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DIE GOTTER DES OSIRISKREISES AUF MAGISCHEN
GEMMEN

1 EINLEITUNG

1.1 Magie und Amulette

Das gebriuchlichste dgyptische Wort fiir die Begriffe Magie und Zauber ist Heka (4g. hk3).
Der Agypter versteht darunter eine alles durchdringende Kraft die von Anbeginn in der Welt
vorhanden ist. Es ist jene Kraft, die iiberhaupt erst die Schopfung der Welt aus dem Chaos
ermoOglicht hat. Des Weiteren kann hk3 auch als ,,Zauberspruch® oder ,.etwas durch Zauber
bewirken® iibersetzt werden.' Ein ilterer Ausdruck fiir Zauber ist 34w”. Die Sargtexte
bezeichnen damit die schopferische bzw. magische Kraft des Urgottes Atum. Mit ihrer Hilfe
erschafft er seinen Sohn, den Luftgott Schu.’ Diese Kraft ist personifiziert als Gott Heka.
Dargestellt wird er zunéchst als erwachsener Mann, manchmal mit der Hieroglyphe seines
Namens auf dem Kopf. Manchmal ist es auch die Hieroglyphe ph, das Lowenhinterteil.* Ab
der Spitzeit wird Heka als Kindgott verehrt. Als solcher erhilt er einen Platz im dgyptischen
Pantheon. Die Mythologie weist ihm als Eltern Ptah und Sachmet zu.” Die Theologie von
Esna hingegen nennt den lokalen Hauptgott Chnum mit seiner Gefidhrtin Menhit als Eltern des
Heka.® Durch die ikonographische Ahnlichkeit des Kindgottes Heka mit dem Horuskind wird

nun auch er mitunter auf der Lotosbliite sitzend dargestellt.”

Der Begriff Magie bezeichnet ein aktives Eingreifen in die irdische oder gottliche Sphéare um

eine Anderung der aktuellen Situation, meist zu Gunsten des Aktanten, herbeizufiihren. Die

! Hannig, S. 564; bzw. Ermann/Grapowz, WBIII, S. 176.

2 Hannig, S. 12; bzw. Ermann/Grapowz, WBI, S. 15.

? CT 1L, 39¢ = Spruch 80.

*F 22 in der Zeichenliste von A. H. Gardiner. Diese Hieroglyphe steht hier als Abkiirzung fiir phtj, was nicht nur
als korperliche Kraft iibersetzt wird, sondern auch wie #hk3 die gottliche Schopferkraft bezeichnet.
Ermann/Grapowz, WB 1, S. 539.

’H. Bonnet, RAR, S. 302; H. Te Velde, JEOL 21, 1969 — 70, Taf. 31A. J. Yoyotte, Mélanges Maspero 1,4, Taf.
L,2.

6s. Sauneron, Esna Vz, S. 35.

" H. Te Velde, JEOL 21, 1969 — 70, Taf. 31B.



Religion bzw. der tdgliche Ritus im Kult wiederum hat die Aufgabe die gottliche Ordnung der
Welt (Maat) aufrechtzuerhalten. Jedoch ist gerade die dgyptische Religion geprigt durch das
menschliche Einwirken auf gottliche Michte, so dass hier beide Bereiche flieBend in einander
greifen, und eine Abgrenzung kaum maoglich ist.® Im Tempel durchgefiihrte magische Riten
dienen stets der Allgemeinheit, dem Volk oder Land. Im Gegensatz zur Magie im privaten
Bereich ist der Einzelne nicht von Bedeutung. Aufgrund dieser hohen Ziele bezeichnet
Bonnet die im Kult praktizierte Magie als ,,hohere Magie* und die im Alltag der Menschen
verwendete als ,,niedere Magie“.9 Magische Gemmen stammen ausnahmslos aus dem Bereich

privater Magie, denn sie sind auf die Wiinsche eines einzelnen Individuums zugeschnitten.

Magische Gemmen sind eine Kombination aus Bildmagie und Wort- bzw. Textmagie. Das
Bildnis ist ein selbstiandiger Triger von Magie. Unabhéngig von begleitenden Worten ist es in
der Lage aktiv zu werden. Von der Friihzeit an glaubte man in Agypten an die Wirksamkeit
der Bildmalgie.10 Vor allem beim Zauber zur Abwehr gefihrlicher Tiere wird das Bildnis
benutzt, um dem realen Tier Angst einzujagen. Es soll vor seiner eigenen Gestalt
zuriickscheuen und um den Trédger selbigen Amuletts einen grolen Bogen machen. Amulette,
die allein durch ihre duBere Gestalt wirken, sind in Agypten zahlreich und kommen in vielen
verschiedenen Formen vor.'' Ebenfalls ein eigenstindiger Bereich ist die Wort- bzw.
Textmagie. Nach dgyptischen Vorstellungen wohnen dem gesprochenen Wort besondere,
erschaffende Krifte inne. Auf dem Denkmal memphitischer Theologie ' wird vom
Schopfergott Ptah gesagt, dass er durch Herz und Zunge wirkt (Z. 53). Mit Hilfe von
Gedanken und Wort erschafft er alle Dinge (Z. 54). Diese ungeheure Macht des Wortes
bekommen die Gétter am eigenen Leib zu spiiren, wenn der Magier sie bedroht. Neben der
Androhung der Einstellung des Gotterkultes oder von Gewaltakten wird héufig gedroht,
indem man betont, dass man den (geheimen) Namen des Gottes kenne — und damit Macht
tiber ihn besitzt —, um ihn zur Erfiillung des Wunsches zu nétigen. Solche Drohungen sind
typisch fiir die dgyptische Magie. Die Vorstellung, dass die Gotter und ihre Existenz von den
Menschen (und ihren Kulthandlungen) abhéngig sind, ist bereits den Menschen des Alten

Reichs' zueigen und setzt sich bis in die griechisch-romische Zeit fort. So versuchen sie die

¥ Ein kritischer Versuch der Abgrenzung der Magie/des Zaubers von der Religion, sowie weiterfiihrende
Literatur findet sich in: LA VI, S. 1320ff.

’ H. Bonnet, RAR, S. 875.

' Zu den frithesten Funden tiergestaltiger Amulette siehe: E. Massoulard, Préhistoire et protohistoire d’Egypte,
Index ,,Amulette*.

' Eine Sammlung verschiedenster Amulette fiir Lebende und Tote zum Beispiel bei: F. Petrie, Amulets.

2k. Sethe, Dramatische Texte, S. 1ff.

" Eine solche Bedrohung der Gétter ist schon in den Pyramidentexten (PT 1322ff.) enthalten.



Gotter gleichsam nach dem System von ,Zuckerbrot und Peitsche® abwechselnd mit

Drohungen und Versprechungen fiir ihre Zwecke gefiigig zu machen.'

Ebenfalls ein wichtiger Bestandteil der dgyptischen Magie ist die Einbindung der mythischen
Sphire. Gerne geben Zaubertexte einen Gott als ihren Urheber an, um ihr hohes Alter und
gleichsam ihre besondere Wirksamkeit hervorzuheben. So werden zum Beispiel die Gotter
Thot und Isis, die auch ,,zaluberreich“15 genannt werden, zu Urhebern vieler Zauberspriiche
gemacht. Des Weiteren werden Ereignisse aus Goétterlegenden, die zur aktuellen Situation
passen, herangezogen und in den Zauber eingebaut. So soll die Analogie zwischen den
Menschen und Gott beide ndher an einander fithren. Dies kann sogar bis zur vollstindigen
Verschmelzung der Identitit des Aktanten mit Gott fithren. So spricht er: ,,Ich bin NN.«1©
Durch die Verschmelzung mit der Gottheit erhélt der Magier eine sehr machtvolle Position
gegeniiber dem angerufenen Didmon, Totengeist, etc. bzw. er setzt sich zu einem angerufenen

Gott in eine personliche Beziehung.17

Der Begriff ,,Amulett bezeichnet ein mit magischen Kriften aufgeladenes Objekt, das der
Beniitzer bei sich triigt, um von ihm auf unterschiedliche Weise zu profitieren.'® Dies kann
auf zweierlei Art geschehen. Zum einen dienen die Amulette als allgemeiner Schutz oder zur
Abwehr einer bestimmten Bedrohung. Zum anderen sollen sie Qualititen des Tréagers
verstdrken oder ithn mit solchen, wie zum Beispiel Gesundheit, Reichtum oder Gliick in der

Liebe, ausstatten.

