Quellen zu realhistorischen Entwicklungen äußerst problematisch

1 Zucker, Priester und Tempel, 168; so auch Bagnall, Egypt, 261-273. Vgl. schon O’Leary, 

Destruction of temples, 51-57; Habachi, Destruction of temples, 191-198; so auch Alston, City, 
272f.; zu den angeblichen Tempelzerstörungen und Umwandlungen von Tempeln in Kirchen vgl. 
zusammenfassend Dijkstra, Fate of the temples.

2 Vgl. Sauer, Archeology of Religious Hatred, 109: „The quoted cases (seil, of Bagnall) are dubious 
and, even if accepted, do not permit us to conclude that this was a general trend.“.

3 Baines, Temples as Symbols, 234.
4 Frankfurter, Religion in Roman Egypt, 19. Frankfurter vermutet einen länger anhaltenden 

Widerstand gegen die Christianisierung in manchen Regionen Ägyptens; ähnlich auch Remondon, 

L’Egypte, 63-78; Kaegi, Fifth-Century Twilight, 243-275; Wipszycka, Christianisation de TEgypte, 
117-165.
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sind. Alan Cameron schreibt hierzu ganz treffend: „Virtually all of what purports to 
be evidence either comes from triumphalist Christian texts, or concerns very small 
groups.“5 Die Problematik, die der hagiographischen Überlieferung innewohnt,6 
zeigt sich bereits bei einem Blick in das Leben des bekannten Klostervorstehers 
Schenute und seine angeblichen oder tatsächlichen Auseinandersetzungen mit den 
lokalen Kulten seit der 2. Hälfte des 4. Jhs.7 Gerade Schenute weiß, wie Smith 
richtig betont, im Grunde genommen nichts mehr über die alte ägyptische Religion 
zu berichten, die es noch im beginnenden 3. Jh. gegeben haben muss.8

So müssen wir eher davon ausgehen, dass das Schweigen der Quellen nicht auf 
eine Fehlstelle der Überlieferung zurückzuführen ist, sondern auf die Tatsache, dass 
die alte Tempelreligion nicht mehr in der Weise weiterbetrieben wurde, wie es bis 
dahin der Fall war, es also im Sinne Bagnalls zu einem Niedergang der offiziellen 
altägyptischen Tempelreligion gekommen ist.9 Die Ursache für diesen Niedergang 
sieht Alston in einer verstärkten Hellenisierung des Landes. Es handele sich um eine 
„smooth transition form the temple-city of the first Century to a more Classical city 
of the later period ... which gave rise to a cultural form identified as Hellenism“.10 11 
Das Ende des Tempelbaus gehe also auf die zunehmende Hellenisierung der Eliten" 
und, wie weiterhin vertreten wird, auf das Fehlen finanzieller Mittel zurück.12 So

5 Cameron, Poets and pagans, 21.
6 Vgl. hierzu zuletzt Bagnall, Models and Evidence.
7 Leipoldt, Schenute von Atripe; Frandsen/Richter-Aeroe, Shenoute: A bibliography, 147-176; 

Behlmer, Schenute von Atripe, LX-LXVI; Emmel, From the Other Side of the Nile, 95-113; ders., 

Shenoute of Atripe, 161-201.
8 Smith, Aspects of the preservation, 244f. Vgl. van der Vliet, Spätantikes Fleidentum, 99-130, 118: 

„Die zitierte koptische Mönchsliteratur liefert nur eines der vielen Indizien dafür, wie im 
hellenistischen und römischen Ägypten eine - man könnte sagen - demokratische religiöse Kultur 
hervorgetreten war, die nicht ohne Weiteres mit der seit alters tradierten pharaonischen Religion zu 
identifizieren ist.“; zur angeblichen Tempelzerstörung in Athribis el-Sayed, Schenute und die Tempel 
von Atripe, 519-538; vgl. aber etwas kritischer Klotz, Triphis in the White Monastery, 197-213.

9 Bagnall, Egypt, 267. Ebenso hält Smith für den Raum von Panopolis fest, dass indigene Religion nur 
noch bis in die 2. Flälfte des 3. Jhs., in die Zeit des Aurelian, zu belegen sei: Smith, Aspects of the 
preservation, 239 und 243.

10 Alston, City, 272f.; „The decline of the traditional temples could, therefore, be related to the growth 
of the Romanized city.“.

11 Zur Hellenisierung vgl. Kaper, De veranderingen, 123-134; Bowersock, Hellenism, 55-69; Fowden, 

Egyptian Hernes. Die Veränderungen der Religion lassen sich auch am Beispiel der Beschreibung des 
Aion-Kore-Kultes belegen: Epiphanius, Panarion 51,22,10; vgl. Bowersock, Hellenism, 23: „There is 
simply nothing to connect the earlier intimations of Aiön either inside or outside the city with the 
ceremonial observances described by Epiphanius in the latter part of the fourth Century A.D.“.

12 Baines, Temples as Symbols, 234: „Perhaps it was a combination of elite Hellenization and reduction 
in central and local funds that resulted in there being hardly any further construction in native 
temples.“.
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meint Bagnall: „it is an obvious guess that the imperial government simply did not 
give any more financial Support to the Capital needs or wants of the temples.“13

Vielleicht ist es sinnvoll, an einen Kompromiss zwischen der Ansicht über ein 
Ende der altägyptischen Kulte auf der einen Seite und über ein Weiterbestehen von 
ägyptischer religiöser Praxis auf der anderen zu denken, den Dijkstra vorgeschlagen 
hat: „it therefore seems best to follow Bagnall in his ideas that Ancient Egyptian 
religion as an institution ... had mostly faded away in the fourth Century ... while at 
the same time allowing for Frankfurter’s point that ... much could continue on a 
local level... such as traditional religious practices or rituals.“14

2. Der thebanische Raum

An einer Aufgabe der alten Tempelreligion ist nicht zu zweifeln, doch besteht in der 
Tat die Möglichkeit, dass die Rituale in der einen oder anderen Form nach 
überkommenem Brauch weiterliefen. Mich werden deshalb, auch um die These 
Dijkstras zu stützen, im Folgenden insbesondere die religiösen Rituale interessieren. 
Es gilt also zu klären, ob und wie sich die Aufgabe in der Tempelreligion in der 
Mitte des 3. Jhs. auf die private religiöse Praxis ausgewirkt haben könnte und wie 
und ob die einst so wichtigen in einer öffentlichen Festgemeinschaft durchgefiihrten 
Tempelrituale fortgelebt haben. Konzentrieren möchte ich mich dabei auf die Jahre 
des Übergangs, genauer die Zeit zwischen Diocletian und Konstantin dem Großen 
(283/4-333/4) und geographisch auf den Raum um Theben.