Als Bezeichnung fiir ,,Amulett” verwendeten die Agypter die Worter s3 und mkt, die oftmals

auch mit ,,Schutz* 19

tibersetzt werden. Diese beiden Begriffe scheinen vornehmlich fiir
Amulette mit ausschlieBlich protektivem Charakter benutzt worden zu sein. Ein weiteres Wort,
das ebenfalls fiir den Begriff ,,Amulett” verwendet werden kann, ist Wg’?WzO. Im Unterschied
zu den beiden Erstgenannten kann wd3w jedoch auch fiir Amulette verwendet werden, die

eine bestimmte Qualitidt des Trigers verstarken.

'* Ein beeindruckendes Beispiel fiir die Drohung des Magiers liefert PGM II* XII 140ff.: Dem zu Hilfe
gerufenen Ddmon wird vom Magier gedroht, dass er ihn durch den grofen Gott téten und zerhacken lisst, sollte
er ihn nicht sofort erhoren.

15 ag.: wr hk3w; siehe Ermann/Grapowz, WB I, S. 328 ,,grof} an Zauberkraft*.

' Diese Praxis der Identifizierung mit Gott findet sich schon in pharaonischer Zeit und bleibt bis in die rémische
Ara erhalten. Z. B. PGM II XXXVI 316f.

" Wird z. B. Isis zu Hilfe gerufen, schliipft der Magier gerne in die Rolle ihres Sohnes Horus.

'8 Zur Definition des Begriffs siche auch LA 1, S. 232ff.

' Hannig, S. 654 und S. 370f; bzw. Ermann/Grapow”, WB 111, S. 414 und ders. II, S. 160 — 161.

20 Hannig, S. 232; bzw. Ermann/Grapowz, WB 1, S. 401.
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Des Weiteren muss zwischen permanenten und temporidren Amuletten unterschieden werden,
die nur fiir eine kurzzeitige Krise gefertigt sind. Entsprechend bestehen temporire Amulette
hdufig aus verginglichen Materialien, wihrend permanente als Schmuckstiicke oftmals aus
edlen Materialen gefertigt sind. Die meisten der heute erhaltenen Amulette sind deshalb auch
dieser zweiten Kategorie zuzurechnen. Permanente Amulette dienen in Agypten nicht allein
dem Schutz der Lebenden. Auch die Verstorbenen werden von zahlreichen Amuletten
begleitet, die sie auf ihrer beschwerlichen Reise ins Jenseits beschiitzen sollen. Diese sind
entweder zwischen den Binden mit eingewickelt, aufgendht oder sind Bestandteil eines
Mumiennetzes. Ohne Kenntnis der Fundumstéinde lisst sich oft nicht genau unterscheiden, ob
ein Amulett fiir einen Lebenden oder einen Toten gedacht war. Unter den Lebenden gibt es
zwei Risikogruppen, die in besonderer Weise des Schutzes durch Amulette bediirfen. Vor
allem Kinder sind stindig von Krankheiten bedroht und sterben oft friih. Frauen sind wihrend
der Schwangerschaft und Geburt gefdhrdet. Sie bediirfen gerade zu dieser Zeit verstérkt des
gottlichen Schutzes.?' So hat sich eine groBe Zahl verschiedener Typen zu deren Schutz
entwickelt. Vor allem die Gottinnen Isis und Toéris sowie der zwergengestaltige Bes finden

sich héaufig auf solchen Amuletten.

Die iltesten Amulettfunde stammen aus Gribern der pridynastischen Badarikultur.?? Trotz
des funeriren Fundzusammenhanges sind sie als Unterstiitzung fiir die Lebenden gefertigt
worden und begleiteten die Menschen weiter bis ins Grab.”> Diese friihen Formen geben uns
einen Eindruck von den gefihrlichen Kriften, vor denen sich der Agypter fiirchtete, und vor
denen er sich mit Magie zu schiitzen versuchte. Haufig sind gefihrliche Tiere wie Lowen,
Nilpferde oder Schlangen dargestellt, die als reale Bedrohung den Menschen dieser Epoche
zusetzten. Gerade durch die von ihnen ausgehende Gefahr wurden gerne Schutzamulette in
Tiergestalt gefertigt.”* So ist es kaum verwunderlich, dass sich viele dieser frithen Formen bis
in die Spitzeit groBer Beliebtheit erfreuen. In wieweit zumindest einige dieser Tiere bereits

als Reprisentationen tiergestaltiger Gottheiten zu werten sind bleibt jedoch unklar.

Bereits zur Zeit der ersten Dynastien beginnen die Agypter reale Beigaben durch verkleinerte
Modelle zu ersetzen, welche auf symbolische Weise deren Aufgaben iibernehmen. So dient

auch das Modell eines Brotes, obwohl aus Ton geformt, der Versorgung des Verstorbenen mit

2'LATL S. 420.

2 E. Massoulard, Préhistoire et protohistoire d’Egypte, S. 496.

B, Andrews, Amulets, S. 8.

* Mit Hilfe der Magie arbeitet die ungezihmte Kraft dieser Tiere nun fiir den Triiger und wird ihrerseits zur
Bedrohung fiir alle feindlichen Krifte, die sich gegen ihn wenden wollen.
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Nahrung. Diese Modelle werden schlieBlich wiederum durch noch kleinere Versionen
derselben Gegenstinde ersetzt, die nun direkt an der Mumie fixiert werden konnen.
Gleichzeitig kommen neue Formen hinzu, welche den Verstorbenen mit abstrakten Kréften
ausstatten sollen. Bildlich wird dies durch die Wiedergabe von Gegenstinden ausgedriickt,
welche die irdische Macht darstellen, wie Kronen oder Szepter. Auch Udjatauge und Anch
sind unter ihnen zu finden. Im spidten Alten Reich sind erstmals Amulette in Form
menschengestaltiger Gottheiten mit Tierkopf belegt.25 Kéferamulette gibt es vereinzelt zwar
schon in der Friihzeit, jedoch bekommen sie erst im ausgehenden Alten Reich ihre
charakteristische Form mit der abgeflachten und verzierten Bauchseite. Ab der 1.
Zwischenzeit haben Skarabien eine doppelte Funktion als Siegel und Amulett zugleich.? Seit
der 12. Dynastie werden sie in Ringe gefasst. Ihre Bliitezeit erleben die Skarabden allerdings

erst im Neuen Reich.

Besonders groBle Beliebtheit erlangen Amulettringe wihrend der Amarnazeit. Anstelle von
Skarabden sind es nun in Durchbruchstechnik gefertigte Ringe aus Fayence, die in Massen
hergestellt werden.”’ Zum Siegeln sind sie allerdings nicht mehr geeignet, da sie viel zu
filigran sind. In der zweiten Hilfte des Neuen Reichs sind erstmals Horusstelen belegt, die
den Kindgott Harpokrates als Bezwinger geféhrlicher Tiere zeigen. Sie dienen vor allem als
magischer Schutz vor Skorpionstichen und Schlangenbissen. Diese Stelen werden mitunter
auch in Miniaturform als tragbare Amulette gefertigt. In der Spitzeit erfreut sich mit der
vermehrten Zurschaustellung der personlichen Frommigkeit auch die Magie immer groferer
Beliebtheit. Uber und iiber mit magischen Spriichen und Bildern iiberzogene Heilstatuen
werden aufgestellt und mit Wasser iibergossen, welches auf diese Weise heilende Krifte
erhilt. Die magischen Gemmen als solche sind erst im hellenistischen Agypten belegt und
bleiben vereinzelt bis in christliche Zeit in Verwendung. Thre Bliitezeit ist allerdings die

romische Kaiserzeit.

* Darstellungen von Géttern sind nicht in jedem Fall als Amulette zu werten. Gliubige Menschen tragen oftmals
Bildnisse der von ihnen verehrten Gottheiten als dufleres Zeichen ihrer Wertschitzung. Ohne begleitende
Zaubertexte oder eindeutige Fundumstinde kann in vielen Fillen zwischen diesen beiden Moglichkeiten nicht
unterschieden werden.