13 Bagnall, Egypt, 267; vgl. 263.
14 Dijkstra, Philae, 22. Dijkstra verweist jedoch lediglich auf einen archäologischen Befund auf 

Elephantine (Kaiser et al., 188). Bei den dortigen Ausgrabungen fand man einen Opferaltar, eine 
davor liegende und in den Boden eingetiefte Libationsplatte und eine in den Boden vor ihr 
verbliebene Vertiefung für ein Wassergefäß, die auf „traditional libations to the Nile“ (Dijkstra, 

Philae, 121) hinweisen könnten. Nach Auskunft der Grabungspublikation datiert der Befund freilich 
in die römische Kaiserzeit; die Anlage soll aber, nach persönlicher Auskunft des Ausgräbers, noch im 
6. Jh. in Gebrauch gewesen sein: Dijkstra, Philae, 114: „The layer on top contained pottery dated 
provisionally to the second quarter of the sixth Century (personal communication from M. Rodziewicz)”. 
Vgl. mit ähnlichen Argumenten wie Dijkstra bereits Garth, Religious traditions, 789f.: „The ,great 
tradition’ - in Egypt, that of the temples - generates a certain level of documentation; the ,!ittle 
tradition’, that of domestic cult, may not. So when the papyri and the inscriptions fall silent, nothing 
guarantees the demise of the ,little tradition’, which may indeed ... galvanize itself to replace those 
functions of the ,great tradition’ that are deemed essential to the maintenance of everyday life“; 
Caseau, The Fate of rural Temples, 112: „The result is that the general picture is one of decline for 
pagan temples and major pagan festivals, whilst on a local level pagan cults and practices could be 
maintained.“
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a) Die Tempel Thebens

Theben war in pharaonischer Zeit das kultische Zentrum Ägyptens schlechthin15 und 
auch noch in römischer Zeit zehrte es von diesem Ruf. Die großen Totentempel, also 
die Millionenjahrhäuser der Pharaonen des Neuen Reichs auf dem Westufer, waren 
schon lange verfallen, doch erfreute sich der Tempel Amenophis’ III., wie es die 
zahlreichen Graffiti belegen, wegen der beiden Memnonskolosse noch großer 
Beliebtheit. Auch der Tempel der Hatschepsut, inzwischen ein Heiligtum der beiden 
vergöttlichten Personen Amenophis, Sohn des Hapu, und Imhotep, war stark 
frequentiert, ebenso wie Ostraka im Millionenjahrhaus Sethos’ I. auf eine sakrale 
Nutzung hindeuten. Klotz spricht sogar von einer „veritable renaissance of activity 
in the early Roman Period“, die bis in die Zeit des Antoninus Pius, also die Mitte des 
2. Jhs. andauerte.16 In den ersten beiden nachchristlichen Jahrhunderten erlebte man 
also ein letztes Aufblühen der ägyptischen Religion, deren Fokus Priester und 
Tempel blieben.17 Das letzte mit dem hieroglyphischen Pharaonennamen eines 
Kaisers versehene Bauteil stammt wahrscheinlich aus der Zeit des Valerian (253- 
260 n. Chr.) im kleinen Tempel in Medinet Habu.18 Eine Untersuchung der Deko
rationstätigkeit zeigt weiterhin, dass im 1. und 2. Jh. noch sieben thebanische 
Tempel von Bedeutung waren: der Mutbezirk von Karnak und der Luxor-Tempel 
auf der Ostseite sowie die Tempel von Medinet Habu, Deir el-Medineh, Deir el- 
Bahari, Deir el-Schelwit und Deir el-Rumi auf der Westseite.19 Die letzten vier 
dieser Tempel tragen heute das Wort „Deir“, also „Kloster“, im Namen, was die 
Kontinuität der religiösen Nutzung der Orte auch über die pagane Zeit hinaus zeigt.

Eine der sicherlich maßgebendsten Transformationen im thebanischen Raum 
brachte die dortige Stationierung von zwei Legionen (legio 1 Maximiana und legio 
II Flaviana Constantia) mit sich,20 21 denn sie führte zur Umwandlung des Tempels 
von Luxor auf dem Ostufer in ein römisches castrum?' Bekannt ist dieses castrum 
vor allem wegen seines sacellum, dessen Wandmalereien sich zum Teil noch heute 
erhalten haben.22 Die Apsis zeigt ein Gemälde mit den Tetrarchen und einer Büste 
des Jupiter oder des personifizierten Sieges.23 Diocletian ist in der Haltung und mit 
den Attributen des Jupiter dargestellt, neben ihm steht Maximianus Herculius. Zu

15 Vgl. von Recklinghausen, Anspruch und Wirklichkeit, 140-164.
16 Klotz, Knephis, 596f. Zum späten Theben vgl. z.B.: Coquin, La christianisation, 169-178.
17 Klotz, Knephis, 597. Es handelt sich um den Tempel von Medinet Habu: PM II2, S. 472, (79) (a-b).
18 Vgl. Klotz, Knephis, 538; Grenier, Notes, 63-66.
19 Klotz, Knephis, 12.
20 Speidel/PAVKOvtc, Legion II, 151-154.
21 El-Saghir et al., Le camp romain; Golvin/Redde, L’enceinte, 594-599; Gabelmann, Antike Audienz- 

und Tribunalszenen, 204f.; Klotz, Knephis, 544-546; Lander, Roman Stone Fortifications, 187, 190, 
201,233.

22 Vgl. Török, Transfigurations, 143-152.
23 Deckers, Wandmalerei, 20.
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deren beiden Seiten stehen Galerius und Constantius Chlorus.24 Wie zuvor nur bei 
Göttern üblich, erhalten alle vier zudem einen Nimbus.25 Ganz offensichtlich wurde 
in diesem religiösen Zentrum des Legionslagers also die Göttlichkeit der lebenden 
Herrscher gefeiert.26 Mit der alten ägyptischen Religion hatte dieser Soldatenkult 
nichts mehr gemein. Doch ist Török der Ansicht, dass diese Transformation des 
Heiligtums von Luxor in eine Kaiserkultkapelle „renewed the prestige of the ancient 
temple as the religious centre of the region“.27 Er verkennt dabei freilich, dass der 
Tempel eben ein Legionslager war, das dortige Heiligtum also kein überregionaler 
Anziehungspunkt für alle Bevölkerungsschichten gewesen sein dürfte, sondern 
primär der Identitätsstiftung der dort stationierten Legionäre diente. In der 
Forschung findet sich des Weiteren zwar die Vermutung, dass der Kult für Amun in 
dem Tempel weiterbetrieben wurde,28 doch scheint mir dies in einem römischen 
Militärlager schlecht möglich gewesen zu sein. So ist davon auszugehen, dass 
Diocletian den Tempel in eine Festung umwandeln konnte, weil er eben nicht mehr 
als Tempel genutzt wurde. Die Bevölkerung dürfte sich eher an den Stellen des 
Lagers getroffen haben, wo zwei große Tetrastyla errichtet wurden; das östliche 
stammt aus dem Jahr 300/301, das westliche aus dem Jahr 308/309.29

b) Die Idee des Pharaos

Auch wenn sich kein römischer Kaiser je für die Ritualpraxis der ägyptischen 
Tempel interessiert haben dürfte, so stellten die ägyptischen Priester doch die Kaiser 
als Pharaonen beim Opfer vor den Göttern auf den Tempelwänden dar, denn der 
Idee nach garantierte das Opfer durch den Pharao die Aufrechterhaltung der 
Weltordnung. Mit dem Ende der Tempelreligion muss auch diese Idee und die Not
wendigkeit des inzwischen, möglicherweise bereits seit der Ptolemäerzeit, sowieso 
nur ideell agierenden Pharaos ein Ende gefunden haben. Doch ist dies nicht ganz 
richtig: Innerhalb der Thebais gab es die Stadt Hermonthis, das heutige Armant, in 
der der heilige Buchisstier, ähnlich dem Apisstier von Memphis, verehrt wurde. 
Dessen Kult lebte wiederum ungebrochen bis in konstantinische Zeit weiter. Belegt 
findet sich dies in den sogenannten Bucheumstelen. So wie der Apis im Serapeion 
von Memphis wurde auch der Buchisstier nach seinem Tod im Bucheion von

24 Deckers, Wandmalerei, 17. Die Ansicht von Frankfurter, Religion, 36, „the motivations seem to 
have laid in the desire to assimliate the emperor’s divine person to the Egyptian high-god“ scheint 
mir mehr als unwahrscheinlich, weil der Tempel eben kein Tempel mehr war, sondern ein Legions
lager.

25 Deckers, Wandmalerei, 17-18.
26 Deckers, Wandmalerei, 22-23.
27 Török, Transfigurations, 152.
28 Klotz, Knephis, 548f.; Murnane, False-doors, 146; Bell, Luxor Temple, 274, Anm. 117.
29 Lacau, Inscriptions latines, 17-46; el-Saghir et al., Le camp romain, 1 lf., 20f., 122, Abb. 21-23, Taf. 

XV1-XVIII.
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Hermonthis beigesetzt. Er selbst erhielt dafür eine Gedenkstele, ebenso wie die 
Mutter des jeweiligen Buchisstieres mit solchen Denksteinen bedacht werden 
konnte. Die Stelen zeigten im Giebelfeld traditionell den jeweils regierenden Pharao 
beim Opfer vor dem betreffenden Stier. Das letzte derartig gestaltete Objekt stammt 
aus dem 12. Regierungsjahr des Kaisers Diocletian, also aus dem Jahr 295 n. Chr. 
Die Tetrarchen führen im Text schon keine altägyptischen Königstitel mehr und der 
rituelle Pharao ist mit leeren Kartuschen dargestellt.30 Hingegen hat eine Stele für 
die Buchismutter aus dem Jahr 311/2 noch eine Datierung nach dem Pharao 
Maximian mit ägyptischen Königstiteln, doch ist auf dem Giebelfeld der rituelle 
Pharao durch einen Priester, der das Opfer vollzieht, ersetzt.31 Der letzte Buchisstier, 
der eine solche Ehrung erhielt, war - wie es die Datierung zu erkennen gibt - am 8. 
Hathyr des Jahres 57 des Pharao Diocletian, also am 4. November 340 n. Chr., unter 
Kaiser Constantius II. gestorben.32 Die Stele zeigt aber weder einen Pharao, der wie 
sonst üblich das Opfer vollzieht, noch gibt sie das Regierungsjahr des amtierenden 
Kaisers, sondern rechnet weiterhin mit den Herrschaftsjahren des Königs von Ober
und Unterägypten, des Sohnes des Re, Diocletian.33

Es muss also, wie es die Stelen zeigen, auch im ausgehenden 3. und bis weit in 
die erste Hälfte des 4. Jhs. in der Thebais noch pagane Kreise gegeben haben, die an 
der alten ägyptischen Religion festhielten, die also nicht pagan hellenisiert und erst 
recht nicht christianisiert waren und die über hinreichend finanzielle Mittel 
verfügten, den Kult für den Stier und seine Mutter zu betreiben.

c) Die Bedeutung des Rituals für die altägyptische Religion

Es ist sehr wahrscheinlich, dass sich im ausgehenden 3. und beginnenden 4. Jh. in 
der Thebais ein vielschichtiger religiöser Transformationsprozess abgespielt hat, den 
wir nur durch ganz wenige Dokumente greifen können. Würden wir mit Frankfurter 
davon ausgehen, dass die Paganen ihre Kulte seit dem Ende der Tempelreligion 
vornehmlich in Dorfkapellen oder auf Hausaltären betrieben haben, es also zu einer 
domesticization of religious practice gekommen ist,34 so bedeutet dies, dass nicht 
mehr die alte Priesterreligion wichtig war, sondern auch jeder ohne priesterliches 
Spezialwissen ausgestattete Dorfbewohner nun Kulte für die lokalen Götter

30 Hölbl, Altägypten im römischen Reich I, 40, Abb. 33.
31 Hölbl, Altägypten im römischen Reich I, 43, Abb. 34.
32 Museum Kairo JE 31901; Mond/Myers, Bucheum III, Nr. 20; Goldbrunner, Buchis, 96-98; Hölbl, 

Altägypten im römischen Reich 1, 44; Grenier, La Stele de la mere d’un Bouchis, 249-251; ders., La 
Stele funeraire, 197-208; ders., Remarques sur les datations.