®E, Hornung / E. Staehelin, Skarabéen, S. 17.

g, Hornung / E. Staehelin, Skarabéen, S. 37.
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1.2 Die magischen Gemmen

Die genaue Datierung magischer Gemmen erweist sich als duferst schwierig. Nur in wenigen
Fillen konnten Gemmen durch einen Fundkontext zeitlich eingeordnet werden, wobei auch in
solchen Fillen ein dlteres Entstehungsdatum nicht ausgeschlossen werden kann, da

viele Gemmenringe iiber sehr lange Zeitrdume verwendet und auch weiter gegeben wurden.
Somit muss damit gerechnet werden, dass eventuell noch vorhandene Fassungen jiinger als
die dazugehorigen Ringsteine sind. Als Datierungskriterium fallen sie somit aus. Sie konnen
lediglich einen terminus ante quem angeben. Auch eine chronologische Zuordnung nach
stilistischen Kriterien fillt schwer. Durch die Massenproduktion der Gemmen sind fliichtige,
manchmal bis zur Chiffre reduzierte Arbeiten nicht zwingend spiter einzuordnen als
meisterlich gefertigte Stiicke. Bei einigen Motiven gelingt eine zeitliche Einordnung durch
den Vergleich mit romischen Miinzen. In einzelnen Féllen konnen linguistische Kriterien, wie
zum Beispiel der Gebrauch einzelner Worte in koptischer Sprache, die gegen Ende des 1. Jh.
v. Chr. auftaucht, bei der zeitlichen Zuordnung hilfreich sein. Des Weiteren muss bei der
Betrachtung magischer Gemmen beachtet werden, dass es zahlreiche Nachahmungen aus der
Neuzeit gibt, die sich von den Originalen zum Teil nur schwer unterscheiden lassen. In
einigen Fillen konnen durch diese Kopien Riickschliisse auf ein heute nicht mehr

vorhandenes antikes Vorbild gezogen werden.

Der Herkunftsort der meisten magischen Gemmen ist unbekannt. Die Vermischung der
verschiedensten religiosen Vorstellungen, mit besonderer Betonung der dgyptischen und
griechischen Komponenten, weist auf Alexandria als Entstehungsort hin. Als Schmelztiegel
der Volker sind hier der Kontakt zwischen den unterschiedlichen Kulturen und der Austausch
untereinander besonders intensiv. So ist in Alexandria ein einzigartiger Synkretismus
entstanden, welcher dem der magischen Gemmen sehr nahe steht. Bisher fanden sich
allerdings keine Werkstitten zur Gemmenerzeugung. Ein Hinweis auf Alexandria als
Ursprung der Gemmen findet sich vielleicht in den Reiseaufzeichnungen von Jean de
Thévénot, der die Ruinen der Stadt Alexandria im Jahr 1658 besuchte.?® Dieser schreibt, er
habe iiberall am Boden Gemmen gefunden, welche von den Einheimischen gesammelt und zu

Geld gemacht wiirden.

B de Thévénot, Voyages de Mr. de Thévénot au Levant, S. 394 — 395.
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Die Vorliufer der magischen Gemmenringe stammen aus Agypten. Am Anfang stehen die
Skarabdenringe mit ihren Gebeten und Segenswiinschen. Griechen und Etrusker iibernehmen
die beliebte Skarabdenform fiir ihre eigenen Ringe. Den Amulettcharakter iibertragen sie
allerdings nicht. Griechische und etruskische Skarabden werden vornehmlich als Siegel oder
reine Schmuckstiicke getragen. Im Unterschied zu den dgyptischen Stiicken werden vor allem
die bildlichen Darstellungen auf der Unterseite betont, so dass man sich spitestens in
hellenistischer Zeit endgiiltig von der Skarabdenform getrennt hat. Diese Gemmenringe
kommen dann mit den griechischen Einwanderern erneut nach Agypten und erhalten hier
wieder ihren urspriinglichen Amulettcharakter zuriick. Seit dem 1. Jh. n. Chr. gibt es eindeutig
als magisch identifizierbare Gemmen, eventuell schon seit dem ausgehenden 1. Jh. v. Chr.
Die Erzeugung magischer Ringsteine endet schlieBlich im 3. / 4. Jh. n. Chr. mit dem
aufstrebenden Christentum, wéhrend magische Papyri auch weiterhin Verwendung finden.
Ein Grund dafiir konnte eine Verinderung im Verstindnis der Magie sein.”” Zum anderen
erlebt die Produktion sdmtlicher Gemmen — auch die der nicht magischen - einen starken
Riickgang. So konnten Wirren im romischen Reich des 3. Jh. n. Chr. zu einem Riickgang™ im
Handel gefiihrt haben, was sich wohl auch auf den Nachschub der fiir die Gemmenfertigung

notigen Steine ausgewirkt hat.

Als Materialien werden hauptsidchlich Halbedelsteine verwendet. Besonders héaufig handelt es
sich dabei um Jaspis in seinen verschiedenen Farbschattierungen, aber auch Karneol und
Hématit sind sehr beliebt. Edelsteine und Edelmetalle werden hingegen nur ausnahmsweise
verwendet. In den magischen Papyri hingegen werden Amulette aus Metall hiufig
beschrieben. Bei den Objekten aus Glaspaste handelt es sich um kostengiinstige Imitate der
teurer hergestellten Gemmen aus Halbedelsteinen, da sie statt geschnitten in Modeln gegossen
werden. In vielen Fillen scheint es dem Steinschneider bei der Auswahl des Materials
weniger um eine bestimmte Steinart als um die Farbe zu gehen. Galen hilt fest, dass Amulette
aus griinem Stein gefertigt fiir den Magen heilsam wéren, mitunter auch in Kombination mit
dem Bildnis des Gottes Chnubis.?” Zahlreiche Funde zeigen, dass bei diesem Amuletttyp

tatséichlich eine griine Farbgebung vorherrscht.”

* H. Phillip, Mira et Magica, S. 18.

% H. Kortenbeutel, Der dgyptische Siid- und Osthandel, S. 72ff.

! Die Diskrepanz zwischen den Funden und den Papyri ist wohl dadurch entstanden, dass die Amulette wie
viele Metallobjekte im Lauf der Zeit eingeschmolzen wurden.

> Gal., SMT 10, 19.

3 Siehe zum Beispiel S. Michel, , S. 255 — 262.
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In Agypten werden den Farben seit jeher bestimmte Eigenschaften und Wirkungsweisen

zugeordnet.

Die Farbe weil} (dg. hd, Ssp) symbolisiert Reinheit, auch die rituelle Reinheit. So gilt die
weille Kleidung der dgyptischen Priester als duleres Zeichen ihrer kultischen Reinheit. Auch
fir den magischen Akt ist rituelle Reinheit des Ausfiihrenden oft von Bedeutung.’* Im
Gegensatz zu schwarz ist weil} die Farbe der Freude und der Feste. Im Tierreich ist eine weille
Fellfarbung ein seltenes Phidnomen, durch das einzelne Tiere aus der Masse hervortreten. So
tragen in Agypten auch einige heilige Tiere die Bezeichnung ,,weiB* wie zum Beispiel der
,,Weile Stier Buchis von Theben oder die ,,weile Kuh“ Hesat, die manchmal auch als
weiBes Nilpferd in Erscheinung tritt.> Auch die Magie verlangt fiir einige Rituale explizit
weille Tiere. Dass sich diese Tradition bis weit in die romische Kaiserzeit hélt, belegt ein
Papyrus aus dem Ende des 3. Jh. n. Chr.*® Fiir die Durchfiihrung eines Offenbarungszaubers
wird hier neben einer magischen Gemme die ,,Nachgeburt einer Hiindin, die ,, Weif3e“ heifst
und einen weifen Hund geworfen har<®’ bendtigt. Zur Anregung der Milchproduktion
verwendeten stillende Miitter weille Milchsteine. Weil} ist ebenfalls die farbliche Widergabe

des Edelmetalls Silber.

Gelb (4g. knjf) wird mit der Sonne gleichgesetzt. Die Sonne, die jede Nacht in die Unterwelt
hinabsteigt und am Morgen verjlingt wieder zu Tage tritt, steht fiir die Ewigkeit, das Gottliche
schlechthin. Gelb ist auch die farbliche Widergabe fiir Gold. Das Fleisch der ewig Seienden,
der Gotter wird vorzugsweise gelb dargestellt. Auch viele Mumienmasken und Sdrge weisen
eine goldene oder gelbe Farbung der Haut auf als dulleres Zeichen dafiir, dass der Verstorbene
im Jenseits selbst zu einem Gott (Osiris NN) wird. Die Darstellungen auf gelben Gemmen
zeigen oftmals einen solaren Bezug oder eine Verbindung mit den Sternen und

Tierkreiszeichen’®,.