33 Grenier, La stele de la mere d’un Bouchis, 255; zur Datierung Bagnall/Worp, Chronological 
Systems, 43-49; MacCoull/Worp, Era of the Martyrs, 375-408 (dies., addenda, 155-164); vgl. Gold

brunner, Buchis, 117f.
34 Vgl. Frankfurter, Religion, 27-30.
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vollziehen konnte.35 Privatkulte gab es natürlich bereits in pharaonischer Zeit; doch 
stimmt diese These wirklich, so müssen wir trotzdem annehmen, dass sich im 3. Jh. 
ein fundamentaler, ja revolutionärer Wandel in der Kultpraxis der ägyptischen 
Religion vollzogen hat. Wie fast jede antike nicht-monotheistische Religion, so war 
zwar auch die ägyptische Religion eine Religion des Kultes. Diese Feststellung 
reicht jedoch keinesfalls aus, um den spezifischen Charakter des ägyptischen 
Götterkultes zu beschreiben. Genauso wichtig wie das Opfer an und für sich waren 
in Ägypten die damit verbundenen Rituale, die im Mythos gründeten.36 So erklärt 
Jan Assmann das Tempelritual wie folgt: „Ziel ist..., die Dinge und Handlungen der 
realweltlichen kultischen Sphäre, mit Handlungen und Ereignissen der götter
weltlichen, mythischen Sphäre, in Beziehung zu setzen.“37

Es waren dabei zwei Formen des Rituals möglich. Einerseits gab es das nicht
öffentliche Ritual hinter den Tempelmauem - hier hatte die Bevölkerung keinen 
Zutritt. Umso wichtiger waren andererseits die öffentlich vollzogenen Rituale 
während der regelmäßig stattfindenden Prozessionsfeste.38 An den Aufwegen und 
auf den Vorplätzen der Tempel traf sich dann das Volk und konnte Religion in 
Gemeinschaft ausüben. Bereits im Neuen Reich boten Feste den Rahmen, der es 
ermöglichte, eine „Form der Persönlichen Frömmigkeit“ zu entwickeln, in der 
„einzelne mit Gebeten um Errettung und sonstigen Anliegen sich an die Gottheit 
wenden konnten.“39 Dieser gemeinsame Kult dürfte erheblich zur Identitätsstiftung 
der Bevölkerung beigetragen haben.40 Das war auch in hellenistischer Zeit nicht 
anders, ln einer Festbeschreibung griechisch-römischer Zeit in Esna heißt es zu einer 
solchen Prozession: „Erscheinen dieser Göttin und ihrer Begleitung ... Männer und 
Frauen sollen einen schönen Tag feiern! Die ganze Stadt soll Freudenschreie 
ausstoßen. Niemand soll schlafen bis zum Morgengrauen.“41 Eine Prozessions
beschreibung aus dem Tempel von Edfu führt an, dass die Bewohner der 
umliegenden Dörfer „eine Stationskapelle ... mit 500 Broten verschiedener Sorten, 
(mit) 100 Krügen Bier und 30 Schenkeln von Kleinvieh“ stellen sollen, „damit sie

35 Frankfurter, Religion, 30: „People respond to the decline of temples, therefore, by establishing or 
moving their attentions to new loci - Oracle cults, prophetic figures, or simply the chief local image 
or stela that had always served as the local axis and could be celebrated with minimal priestly 
Service.“

36 Vgl. Otto, Verhältnis; Altenmüller, Texte zum Begräbnisritual, 170-172.
37 Assmann, Tod und Jenseits, 461 f.
38 Vgl. Frankfurter, Religion, 52-58; Derchain-Urtel, Festbesucher, 3-15; Coppens, Temple Festivals. 

Siehe die Beschreibung eines solchen Festes in Chassinat, Edfou V, 28,11-35,3 (eine deutsche 
Übersetzung findet sich in Kurth, Treffpunkt der Götter, Nr. 25). Assmann, Ägypten, 261: „Das 
ägyptische Fest beruht auf dem Gedanken, daß die Trennung von Himmel und Erde in bestimmten 
Grenzen rückgängig gemacht werden kann und die Götter wieder leibhaftig auf Erden gegenwärtig 
sind. Repräsentation schlägt um in Realpräsenz.“

39 Assmann, Ägypten, 261.
40 Vgl. Assmann, Ägypten, 262.
41 Esna V 302 = Nr. 207,23; Übersetzung Derchain-Urtel, Festbesucher, 7.
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die Zeit zubringen können, indem sie sitzen und trinken und einen schönen Tag 
begehen vor diesem herrlichen Gott (Horus Behedeti), indem sie sich mit Salböl 
einr<eiben> und gar sehr jubeln gemeinsam mit den Bewohnern der (anderen) 
Dörfer.“42 Festfreude bedeutete also auch den Konsum von Alkohol. In der Tat darf 
dessen Bedeutung nicht unterschätzt werden, denn solche „Tage des Trinkens“ sind 
bereits seit dem Neuen Reich belegt.43

d) Die Vereine: Elemente der Hellenisierung ägyptischer Kulte

Was ist aber aus diesem einst so ausgeprägten Festwesen und den öffentlichen 
Ritualen, die den Menschen einen Kontakt mit der Gottheit erlaubten, geworden? 
Kann man wirklich mit Bagnall davon ausgehen, dass „cult as an organizing 
principle in society was lost“?44 Ist es in der Tat so, dass sich die Menschen, wie 
Frankfurter meint, auf eine private Kultausübung zurückgezogen haben, wo sich ihr 
religiöses Leben über Jahrtausende um die großen Tempelfeste und die Teilnahme 
an den dort vollzogenen öffentlichen Festritualen konzentrierte? Es gehört schließ
lich zu einem ägyptologischen Axiom, dass in der ägyptischen Religion „Gott 
verloren wäre, falls aus irgendeinem Grunde der Tempeldienst aufhörte und mit Gott 
freilich die ägyptische Welt.“45 Gelang es den paganen Ägyptern aber vielleicht 
doch, ihre religiösen Traditionen, die im den Mythos nachvollziehenden Ritual ihren 
identitätsstiftenden Kulminationspunkt hatten, fortleben zu lassen?46

Zur Beantwortung dieser Fragen muss zunächst auf eine wichtige Entwicklung in 
der ägyptischen Religion hingewiesen werden, die sich spätestens in der Ptolemäer
zeit bemerkbar macht: Es handelt sich um die Etablierung eines ägyptischen 
Vereinswesens. Dessen Wurzeln liegen zwar in der Spätzeit, doch aussagekräftige 
Quellen zu den Vereinen liegen uns erst seit der griechischen Herrschaft vor.47 
Solche Vereine dienten insbesondere der sozialen Absicherung ihrer Mitglieder. Sie 
trafen sich - zumindest den Belegen zufolge - erst in hellenistischer Zeit zu ihren 
religiösen Feiern an den dromoi der Tempel, um während der großen öffentlichen 
Götterfeste und der Prozessionen der Götter an den entsprechenden Ritualen

42 Übersetzung Kurth, Treffpunkt der Götter, 162.
43 Vgl. Erman, Zwei Aktenstücke, 345; de Cenival, Les associations religieuses, 179.
44 Bagnall, Egypt, 268.
45 Brunner, Grundzüge, 45; Assmann, Schöpfung, 686.

46 So stellte Kurth, Ägypter ohne Tempel, 141, für die heimatfernen Ägypter pharaonischer Zeit fest: 
„wenn sie ..., durch äußere Umstände erzwungen, keinen Tempel in ihrer Nähe hatten, dann schufen 
sie auf die verschiedenste Weise einen den Umständen angemessenen Ersatz, der als gleichwertig 
galt, solange das Wesentliche bewahrt blieb ... Die Götter Ägyptens waren dort, wo ihre Gläubigen 
waren.“.

47 Vgl. Vernus, Kultgenossenschaft, 848-580. Entstanden sein könnten solche Kultgenossenschaften 
bereits in der 26. Dynastie, doch reichhaltig in der Dokumentation begegnen sie erst seit der 
Ptolemäerzeit.
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teilzunehmen. Bei diesen Feiern spielte der Konsum von Alkohol eine bedeutende, 
möglicherweise sogar zentrale Rolle:48 So sprechen demotische Urkunden der 
griechisch-römischen Zeit von den Tagen des Trinkens.49 Die Satzungen von 
Vereinen schreiben sogar die Menge des Alkoholkonsums vor. Die Mitglieder eines 
Vereins der Salzverkäufer von Tebtynis sollen sich etwa jeden Monat treffen und 
jeder soll einen Chus, also etwa drei Liter Bier, trinken.50

Das Erscheinen eines kleinarches der Isis in einem römerzeitlichen Ostrakon aus 
Theben-West zeigt auch, wie wir uns die Sitzungen der Vereine an solchen Tagen 
vorstellen müssen.51 Weil es den Titel eines Klinenvorstehers gab, muss die 
Versammlung nach griechisch-römischer Sitte in Form eines Symposiums auf 
Klinen stattgefunden haben. Der archäologische Befund im Faijum in der Siedlung 
Tebtynis belegt diese Hellenisierung des ägyptischen Festgeschehens. Am Dromos 
zum Tempel des Krokodilgottes Soknebtynis hat man hier mehrere Deipneterien, 
also Vereinstrinkhallen, ausgegraben.52 In ihnen fanden sich zahlreiche Ostraka aus 
dem späten 2. und 3. Jh. n. Chr., von denen etwa 100 als Bierscheine angesprochen 
werden.53 Sie bestehen, wie es Fabian Reiter festhält, aus folgendem Formular:

1. Datierung
2. Personenname
3. Mengenangabe, meist in 5ix®pcc

Vor der Datierung findet sich zudem häufig noch die Angabe tooic; Qjtou, also 
„Biertrunk“. Ein Beispiel wäre ein Bierschein aus dem 2. Jh. n. Chr.: „Biertrunk; 28. 
Pachon, Crispinus, 10 Dichora“.54 Ein Dichoron entspricht einer Menge zwischen 16 
und 26 Litern, sodass nicht von einem privaten, sondern einem gemeinschaftlichen 
Konsum auszugehen ist, denn hierauf deutet auch die Wendung „Biertrunk“ hin.55 
Mit Reiter sind also die Bierscheine „als Quittungen für Bierspenden einzelner 
Vereinsmitglieder für deren gesellige Zusammenkünfte“ zu deuten.56 In den Ostraka 
aus Tebtynis begegnet uns das Amt des Klinarchen ebenfalls in 18 Fällen.57 Reiter 
konnte nun zeigen, dass die ägyptischen Vereinssitzungen in Tebtynis wie 
griechische Symposia ausgestaltet gewesen sein müssen: Die Teilnehmer lagen auf

48 Zu den Vereinsbräuchen Brashear, Vereine, 19-32, 30f.; zum Alkoholkonsum vgl. auch Clarysse, 

UseandAbuse, 159-166.
49 De Cenival, Les associations religieuses, 111-113 (es sind die hrw n swr), 178f.; Boak, Organization 

ofGuilds, 212-220.
50 P.Mich. V 245 (18.8.47 n. Chr.), vgl. Reiter, Symposia in Tebtynis, 135.
51 O.Petr. 372,6 (1.-4. Jh. n. Chr.): icXEivctpxOl«;) ’Iot8f|oi> k. . p Kpk(o<pri>viov) et.
52 Vgl. Rondot, Tebtynis II, 150-152, 197-199; Tat. 1.
53 Reiter, Symposia in Tebtynis, 133.
54 Reiter, Symposia in Tebtynis, 133; inv. 5874-19:7t6au; ^ut(ou) nay(üv) icp Kpiamvo^ 8tx(o>pa) t.
55 Reiter, Symposia in Tebtynis, 134.
56 Reiter, Symposia in Tebtynis, 134.
57 Reiter, Symposia in Tebtynis, 136.



68 Stefan Pfeiffer »

Klinen, die mittlere Klirre war die Ehrenkline und auf die Liege-Reihenfolge auf den 
Klinen wurde streng geachtet - was auch den Titel Klinarch erklärt.58 So zeigt sich 
letztlich bereits im 1. oder 2. Jh. n. Chr., dass es im Vereinswesen zu einer weit
gehenden Hellenisierung, zumindest was das Festgeschehen betraf, gekommen ist. 
Die Vereine feierten ihre Symposia aber im Kontext der ägyptischen Tempel: am 
Dromos, dort wo die Priester mit den Kultbildem der Götter - in Tebtynis also mit 
einem Krokodil - bei den großen Prozessionen vorbeizogen und die öffentlichen 
Rituale durchgeführt wurden.

e) Vereine in der Thebais und die alten Rituale

Es ist die These aufzustellen, dass den religiösen Vereinen in der Thebais im 3. und 
möglicherweise auch 4. Jh. eine zentrale Bedeutung in der Aufrechterhaltung der 
traditionellen Ritual- und Kultpraxis zukam. Zwar lassen sich nur ganz wenige 
Zeugnisse hierfür finden, doch scheint besonders die Göttin Isis eine wichtige Rolle 
gespielt zu haben. Sie tritt uns nämlich im Kontext von zwei Vereinssitzungen 
entgegen. Ein Ostrakon, dessen Datierung die Herausgeber mit dem 3. oder 4. Jh. 
angeben, berichtet von einer synodos der Isis, die sich monatlich traf und während 
eines Isis-Festes Getränke, wahrscheinlich alkoholischer Natur, zu sich nahm.59 
Weiterhin traf sich im 3. Jh. - eine nähere Datierung ist ebenfalls nicht möglich - im 
sicherlich nicht mehr genutzten Millionenjahrhaus Sethos’ I. eine synodos der Isis 
und des Apollon (= Horos)60 und eine synodos aus oder des Thmonp( ).61 Ostraka 
dieser Synodos betreffen ein Lampenfest des Apoll - gemeint sein dürfte Horus - 
und der Isis.62 Nach Auskunft der auf den Ostraka vermerkten Ausgaben und der 
verwendeten Maßeinheiten könnte zudem Wein konsumiert worden zu sein, weil 
auch ein Weinhändler angeführt ist, der dann wohl das von ihm verhandelte Getränk 
bereitgestellt hat.63

Bereits die Erwähnung eines „Lampenfestes“, das einer alten ägyptischen 
Tradition folgen dürfte,64 zeigt, dass in den Vereinen alte Kulte weiterleben konnten. 
Wie sieht es aber mit den Ritualen aus, die ein zentrales Kennzeichen der 
ägyptischen Religion waren? Auch hier hilft möglicherweise wieder der Zufall der

58 Reiter, Symposia in Tebtynis, 137-140.
59 O.Bodl. II 1861,8: [eju]p[tivi]co<; ttivopev Kotxä tue sopra«; "IatSo«;. Vgl. Dunand, F., in: Golvin et 

al., Le petit Sarapeion romain de Louqsor, BIFAO 81 (1981), 140 (es handelt sich um einen 
Abschnitt in betreffendem Aufsatz aus der Hand von Dunand).