Der Farbe Rot (ig. dsr) werden in Agypten sehr ambivalente Krifte zugeschrieben. Es ist

einerseits die Farbe des Sieges. Andererseits sind lebensfeindliche Phinomene wie das Feuer

**So zum Beispiel K. Preisendanz, PGM II” XII 208, S. 72 und 276f., S. 77.

» R. V. Lanzone, Les Papyrus du lac Moeris, Taf. 5 mittl. Reihe.

%P Leiden, Papyrol. Kabinett 21 = PGM* LXII.

7K. Preisendanz, PGM II° LXII 45, S. 194.

¥ Sehr hiiufig sind auf magischen Gemmen die Tierkreiszeichen Krebs und Skorpion dargestellt, wobei der
Krebs ausschlieBlich das Sternbild abbildet. Der Skorpion hingegen kann weiters als Amulett zur
Skorpionabwehr oder als Abbild der Skorpiongéttin Selkis getragen werden. S. Michel, , ,,Krebs* S. 303 und
»korpion“ S. 331f.
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und der Sand der Wiiste rot. Es steht schlieBlich fiir all die unkontrollierbaren Krifte der
Natur wie Stiirme und Gewitter aber auch fiir den Tod. Der Farbe Rot werden weiters viele
negative Emotionen wie Zorn und Raserei zugeschrieben, die dem gefiihlskontrollierten
Agypter ein Griuel waren. In der Spitzeit wird rot schlieBlich zur Farbe des zum Gétterfeind
erkliarten Seth und symbolisiert somit das Bose in samtlichen Ausfithrungen. Im Tempelritual
werden nun rote Opfertiere stellvertretend fiir Seth geschlachtet. Die Ungliick bringenden
Tage des Jahres werden von den Agyptern als ,,rote Tage* bezeichnet. Gleichzeitig ist rot aber
auch die Farbe des Blutes und steht als solche fiir alles Leben Spendende und Erhaltende. So
sind sowohl schopfende als auch zerstdrende Krifte in roten Steinen enthalten. Rote Steine

wie Karneol werden in der Magie wegen ihrer groBen Macht stets mit Bedacht verwendet.

Griin (4g. w3d) steht fiir jegliches Gedeihen und Wachstum bei Pflanzen, Tieren und
Menschen. Es ist die Farbe der Fruchtbarkeit. Griin ist das Land nach seiner Uberflutung
durch den Nil und so wird auch Osiris als Bringer der Nilflut und des Getreides™ oftmals mit
einer grilnen Haut dargestellt. Auf Sirgen der 26. Dynastie zeigt sich der Verstorbene des
Ofteren mit griinem Gesicht, welches seine Verschmelzung mit Osiris zum Ausdruck bringen
soll. Griinen Steinen werden heilende und regenerierende Féhigkeiten zugeschrieben. Sie
sollen den Menschen Gesundheit und Vitalitdt verleihen. Griine Steine finden deshalb auch

hiiufig als medizinische Amulette Verwendung.*’

Blau (dg. hsbd, jrtjw) ist die jiingste der dgyptischen Farben.*' Sie hat kaum eine eigene
Symbolik entwickelt. Blau gilt als die Farbe des Himmels und der Leben spendenden Nilflut.
Als solche symbolisiert diese Farbe &dhnlich wie Griin Fruchtbarkeit. Gotter mit
Universalanspruch wie Amun-Re werden gelegentlich mit blauer Haut dargestellt. Wegen

seiner blauen Firbung gilt der Lapislazuli selbst als Himmelssymbol.

Schwarz (dg. km) schlieBlich ist die Farbe der Nacht, der Unterwelt und des Todes. Der
Agypter verbindet viele unerwiinschte und unheilvolle Dinge mit der schwarzen Farbe. Im
Gegensatz zur Leben spendenden Helligkeit des Sonnenaufgangs steht das Dunkel der Nacht
dem Tod und der Unterwelt sehr nahe. Als chtonische Farbe wird Schwarz als Hautfarbe von

Unterweltsgottern wie Anubis verwendet. Auch Osiris wird, um seinen Aspekt als Totengott

** pChester Beatty I 14, 12 (A. H. Gardiner, The Chester Beatty Papyri Nr.1, S. 24f.) und A. M. Blackman in:
StudAeg I, 1938, S. 1 - 3).

40 Siehe zum Beispiel S. Michel, ,,Eidechse* S. 264, ,.Ibis“ S. 286ff, ,,Chnubis* S. 255ff.

* Der ilteste Beleg fiir die Verwendung blauer Farbe datiert in die 5. Dynastie (C. Ransom Williams, The
Decoration of the Tomb of Per-neb. New York 1939, S. 29f.).
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hervorzuheben, manchmal mit schwarzer Haut dargestellt. Das fruchtbare Land entlang des
Nils ist fiir den Agypter ebenfalls schwarz im Gegensatz zur lebensfeindlichen roten Wiiste.
So wird das Land Agypten auch Km¢ ,,das Schwarze (Land)* genannt. Die schwarze Farbe
verbindet also den Aspekt des Todes mit dem der Fruchtbarkeit und der Entstehung neuen
Lebens in sich. Wihrend die schwarze Farbe im Tempelritual kaum in Erscheinung tritt,
findet man besonders bei den Stierkulten eine deutliche Bevorzugung derselben. Schwarz ist
nicht nur der Apisstier, sondern auch der Mnevis in Heliopolis oder der ,grofle

Schwarze* von Athribis.

Die Formen der meisten magischen Gemmen unterscheiden sich kaum von denen
spatgriechischer und hellenistischer nicht magischer Ringsteine. Die Mehrzahl der Gemmen
ist oval. Runde, rechteckige oder oktogonale Formen sind selten. Vereinzelt sind auch lang
gestreckte Perlen zu finden. Die Steine sind stets als Intaglios, also vertieft geschnitten. Da bei
magischen Gemmen nicht der Abdruck sondern das Original betrachtet wird, sind Bilder und
Text seitenrichtig (statt spiegelverkehrt) angebracht, was sie grundlegend von Siegelringen
unterscheidet. Als Werkzeug wird meist der Flachperlzeiger verwendet.*? Rundperlzeiger und
Zeiger mit zylindrischen Kopfen sind seltener in Gebrauch. Diese Zeiger waren wohl fix in
einer Drehbank montiert, wihrend der Gemmenschneider den zu bearbeitenden Stein
bewegte.*’ Zuerst wurde der Untergrund fiir die Konturen groBflichig ausgefiihrt. Details
folgten danach. Zum Schluss wurde die Oberfliche der Steine und oft auch die
Intagliofldachen stark poliert, so dass im Spiel von Licht und Schatten die Darstellungen und
Texte besonders deutlich hervortreten. Der Avers wird fiir alle sichtbar getragen, wéhrend die
Darstellungen des Revers fiir andere nicht sichtbar auf der Haut des Triigers aufliegen.** Diese
personlichere Seite trigt 6fter als der Avers einen magischen Text. Zum einen ist dieser nicht
besonders hiibsch anzuschauen, zum anderen soll nicht jeder Vorbeigehende iiber die

Bediirfnisse des Besitzers bescheid wissen.

Als Erzeuger der Gemmen werden sowohl hoch spezialisierte Gemmenschneider als auch
Magier vermutet. In jedem Fall steht am Anfang der Wunsch eines Kunden, auf den dann Bild
und Text der Gemme zugeschnitten werden miissen. Diese Arbeit setzt das Wissen eines

Magiers voraus. Die Ausfithrung auf dem Stein hingegen benétigt die geiibte Hand eines

* E. Zwierlein — Diehl, AGW IIL, S. 18.

* E. Zwierlein — Diehl, AGW 1, S. 18.

* Durch den Hautkontakt kann die Magie rasch in den menschlichen Korper eindringen und ihre Wirkung
entfalten.
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Spezialisten. Bei der Herstellung von Amuletten ist jedoch die kunstfertige Ausfithrung nicht
von Bedeutung. Das Bild als solches wirkt, ob es nun eine ungelenke Ritzzeichnung ist oder
die Arbeit eines geiibten Kiinstlers. Die Gemmen von hervorragender Qualitét sind bestimmt
das Erzeugnis routinierter Handwerker. Zahlreiche Motive sind in relativ groler Zahl belegt,
wobei sie gar nicht oder nur geringfiigig von einander abweichen. Dies ldsst darauf schlie3en,
dass es Vorlagen oder Musterbiicher fiir den Gemmenschneider gegeben hat. Einige solcher
Anleitungen fiir die Gravur einer magischen Gemme sind auf Papyrus erhalten.”” Jedoch gibt
es wider Erwarten kaum Ubereinstimmungen zwischen den Motiven der Gemmen und den

Anleitungen auf Papyrus.