60 SB XVIII 13622,3-4: it() cmvö8() ”Ict8(o<;) po8(tov) a n() cmvö8() Ajto/dÄoivoc) [ -ca.?- ].
61 SB XVIII 13625; zur Bedeutung des Namens Borkowski, Z., in: Mysliwiec, Keramik, 92.
62 Vgl. SB XVIII 13625 (2./3. Jh.): truv68(ot>) 0pov7t( ) vo/.i ocpdjvtov) a ! lexep () ko/.(otptbvtov) a

X.ux(vcn|na?) An6Uco(vo<;) (8pa/_p ) 8 Xt>x(vav|ncu;) m>v68(ot>) (Spaxjl ) a (ößoX 1) (ytvovxat) 
KOÄ(o<po')via) Xr| pö8(ta) pr|.

63 SB XVIII 13622,5: oivo7t().
64 Vgl. Frankfurter, Religion, 137f.
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Überlieferung auf dem Westufer Thebens weiter. Der Tempel der Hatschepsut war 
seit ptolemäischer Zeit ein Heiligtum für die beiden vergöttlichten Personen Imhotep 
und Amenhotep, Sohn des Hapu.65 Der erste von beiden war in einer interpretatio 
Graeca Asklepios, den zweiten kannten die Griechen nicht aus ihren Kulten, 
sondern sprachen ihn als Amenothis an. Als „Heilige“ werden beide in der ägypto- 
logischen Forschung deshalb bezeichnet, weil ihr späterer Kult sich aus dem 
Totenkult für zwei aller Wahrscheinlichkeit nach historische Persönlichkeiten 
entwickelt hat.

Der Heiligenkult, der vor allem ein Heilungs- und Orakelkult war, fand 
möglicherweise mit dem 2. Jh. sein Ende, doch gibt es zwölf griechische Graffiti 
späterer Zeit. Sie befinden sich in vier Nischen an der südlichen Seite der Westwand 
des Hofes. Zumindest sechs dieser Inschriften in Nische D, wenn nicht gar alle, 
stammen von einer Kooperation von Metallhandwerkem aus Hermonthis, die in 
einem Zeitraum von etwa 50 Jahren (283/4-333/4)66 regelmäßig nach Deir el-Bahari 
kamen. Der Anfang des am besten erhaltenen dieser Graffiti vom 27728. Dezember 
324 lautet:

„1. und 2. Tybi, während des dritten Konsulats unserer Herren Crispus und 
Constantinus, der ehrwürdigsten und berühmtesten (= vires nobilissimi).
Wir sind hierhin gekommen ... das Opfer eines Esels, die Gemeinschaft der 
Eisenarbeiter aus Hermonthis.“

Es folgen die Namen der Eisenarbeiter. Am Ende erscheint ein gewisser Plenis, der 
Eselhalter ist und von dem es heißt:

„Er selbst hat den Esel vor dem Gott geschlachtet und alle haben das 
Proskynema vollzogen ... dort... des großen Gottes.“67

Wir erhalten also folgende Informationen: Es gab einen Verein der Metallarbeiter 
(rrZfjGoi; aiSrjpoupyöv)68 in Hermonthis, das von Deir el-Bahari innerhalb einer 
Tagesreise zu erreichen ist. Der Herausgeber des Textes wies bereits darauf hin, 
dass auch archäologische Funde das Metallhandwerk in Hermonthis belegen.69

65 Zu Amenophis vgl. zuletzt Klotz, Knephis, 67-69; zu Imhotep: ebd., 161-163.

66 Die älteste ist Nr. 164 und stammt aus der Zeit zwischen dem 28.8.283 und November 284; die 
jüngste Nr. 169 aus der Zeit zwischen dem 27.12.333 und dem 26.1.334. Bagnall, Egypt, 269.

67 Lajtar, Deir el-Bahari, Nr. 168 = SB 41, 1612: {Tu} Tüßt a' Kai ß', uttaxeta^ xwv 8ec7toxMV tjpwv 
Kpionou Kat Kü)va[xav]xivou xöv e[üyev]£pTÖxo)v Kai ejiKp[av£oxax<ö]v Kataäp[wv] xö y' •yevöpr.Oa 
evxaßOa p.xoxtov Ouotav övov, xArjOoc mör|poupY[(5]v 'EppMvtteoc ... auxö«; eocpa^ev xöv övov 
epjtpoa0Ev xoü Of.pü K[a]i Jtavxei; xö jrpooKÖvr|ga up[....] evxaüO’ e....xa xoü peyakou 0eot> 
Kitoi[r|aa|y. Vgl. auch Bagnall, Last donkey sacrifice.

68 Hierzu Lajtar, Proskynema Inscriptions, 56f.

69 Vgl. Lajtar, Proskynema Inscriptions, 57, mit Verweis auf Mond/Myres, Temples of Armant, 201.
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In den Graffiti werden jeweils 12-15 Sidourgoi genannt.70 Wie sehr die Mit
glieder ihrem Berufsstand verpflichtet waren, zeigen auch ihre Namen. Viele von 
ihnen heißen Plenis. Der ägyptische Name nifjvn; (P3-ljn) wiederum ist auch die 
Berufsbezeichnung „Schmied“.71 Der Verein besaß des Weiteren eine Binnen
gliederung. Die drei wichtigsten Ämter sind die des ersten, zweiten und dritten 
Ober( ). Wie aber die griechische Abkürzung dpx', also Ober( ) zu ergänzen ist, 
bleibt unklar: Vielleicht sind es drei Priestergrade; es sind aber auch die Er
gänzungen üpxtijrpcaßÖTf.poq), äpxdauvaycuyög) und äp'/i(ai8r|pot)pyöi;) möglich.72 
Lajtar vermutet weiterhin, dass sich kein Rangunterschied zwischen den drei Posten 
feststellen lasse.73 Neben diesen dreien hatte die Vereinigung einen Vereins
schreiber: Hatres, Sohn des Horion, scheint sein Amt zehn Jahre lang innegehabt zu 
haben, denn so lange tritt er als Schreiber in Erscheinung.74 Zu fragen bleibt, ob 
auch der erwähnte Bierbrauer und der Eselhalter zum Verein dazugehörten, oder ob 
sie nur für die entsprechende Sitzung in Deir el-Bahari angeheuert wurden und als 
externe Unterstützer den Riten beiwohnten. Letzterer Ansicht ist Lajtar.75 Da aber 
der Bierbrauer sehr weit vorne in der Mitgliederliste genannt ist, könnte er auch zum 
Verein dazugehören; der Eselhalter wiederum war durch das Opfern des Esels aktiv 
an der Sitzung beteiligt, was auch an eine Einbindung in den Vereinskult und 
deshalb an eine Mitgliedschaft denken lässt.

Die berufsständische Korporation der Metallhandwerker reiste zum ersten und 
zweiten des Monats Tybi nach Deir el-Bahari, um hier gemeinsam einen Esel zu 
opfern. Welchem Gott geopfert wurde, geht aus den Graffiti nicht hervor. Die 
Metallarbeiter bezeichnen ihn lediglich als „Gott“ (peycu; Oeöq, ep7tpoa0ev xou 
0eoü), sogar lcüpioi | Or.oi? | im Plural ist einmal belegt. Aufgrund des Ortes könnte 
man an Amenophis, Sohn des Hapu, oder/und Imhotep denken. Hiergegen spricht 
freilich, wie es Lajtar meint, „the unusal kind of sacrifice.“76 Auch passe die mit 
dem Eselopfer verbundene „complicated cosmic ideology“ nicht gut zu den beiden 
Heiligen.77 So sei es entweder möglich, dass sich die beiden Heiligen zu „großen“ 
Göttern entwickelt hätten und deshalb das Opfer erhalten könnten, oder aber

70 Vgl. Lajtar, Proskynema Inscriptions, 63.
71 Lajtar, Proskynema Inscriptions, 59.
72 Vgl. Lajtar, Deir el-Bahari, 255; Lajtar hält die letztere Ergänzung für die wahrscheinlichste (96).

73 Lajtar, Proskynema Inscriptions, 64: „there is no trace of any other gradation, which suggests that 
their ranks were commensurate.“; mit Verweis auf San Nicolo, Ägyptisches Vereinswesen II, 54, der 
von der Pluralität der Vorstandsbeamten spricht. Dieser weist aber darauf hin, dass bei ägyptischen 
Vereinen der Vorstand immer von einer Einzelperson gestellt wird (56f.), es aber einen Beleg für 
einen zweiten Vorsteher gebe (P.dem. Cair. 30606,20; 30605, 21 etc.).

74 Lajtar, Deir el-Bahari, 95f. Es handelt sich um die Nm. 163, 168, 169 und 172.
75 Lajtar, Proskynema Inscriptions, 65, Anm. 20: „The presence of a brewer may have resulted from 

the same reasons as in the case of a donkey-keeper.“.
76 Lajtar, Proskynema Inscriptions, 70.
77 Lajtar, Deir el-Bahari, 100.
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irgendeine andere große Gottheit ist gemeint.78 Dijkstra weist hingegen darauf hin, 
dass der Ort, wie eine Inschrift aus dem Jahr 283 (Lajtar Nr. 161) zeigt, weiterhin 
mit den Heiligen verbunden blieb79 und vermutet folglich eine Kultkontinuität.

Das Ritual dürfte, wie es die Datierung der Graffiti vermuten lässt, in der Nacht 
vom 1. auf den 2. Tybi vollzogen worden sein. Wie bei religiösen Festen üblich, 
könnte auch der gemeinsame Genuss von Alkohol wichtig gewesen sein, denn sonst 
wäre ein Bierbrauer nicht nötig gewesen. Wie ist es aber möglich, dass ein Esel, der 
den antiken Völkern als ein unreines Tier galt,80 für einen Gott geopfert wurde? 
Lajtar hat dieses Problem überzeugend mit Verweis auf ein bedeutendes alt
ägyptisches Ritual lösen können, ln der ägyptischen Kultpraxis gibt es die 
Unterscheidung zwischen dem normalen Opfer, bei dem das Fleisch des Opfertieres 
verzehrt wurde, und dem Vemichtungsopfer, dem Holocaust.81 Mit der Vernichtung 
wird der mythologische Kampf zwischen Horus und Seth82 wiederholt. Der Esel 
wiederum kann in Ägypten als Personifikation des Seth-Typhon aufgefasst 
werden.83 Im Tempel von Edfu gibt es deshalb zahlreiche Szenen, die das Ritual 
„Seth töten“ als Durchstechen eines sethianischen Tieres mit einer Lanze zeigen.84

Die Vernichtung des Seth-Esels wurde in einem jährlichen öffentlichen Ritual in 
den Tempeln gefeiert. Es handelt sich um die Wiederholung des Horusmythos, wie 
er sich etwa im Tempel von Edfu dargestellt und beschrieben findet.85 ln einem 
ausgefeilten Ritual wurde dieser Mythos jährlich wiederholt und in Stellvertretung 
für Horus tötet der König dabei einen roten Esel.86 Das Opfer des Esels ist also nicht 
so sehr als Gabe an die Götter zu verstehen, sondern als ritueller Akt, der dazu 
diente, die Weltordnung aufrechtzuerhalten.87 Wie Lajtar meines Erachtens richtig 
festhält, ist das Eselopfer in Deir el-Bahari im Kontext dieses Sethvernichtungs
rituals zu deuten, denn auch das Datum der Zusammenkunft der Metallarbeiter 
spricht dafür. Ende des Monats Choiak fänden die Osirismysterien statt.88 Am 30. 
Choiak wurde der a'/Af-Pfeil er errichtet, der den Sieg des Osiris über Seht sym

78 Lajtar, Deir el-Bahari, 100.
79 Dijkstra, Rez. Latjar, Deir el-Bahari, 285.
80 Lajtar, Proskynema Inscriptions, 66-69; ders., Deir el-Bahari, 98f.
81 Grundlegend hierzu ist immer noch Junker, Schlacht und Brandopfer, 69-77.

82 Die positiven Seiten dieses Gottes scheinen in ptolemäisch-römischer Zeit keine Rolle mehr gespielt 
zu haben; vgl. te Velde, Seth, 139-151.

83 LGG VI, 691c; Stricker, Asinarii 1, 52-75; ders., Asinarii 11, 23; ders. Asinarii III, 22-53; ders., 

Asinarii IV, 66-74; Onasch, Seth, 99-119; Plutarch, de Iside et Osiride 30, 50.
84 Chassinat, Edfou III, 188,6-7; Chassinat, Edfou IV, 77,16; Chassinat, Edfou V, 296,8; Chassinat, 

Edfou VIII, 274,7; vgl. Altmann, Kultfrevel, 59; Labrique, „Transpercer l’äne“, 175-189; vgl. die Ab
bildungen bei Cauville, L’offrande, 232f.