Bevor eine Gemme benutzt werden konnte, war es notig ihre magische Wirksamkeit durch
eine Weihe zu aktivieren. Das Ritual der Weihe ist eine Kombination aus magischer
Handlung (oftmals ein Opfer inkludierend) und Rezitation. Manchmal ist der Vorgang sehr
aufwendig und kann sich auch iiber Tage hinziehen. So zum Beispiel beschreibt P. Leiden,
papyrol. Kabinett 21, dass fiir die erfolgreiche Durchfiihrung eines Zaubers fiir Erfolg,
Gunst und Sieg die Weihe einer Gemme iiber einen Zeitraum von vierzehn Tagen notwendig
ist, bestehend aus dreimal tiglichem Gebet kombiniert mit Salbopfern.*’ Dabei ist auch die

giinstige Stellung der Gestirne zu beachten.

Einige noch in ihren antiken Fassungen montierte Gemmen belegen deren Trageweise als
Ringsteine. Grofere Exemplare und solche mit einem Loch zum Durchziehen einer Schur
wurden als Anhdnger um den Hals getragen. Es gab aber auch fiir diese Trageweise
Fassungen. Starke Abniitzungsspuren auf einigen Exemplaren weisen diese als
,,Streichelsteine“48 aus. Des Weiteren finden sich einzelne Gemmen neben Schmucksteinen
ohne Bild als Dekoration auf romischen Mumienhiillen. * Die Darstellungen auf den
zahlreichen Mumienportraits der romischen Zeit machen uns mit den Trigern der Amulette
bekannt. Ménner, Frauen und Kinder, jeder, der an die Macht der Magie glaubte, bediente

sich solcher Hilfsmittel. Wie schon aus dynastischer Zeit bekannt gibt es auch weiterhin auf

* K. Preisendanz, PGM I* I 143ff., S. 10 - 11; IV 1722ff., S. 126 -127 sowie IV 2630ff., S. 156 — 157 sowie IV
28771f., S. 164 - 165; V 213ff., S. 188 — 189 sowie V 447ff., S. 196 - 197; PGM II> XII 202ff., S. 71 — 27 sowie
XII 271ff., S. 76 - 77; LXII 40ff., S. 194.

4 K. Preisendanz, PGM II* LXII S. 192ff.

7K. Preisendanz, PGM II* XII 307ff., S. 79.

A undJ. Knuf, Amulette und Talismane, S. 186.

4'S0 zum Beispiel auf der Mumienhiille des ,,goldenen Médchens* Kairo CG 33216. M. C. C. Edgar, Graeco —
Egyptian Coffins, Catalogue général 26, S. 71 — 72. Deutlich erkennbar ist die Gemme mit einer Biiste des
Harpokrates bei M. L. Bierbrier, Portraits and Masks, Taf. §,2.
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bestimmte Gruppen zugeschnittene Gemmentypen wie Uterusamulette fiir Frauen, Isis lactans
Amulette fiir Miitter und Séduglinge. Wie Plinius (NH 37,41) berichtet, hitten nun sogar
Minner damit angefangen Harpokrates und die dgyptischen Gottheiten an ihrem Finger zu
tragen. Man kann also eine Modestromung annehmen. Die Triger stammen vermutlich aus

allen sozialen Schichten.”®

Die Darstellungen und Inschriften auf den Gemmen bestehen aus einer Mischung von
Einfliissen der verschiedensten Religionen und Ethnien. Es finden sich ebenso dgyptische wie
griechische Gottheiten dargestellt. Aber auch jiidische und syrische Elemente werden
verwendet. Die Nutzung solcher fremd anmutender Elemente macht die Gemmen noch
geheimnisvoller und damit interessanter. Je unverstindlicher Magie ist, desto mehr empfindet
sie der Agypter als wirksam. Bereits aus dem Neuen Reich ist die Eingliederung nicht
dgyptischer Sprachelemente belegt. So findet sich auf dem Londoner Fragment des magischen
Papyrus Harris ein ganzer Zauberspruch in einer fremden Sprache, welche von Thomas

Schneider als Kanaaniisch identifiziert werden konnte.>!

Die Figuren tragen meist griechische Kleidung und Frisur. Selbst dgyptische Gottheiten
werden hiufig dieser Mode angepasst und sind dann nur noch durch ihre Attribute und
Kronen von griechischen Gottheiten zu unterscheiden. In einzelnen Fillen weist lediglich die
Beischrift auf eine #gyptische Gottheit hin.’* Die Gemmenschneider verzichten auf die
griechische Riumlichkeit, Dreiviertelansicht sowie Uberschneidungen und Verkiirzungen
zugunsten einer der dgyptischen Tradition entspringenden flachen, teilweise aspektiven
Darstellungsweise. Aus der koptischen Kunst stammt die additive Reihung von Figuren. Dem
Vorbild romisch-kaiserzeitlicher Massenware folgend, werden manchmal Binnenzeichnungen

weggelassen und Details stark reduziert.

Die Inschriften auf magischen Gemmen sind stets in griechischen Buchstaben und bis auf
einzelne Wendungen und Zauberworter auch in griechischer Sprache gehalten. Einzelne
Ausdriicke und Gétternamen sind koptisch, der Sprache der einheimischen Agypter zu dieser
Zeit. Aber auch Worter aus dem Hebriischen finden sich in griechischer Transliteration auf

den magischen Gemmen wieder. Mehrfach sind diese durch Verkiirzungen, Missverstidndnisse

*’'S. Michel, , S. 7.

°''T. Schneider, GM 112, S. 53 - 63.

32 Zum Beispiel zeigt die Wiener Gemme Inv.-Nr. IX B 1239 eine rein griechische Gottin vom Typ der ihr Haar
ordnenden Aphrodite. Erst die Begleitfiguren und die Inschrift des Revers kennzeichnen sie als dgyptische
Gottin. E. Zwierlein — Diehl, AGW 111, S. 151, Nr. 2178.
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oder Abinderungen zugunsten eines aussagekriftigen Zahlenwertes nur noch schwer zu
erkennen. Neben zahlreichen iibersetzbaren Bitten, Gebeten und Anrufungen an Gottheiten
finden sich auf magischen Gemmen hiufig auch kryptische Inschriften. Diese lassen sich
wiederum unterteilen in voces magicae oder Adyot, wie die Papyri diese Sequenzen magischer

Laute nennen, und Charakteres (yopoktmpeg).

Unter Logoi versteht man aussprechbare Abfolgen von Konsonanten und Vokalen. Hiufig
werden dhnlich klingende Silben, manchmal lediglich mit wechselnden Vokalen, aneinander
gereiht. Manchmal dndern sich auch einzelne Konsonanten oder es werden Silben hinzugefiigt
oder verdndert. Im yvy-Logos wird der Ausgangssilbe yvy erst die Silbe Ba-, dann ka-, dann
Ca- vorangestellt. Es folgt ein Wechsel des Konsonanten  zu &. Der vollstindige Logos lautet
schlieBlich wie folgt: yuy Payvy Baxayvy Bakalywy Boxairwy (Badntoewmd) Povymmoy.™
Zauberworter, die aus dhnlich klingenden Silben bestehen, sind bereits aus ramessidischer
Zeit belegt. So finden sich auf den Heidelberger Fragmenten des magischen Papyrus Harris™*
zu Beginn von Spruch Q die Zauberworte p-p -rw-k3 pS-p -r-k3 pS-p -rw-k3.>> Dies ldsst
vielleicht darauf schlieBen, dass diese Art der Bildung von Zauberformeln in Agypten auf
eine lange Tradition zuriickblickt. Mehrere Zauberspriiche sind als Palindrom geschrieben,
das heiBt von vorne gelesen ergeben sie genau das Gleiche wie von hinten.’® Dies soll der
Vorstellung, dass man die Wirkung eines Zaubers aufheben kann, indem man die magischen
Worte riickwirts liest, entgegenwirken. Wird ein solches Palindrom riickwirts gelesen, so
fiihrt dies dazu, dass der Zauber durch ein erneutes Lesen sogar noch verstiarkt wird. Ein

Palindrom kehrt also die Absicht einen Zauber zu 16sen genau ins Gegenteil um.

Der Ausdruck Charakteres ist den griechischen magischen Papyri entnommen und bezeichnet
alle nicht deutbaren magischen Zeichen. Zu den Charakteres zdhlen die Brillenbuchstaben
(dies sind Buchstaben mit kleinen Ringen am Ende jeder Linie), alle Arten von
Pseudobuchstaben und Imitationen dgyptischer Hieroglyphen. Aber auch Symbole wie der
achtstrahlige Stern mit Ringen an allen Enden, dhnlich den Brillenbuchstaben, und das

Chnubissymbol, bestehend aus drei parallelen gewundenen Linien, die eine waagrechte Linie

>> Zur Deutung dieses Logos siehe S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 483.

> Zur genaueren Datierung des Textes in die spite Regierungszeit Ramses’ III siehe M. Bommas, Die
Heidelberger Fragmente des magischen Papyrus Harris, S. 10.

* H. 0. Lange, Der magische Papyrus Harris, S. 64f.

% Hiufig gebraucht ist zum Beispiel das aus dem Hebriischen abgeleitete Palindrom afAavadavoAfo. Zur
Deutung siehe S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 481.
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kreuzen, werden dazugerechnet. Charakteres, wie auch Logoi, gelten als gottlich und werden

selbst als gottliche Wesen alngerufen.57

Keiner der beiden Gruppen zuzurechnen sind die hdufig vorkommenden Vokalgruppen. Auf
den Gemmen, ebenso wie in den griechischen magischen Papyri, kommen oft die sieben
griechischen Vokale o € 1 1 0 v ® in unterschiedlichsten Kombinationen vor. Neben der
einfachen Aufzidhlung aller sieben gibt es auch in der Anzahl von einem a zu sieben ®
ansteigende oder umgekehrt abfallende Folgen. Dabei sind die Vokale gerne in Fliigelform
(links- oder rechtsbiindig) oder als Pyramide bzw. umgekehrte Pyramide gestaffelt. * In
einigen Fillen bilden die Vokale jeweils Dreiergruppen eventuell nach dem Vorbild der
dgyptischen Pluralbildung. Nach griechischer Vorstellung stehen die sieben Vokale fiir die
Tone der sieben Planetensph.’eiren5 o (o = Merkur, € = Venus, n = Sonne, 1 = Saturn, o = Mars, v
= Mond, o = Jupiter). Ein Hinweis auf die sprachliche Verwendung der Vokale findet sich bei

Demetrios von Phaleron.”” Thm zufolge wurden sie im Ritual gesungen.

Bei der Bildung von Zauberwortern und magischen Namen spielt oft die Zahlensymbolik
(Isopsephie) eine bedeutende Rolle. Oft hat bereits die Anzahl der Buchstaben eines Wortes
einen bedeutsamen Zahlenwert. So steht nach griechischer Auffassung zum Beispiel die Zahl
vier fiir die vier Himmelsrichtungen, sieben fiir die Planeten und neun fiir den Tod und alles
Chtonische. Da alle griechischen Buchstaben gleichzeitig auch einen Zahlenwert (o = 1, =2,
usw.) haben, ldsst sich bei Worten gleichzeitig auch die Ziffernsumme der einzelnen
Buchstaben bilden. So hat der Name APBpa&og zum Beispiel die Ziffernsumme 365, was der
Anzahl der Tage des Jahres entspricht. Bei dem in solarem Zusammenhang ofters
vorkommenden Namen Bowyooy® wurde sogar ein zusitzliches o eingefiigt um als
Ziffersumme 3663 zu erhalten. Auch im Agyptischen sind einige Zahlenwerte von

herausragender Bedeutung. Nach &dgyptischer Auffassung besteht jedes Ganze aus zwei

e Bonner, Studies in Magial Amulets, S. 195.

> Eine Zusammenstellung der Anordnungsméglichkeiten fiir die Vokale findet sich bei: F. Dornseiff, Das
Alphabet in Mystik und Magie, S. 58ff.

59 Nikom., Exc., ed. K. Jan, S. 276: ,, Auch die Tone jeder einzelnen Sphdre von den sieben, die kraft ihrer Natur
einen gewissen Schall von sich gibt, wonach dann die Buchstaben, ndmlich die Vokale, benannt sind, sind an
und fiir sich unaussprechbar. Werden sie aber mit der Materie zusammen gebracht — den Konsonanten — wie die
Seele mit dem Leib, die Harmonie mit den Saiten, - so schafft die Seele Lebewesen, die Harmonie Tone und
Weisen, die Sphdrenlaute Krifte zum Handeln und gottliche Weihekriifte.*

% Demetr., eloc., ed. Radermacher, S. 20: ,.In Agypten preisen die Priester sogar die Gotter durch die sieben
Vokale, indem sie diese der Reihe nach ertonen lassen, und statt Aulos und Kithara wird der Schall dieser
Buchstaben gehort wegen ihres Wohlklanges, so daf; der, welcher diese Klangfolge herausndhme, nichts anderes
als einfach Musik und Kunst aus der Rede herausnehmen wiirde.*

'Das altkoptische Wort ist abgeleitet vom igyptischen b3 n kkw was als ,Seele/Widder der Finsternis“ zu
tibersetzen ist. Es ist ein Name fiir Atum in seiner Form als Abendsonne, dargestellt mit einem Widderkopf.
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Gegensiitzen, die einander jedoch ergiinzen.®? Entsprechend hiiufig finden sich Paarbildungen
in der dgyptischen Vorstellung. Drei ist die hieroglyphische Schreibung fiir ,,viele®. Drei
Striche kennzeichnen den dgyptischen Plural. Ebenso bedeutet die dreifache Darstellung einer
Person, des Tieres oder Gegenstands, dass es sich um eine ganze Gruppe handelt. Wie auch
bei den Griechen entspricht die Zahl vier den Himmelsrichtungen. Vierfache Wiederholungen
von Gebeten und Handlungen kommen im kultischen wie auch im magischen Bereich immer
wieder vor, oft in Verbindung mit den Himmelsrichtungen. Ebenfalls mehrfach in Mythos
und Magie belegt ist die Zahl sieben. So erscheinen einige Gottheiten in siebenfacher
Ausfiihrung.63 Hiufig finden sich auch Vervielfachungen dieser magischen Zahlen um eine
Steigerung ihrer Kraft auszudriicken. So steht die Zahl neun als Potenzierung der Pluralzahl
drei fiir Totalitdt. Zum Beispiel ist die groBtmogliche Ansammlung gottlicher Kraft durch die

Gotterneunheit ausgedriickt.

2 DIE DARSTELLUNGEN AUF DEN MAGISCHEN GEMMEN

2.1 Osiris

2.1.1 Osiris in der Mythologie

Der Name Osiris ist die grizisierte Form des dgyptischen Wsjr. In der ausgehenden 5.
Dynastie taucht der Name des Osiris zum ersten Mal in der Pyramide des Unas und in
gleichzeitigen privaten Mastabas auf. Die Pyramidentexte bezeichnen Osiris als Sohn von
Geb und Nut und als Mitglied der grofen Gotterneunheit von Heliopolis.64 Neben der
Beziehung zu Heliopolis wird auch eine Verbindung des Osiris zu Oberdgypten und speziell

zu Abydos betont.®® Zahlreiche Funde zeugen davon, dass ab dem Neuen Reich das Grab des

62 Zum System des dgyptischen Dualismus siche LA T, S. 1148ff.

9 S0 zum Beispiel gibt es sieben Hathoren, sieben Maat, uvm.

*PT 1655 a-b.

% Die Belegstellen finden sich gesammelt bei J. G. Griffiths, Origins of Osiris, S. 121ff.
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Djer (1. Dyn.) im Nordfriedhof von Abydos als Grab des Osiris verehrt wurde.’® Auch das
,Osireion® Sethos’ I. wurde als Osirisgrab Ziel vieler Pilger. Im Gegensatz zu den
Pyramidentexten nennen die privaten Inschriften dieser Zeit hiufiger Busiris, den Hauptort
des 9. unterdgyptischen Gaus, als seinen wichtigsten Kultort.®” Diese beiden Orte sind bis in

die Spitzeit die wichtigsten Verehrungsstitten des Osiris.