85 Sethe, Thebanische Tempelinschriften, Nr. 32; Chassinat, Edfou IV, 77-80, col. 234-237; Blackman/ 

Fairman, Myth of Horus; Egberts, Mythos und Fest, 17-29.
86 Chassinat, Edfou VI, 219-223; vgl. Blackman/Fairman, Myth of Horus I, 28ff.
87 Van Baaren, Mensen, 60; te Velde, Seth, 96; Labrique, „Transpercer l’äne“, 175; Kees, Bemer

kungen zum Tieropfer, 72, Nr. 2.
88 Chassinat, Le Mystere d’Osiris; Nelson, Medinet Habu III, 158.
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bolisiert, und Osiris selbst zum König der Unterwelt inthronisiert. Am 1. Tybi dann 
wurde Horus zum König der Erde eingesetzt89 - das war auch der kultische Jahres
anfang für das Erscheinen des Horus.90 So ist der 1. Tybi das Datum, „an dem Horus 
in seiner Gestalt als Flügelskarabäus die Feinde des Re in Behedet vernichtet hat.“91 
Es handelte sich hierbei, weil Horus, der Herrscher der Erde, seinen Thron bestieg, 
um ein Fest, bei dem in pharaonischer Zeit Krönungen und Krönungsjubiläen 
stattfanden.92 Mit dem Verschwinden eines auch nur kultischen Pharaos muss das 
Fest für die Zelebranten, die jetzt nur noch die Inthronisation des Horus als Welten
herrscher feierten, eine umso größere Bedeutung erhalten haben. Das Fest überlebte 
möglicherweise sogar bis weit in die Spätantike.93 Es ist aus diesen Gründen sehr 
wahrscheinlich, dass das Ritual in der Nacht vom 1. auf den 2. Tybi in Memorierung 
der zyklischen Sethvemichtung und der damit möglichen Aufrechterhaltung der 
Weltordnung durchgeführt wurde.

3. Zusammenfassung

Im thebanischen Raum haben wir für die untersuchte Zeit zwischen Diocletian und 
Konstantin keinerlei Belege für häusliche oder dörfliche, geschweige denn mit einer 
lokalen Priesterschaft verbundenen Formen der Religionspraxis, aber doch einige 
Hinweise darauf, dass das in ptolemäischer Zeit aufblühende Vereinswesen durch
aus noch aktiv war. Die wenigen überlieferten Belege machen es wahrscheinlich, 
dass es im 3. und 4. Jh. in der Thebais zumindest in gewissen Bereichen zu einer 
Transformation der Zuständigkeiten für das Ritual gekommen war. Nicht mehr die 
Priesterschaften der aufgegebenen Tempel waren nun für den mit dem Ritual 
verbundenen Erhalt der Weltordnung beauftragt, sondern die Vereine haben diese 
Funktion übernommen und trafen sich hierzu bei oder sogar in den - längst 
aufgegebenen? - Heiligtümern, möglicherweise immer noch mit dem Ziel, durch das 
von ihnen ausgeübte mythische Ritual die Weltordnung aufrechtzuerhalten. Der Ort 
des Rituals hatte sich damit nicht geändert, nur die Zuständigkeit für dessen 
Durchführung.94 Der wichtigste Beleg für die Ritualverlagerung wird dabei

89 Ein Fest am 1. Tybi ist bekannt in Dimeh für Isis (SPP XXII 183; vgl. Perpilliou-Thomas, Fetes 
d’Egypte, 43), und in der Oase Dachla (vgl. KaperAVorp, Dipinti, 233-258).

90 Gardiner, Mesore as first month, 139; Grimm, Festkalender, 388: „In Edfu und Dendera wird am 1. 
Tybi das ,Neujahrsfest des Florus von Edfu, des Sohnes des Re’... gefeiert“.

91 Egberts, Mythos und Fest, 23.
92 Grimm, Festkalender, 388f.

93 Merkelbach, Isisfeste, 36; Perpillou-Thomas, Fetes d’Egypte, 103-105.
94 Wir befinden uns also auch für das Vereinswesen selbst in einer Umbruchszeit, die Carola 

Zimmermann im 3. Jh. sieht. In Zimmermann, Handwerkervereine. Zum Verein der hermopolitanischen 
Metallarbeiter schreibt sie: „Die ... Graffiti ... dieses Vereins suggerieren, daß neben den (neuen?) 
Vereinen mit Aufgaben im öffentlichen Leben weiterhin Vereine - in Form einer ,Subkultur’ - 
existierten, die sich vor allem dem geselligen Leben verschrieben hatten und offensichtlich keine
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interessanterweise nicht durch eine religiöse Kooperation, die sich nach einer 
Gottheit benannte, geliefert, sondern durch einen Handwerkerverein. Mit den in 
einem Zeitraum von 50 Jahren angebrachten Graffiti dieser Assoziation befinden wir 
uns sogar genau in der Umbruchszeit zwischen Antike und Spätantike, zwischen der 
Zeit der Christenverfolgung und dem Sieg des Christentums.

Die traditionelle ägyptische Ritualreligion hatte also in der Thebais mittels der 
möglicherweise hellenistischen Neuerung des Vereinskultes die Chance auf ein - 
wenn auch kurzes - Weiterleben erhalten. Wie wichtig für das Weiterleben der alten 
Religion in der Thebais insbesondere die Rolle von Hermonthis gewesen sein 
könnte, mag das Fortleben des Buchiskultes bis ins 4. Jh. ebenso wie die Herkunft 
des Metallarbeitervereins aus diesem Ort zeigen.

Betrachtet man also abschließend die Frage nach dem Fortleben der alt
ägyptischen Religion im thebanischen Raum im Kontext der Diskussion, ob die 
alten Kulte ein Ende fanden oder lokal weiterlebten, so bleibt festzuhalten, dass in 
der Thebais bis ins frühe 4. Jh. die traditionellen Kulte auch nach dem Ende des 
Tempelbaus durchaus noch Zuspruch gefunden haben. Was sich aber geändert hat, 
war die Trägerschicht dieser Kulte: Es waren jetzt nicht mehr die Priester, sondern 
die Vereine, die aber die Tempel weiterhin für ihre Treffen nutzten. Die ursprüng
lich hellenistische Neuerung des Vereinswesens mit ihren typisch griechischen 
Organisationsformen half also letztlich dabei, zumindest über eine gewisse Zeit die 
alte Religion mit ihren Riten fortleben zu lassen.
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