Das genaue Alter der Legende um den Tod und die Wiederbelebung des Osiris ist nicht
bekannt. Jedoch enthalten bereits die Pyramidentexte an mehreren Stellen Hinweise auf
einzelne Episoden dieser Erzdhlung, aus denen der Inhalt dieser friithen Fassung in groben
Ziigen rekonstruiert werden kann: Osiris wurde von seinem Bruder Seth ermordet. Wie genau
Osiris zu Tode gekommen ist wird nicht erwihnt.®® Isis und Nephthys suchen und finden
seinen Leichnam. Isis verhindert seine Verwesung und belebt ihn wieder. Osiris und Seth
erscheinen vor einem Gottertribunal, das Seth schlieBlich fiir sein Vergehen bestraft. Jedoch
ist stark anzunehmen, dass dieser Mythos zumindest in Teilen noch ilter ist. Bereits in den
Pyramidentexten wird die Osirissage mit einer weiteren, viel dlteren Legende, dem Streit
zwischen Horus und Seth® verwoben. Horus als Sohn und legitimer Erbe des Osiris erkampft
sich den Thron des Osiris auf Erden. Die Pharaonen sehen sich von Beginn an selbst als
Verkorperung des Horus auf Erden an.’® Als solcher iibernehmen sie als rechtmiBige Erben
des Osiris den dgyptischen Thron. Wihrend die Pyramidentexte die Ermordung des Osiris
wenigstens andeuten, gehen spitere Quellen noch einen Schritt weiter. Sie libergehen dieses
Ereignis vollig. So spricht der Hymnus auf der Stele des Amenmose’' vom Sieg des Osiris
iber alle seine Feinde, wihrend Isis wenig spiter nach seinem Leichnam sucht. Auch die
Beschreibung des Ablaufs der Osirisfeierlichkeiten in Abydos auf der Stele des Ichernofret
erwidhnt einen Triumph iiber die Feinde des Osiris, welche ihrerseits am Fluss Nedit

vernichtet werden.”* Direkt danach folgt aber bereits der Begribniszug zum Grab des Osiris.

% Davon zeugt unter anderem die zahlreich gefundene Opferkeramik. E. Amélineau, Le tombeau d’Osiris. Des
Weiteren fand sich im Grab des Djer auch ein Osirisbett. A. Leahy datiert es bereits in die 2. Zwischenzeit (A.
Leahy, Or 46 (1977), S. 424 — 434). Der Beginn der Verehrung des Grabes des Djer als Osirisgrab wire damit
bereits in der 2. Zwischenzeit anzusetzen.

7y, Kees, Totenglaube, S. 136.

% PT 1008c berichtet, dass Isis Osiris am Nilufer bei Nedit “auf die Seite gefallen” fand. Etwas genauer ist die
Situation in den Sargtexten des Mittleren Reichs beschrieben. Hier wird Seth bereits dezidiert als Osirismorder
ausgewiesen, der seinen Bruder am Fluss Nedit totete. CT VI, 37 = Spruch 837.

% Ihr Ursprung ist in pridynastischer Zeit anzusetzen. J. G. Griffiths, The Conflict of Horus and Seth.

" Dies ist deutlich gemacht durch den Horusnamen des Pharao. Es ist der ilteste aller fiinf Konigsnamen. Ihn
tragen bereits die allerersten Herrscher Agyptens.

"' Stele Louvre C 286. Der Text datiert in die erste Hilfte der 18. Dynastie. A. Moret, BIFAO 30, S. 725 — 750.
72 Berliner Agyptisches Museum Inv.-Nr. 1204. R. Anthes, Ichernofret, S. 41.
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In der spiten Fassung des Mythos nach Plutarch” wird die Ermordung des Osiris hingegen
ausfiithrlich geschildert: Mit einer List gelingt es Seth (hier Typhon genannt), seinen Bruder
dazu zu bringen, dass er sich in eine holzerne Truhe legt. Diese verschliet er und wirft sie in
den Nil. Die Truhe mit dem Leichnam des Osiris treibt auf das Meer hinaus bis nach Byblos.
Die trauernde Isis sucht ihren Gatten iiberall und gelangt schlieBlich dorthin. Die Gottin findet
ihren toten Gatten und nimmt die Truhe samt seinem Leichnam mit nach Agypten. Fiir diese
Episode in Byblos gibt es keine dgyptischen Belege. Sie erscheint zum ersten Mal in
Plutarchs Fassung des Mythos.”* Er versucht wohl durch sie den Ursprung einer Osirisreliquie
in Byblos, das ,,Holz der Isis*, zu erkldren. Spiter findet Seth den Leichnam, zerstiickelt ihn
und verstreut die Teile iiber ganz Agypten.”” Auch hier dient die Legende als Erklirung fiir
zahlreiche Kultorte der Osirisverehrung. Die Trauer der Isis sowie das Suchen und Finden des
Osiris durch Isis und Nephthys ist der wichtigste Teil der Erzdhlung. Mit der Hilfe von
Anubis bewahren die beiden Gottinnen den Leichnam des Osiris vor dem Verfall, indem sie
ihn einbalsamieren. Als letzte Handlung des Osiris auf Erden folgt schlieBlich die posthume
Zeugung eines Erben, wobei die Rolle des Osiris hierbei eher passiv ist. Die Stele des
Amenmose berichtet dazu folgendes: Isis fachelt mit ihren Fliigeln dem leblosen Korper ihres
verstorbenen Gatten den Lebenshauch zu.’® Osiris kann sich nun soweit bewegen, dass die
Zeugung des Horus gelingt. Die Ereignisse der Osirislegende wurden bereits seit der 12.

Dynastie als Schauspiel bei den Osirisfesten nachgestellt.”’

Bei Plutarch bekommt Osiris sehr menschliche Ziige. In seiner Version des Mythos ist er
zunichst ein Mensch, geboren in Theben, und realer Herrscher iiber Ober- und Unterdgypten.
Osiris wird von Plutarch als groBer Wohltiter fiir die Menschheit beschrieben. Unter seiner
Regentschaft bliiht Agypten auf. Das Land erlebt gleichsam ein goldenes Zeitalter in Frieden
und Wohlstand. Sethe hat vermutet, dass sich hinter dieser Geschichte reale historische
Ereignisse verbergen.78 Auch der Turiner Konigspapyrus, ebenso wie die Liste der Pharaonen
bei Manetho, nennt Osiris als Konig iiber Agypten.” Beide setzen seine Herrschaft noch vor

der ersten Dynastie an. Diese Texte sehen ihn allerdings als gottlichen Herrscher.

? Plut., Is., 12 -21.

™ K. Sethe vermutet, dass die Episode in Byblos eventuell schon in den Pyramidentexten (PT 590a, PT 634a und
PT 903a) angedeutet ist. K. Sethe, ZAS 45,S. 11 und S. 14.

” Plut., Is. 18.

6 Zeile 15 (A. Moret, Légende d’Osiris, BIFAO 30, S. 741).

" Es ist die oben genannte Stele des Ichernofret, die die beste Beschreibung des Ablaufs der Mysterienspiele fiir
die Zeit der 12. Dynastie liefert.

BK. Sethe, Urgeschichte §98ff., S. 78ff.
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Die urspriingliche Funktion des Osiris diirfte die als Gott des verstorbenen Konigs gewesen
sein. Osiris hat im Mythos vorgelebt was der Pharao fiir sich anstrebt. Wie ein Mensch ist er
gestorben, erstand aber zu neuem, ewigem Leben im Jenseits, das er als Totengott und Konig
iiber alle Verstorbenen beherrscht.*® Diese Vorstellung entspricht exakt dem pharaonischen
Wunsch nach einer fiir immer andauernden Regentschaft. So identifiziert sich der Herrscher
unter Zuhilfenahme der Magie der Pyramidentexte nach seinem Tod mit Osiris.®' Diese
Vorstellung gilt zunédchst ausschlieBlich fiir den Konig. Jedoch fiihren der politische Kollaps
am Ende des Alten Reichs und der damit zusammenhédngende soziale Umbruch zu einem
Umdenken im Jenseitsglauben. Die Vorstellung des Weiterlebens iiber den Tod hinaus durch
eine Identifizierung mit Osiris, die bisher nur dem Herrscher vorbehalten war, wird vermehrt
auf andere nicht konigliche Personen iibertragen. Ab dem Mittleren Reich kann jeder nach
seinem Tod zu Osiris werden. Funerire Texte nennen, um diese Verschmelzung zu betonen,
den Verstorbenen wie davor den Pharao ,,Osiris NN*“. Dies gilt in gleicher Weise auch fiir
Frauen.® Dadurch, dass er jedem einzelnen Menschen den Sieg iiber den Tod garantiert,
steigt das Ansehen des Osiris in der Bevolkerung stetig an, und er erhilt eine zentrale Rolle
im dgyptischen Jenseitsglauben. Die Rolle des Osiris ist dabei ausschlieBlich passiv. Um den
Tod zu besiegen, greift er nicht in das Geschehen ein. Osiris wird durch seine Gattin Isis
gerettet. Allein durch das Teilhaben des Verstorbenen am Schicksal des Osiris kann dieser
den Tod iiberwinden. Diese Vorstellung einer Rettung fiir alle, ungeachtet sozialer
Unterschiede, ist in den Sargtexten und spiter im Totenbuch schriftlich festgehalten.83 So

entwickelt sich Osiris immer mehr zu einem Erlosergott.

Genauso alt wie die Vorstellung des Osiris als Totengott ist seine enge Verbundenheit mit
dem Nil. Die Pyramidentexte setzen ihn mit dem frischen Wasser gleich® oder nennen ihn als
dessen Ursprung.85 Die Verehrung des Osiris als Quelle des Nilwassers ist besonders hiufig
in Philae, nahe der dgyptischen Siidgrenze, belegt. Eine Darstellung des Osiris als Nilquelle
findet sich im Abaton des Isistempels auf der Insel Philae.*® Dargestellt ist ein Berg auf der

Insel Bigge, welcher als eine der Grabstitten des Osiris verehrt wurde. In einer Felshohle

Pw. Helck, Manetho, S. 8.

8 Schon friih ist Osiris mit dem alten Totengott Chontamenti (dg. hntj—jmntjw ,Erster der Westlichen®)
verschmolzen, dessen Namen er als Titel trigt.

8! An zahlreichen Stellen wird der Pharao als ,,Osiris NN* angesprochen.

%2 In griechisch — romischer Zeit wird der Name des Osiris in der Gleichsetzungsformel bei Frauen manchmal
durch den der Hathor ersetzt. H. Bonnet, RAR, S. 280.

% Nun ist es auch jedem einfachen Biirger moglich nach seinem Tod zu Osiris zu werden.

* PT 589a.

%3 2. B. PT 788, PT 1360 und PT 1748a.

sy, Junker, Abaton, S. 37.
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kniet Osiris als Nil. In dieser Funktion hat er auch die duflere Gestalt des Nilgottes Hapi
iibernommen. Umgeben ist er von einer dem Uroboros dhnlichen schiitzenden Schlange.®’” In
seinen ausgestreckten Hédnden hilt er zwei Gefdle aus denen das Wasser des Flusses
hervorstromt. Gleichzeitig markiert der Geburtstag des Osiris auch den Beginn der jdhrlichen
Uberschwemmung. Dieser wird mit einem mehrere Tage andauernden Fest im Monat Choiak
gefeiert. Die Agypter sehen in diesem Naturschauspiel eine Parallele zu Tod und
Auferstehung des Osiris. Osiris ist fiir sie die Erde selbst und so wiederholt sich jihrlich fiir
alle Menschen sichtbar sein Schicksal. Durch die jihrliche Uberschwemmung erwacht das in
den Sommermonaten verdorrte (tote) Land zu neuem Leben und der fruchtbare Nilschlamm

lasst die Pflanzen keimen.

So bringt Osiris als Folge der Uberschwemmung auch die Vegetation hervor. Schon in den
Pyramidentexten wird er ,,der Grofe Griine* genannt.88 Im dramatischen Ramesseumpapyrus
ist er mit Biumen® und der Gerste® gleichgesetzt. Die enge Beziehung des Osiris zum
sprieBenden Getreide driickt sich besonders in der Gestalt des Kornosiris aus. Dieser Brauch
ist seit dem Neuen Reich bekannt und wird auch noch in der Spitzeit praktiziert. Anlésslich
der Feiern im Monat Choiak wurde die Gestalt des Osiris aus Erde und Getreidekdrnern
geformt und in ein Asp ,,(Osiris-)Garten genanntes Steinbett gesetzt. Neun Tage lang wird

der Kornosiris gegossen bis das Getreide sprieBt.91

Eine weitere Funktion des Osiris ist die des vorsitzenden Richters beim Totengericht. Die
Vorstellung eines Totengerichts, das nur derjenige passieren darf, der ein Leben innerhalb der
ethischen Normen gefiihrt hat, entwickelt sich ebenfalls schon zur Zeit des Alten Reichs. Die
Wendung “Uber den wird Gericht gehalten werden” wird zum ersten Mal in der 4. Dynastie
verwendet. > Auch die Pyramidentexte beinhalten mehrfach Anspielungen auf eine
gerichtliche Untersuchung iiber den verstorbenen Herrscher.” Den Vorsitz bei Gericht hatte
nicht von Anfang an Osiris inne. Urspriinglich war es der nicht nédher spezifizierte ,,Grof3e
Gott*. Hinter dieser Bezeichnung verbirgt sich nicht nur der Sonnengott Re sondern auch der

verstorbene Pharao, der als irdischer Garant der Maat auch iiber den Tod hinaus seine

% Die Schlange umhiillt Osiris vollstindig. Statt in ihren eigenen Schwanz zu beiBen, legt sie ihren Kopf auf ihn.
% PT 628c.

¥ K. Sethe, Dramatische Texte, S. 125.

PK. Sethe, Dramatische Texte, S. 137.

1 Siehe dazu LA 11, ,, Kornosiris*®, S. 744f.

2 Urk 1 14, 10 und A. Fachry, Sept tombeaux, S. 21. Samtliche Belege sind gesammelt bei: E. Edel,

MDAIK 13,S.9 - 12.

% 7. B. PT 309d, PT 316d ff., PT 1041a ff., PT 1174c/d usw.
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richterliche Titigkeit ausiibte.”* Ab dem Neuen Reich ist es Osiris, der in den Darstellungen
des Wiegens des Herzens den Vorsitz ausiibt. Doch die Vorstellung, dass Osiris wie der
Pharao ,,Herr der Maat* ist, reicht bis ins Alte Reich zuriick. Bereits in den Pyramidentexten

. 5
wird er als solcher angesprochen.9

Osiris geht kaum eine Verbindung mit anderen Goéttern ein. Die beiden alten Totengotter
Anedjti und Chontamenti gehen schon friith in ihm auf und existieren nur noch als Beinamen
des Osiris weiter. Eine gleichberechtigte Verbindung, in der beide Gottheiten noch ihre
Individualitidt beibehalten, geht Osiris ausschlieBlich mit dem Sonnengott ein. Schon die
Sargtexte nennen Osiris den Ba des Re.”® Re und Osiris sind zwei sich erginzende Aspekte
des Sonnengottes. Wihrend Re das Tagesgestirn darstellt, ist Osiris sein nichtliches
Gegenstiick. Als gleichberechtigtes Gétterpaar erginzen sie einander.”’ In der Nacht verbindet
sich Re als Ba mit Osiris als dem dazugehorigen Leichnam. Davon berichtet das Amduat in
der 6. Nachtstunde.”® Des Weiteren ist auch in der Sonnenlitanei die Vereinigung von Osiris
und Re zu einer einzigen Gestalt belegt.”” Diese Gestalt ist mit dem Mumienleib des Osiris

100

und dem Widderkopf des nichtlichen Sonnengottes abgebildet. ™ Auf dem Kopf trigt er die

Sonnenscheibe. Auch im Totenbuch wird von Re gesagt, dass er tidglich in Osiris ruht und

101

umgekehrt. " Die Theologie von Mendes kennt ebenfalls einen vereinigten Ba des Re und

des Osiris, welcher sich in Gestalt des heiligen Widders Banebdedet manifestiert.'"

Wie der Mensch nach seinem Tod, wird in der Spitzeit auch der verstorbene Apisstier zu
Osiris-Apis (dg. Wsjr — hp). Diesen Kult des Osorapis greift schlie8lich Ptolemius I. auf und
verbindet den dgyptischen Gott mit dem griechischen Zeus, um einen neuen Gott zu schaffen,
der von der griechischen wie auch der dgyptischen Bevolkerung akzeptiert und von ihnen

gemeinsam verehrt wird. Sarapis behilt zwar den dgyptischen Namen, seine Ikonographie ist

%Y. Kees, Totenglauben, S. 104. W. Westendorf, MIO 2, S. 180. H. Kees, Gotterglaube, S. 270ff.

” PT 1520a.

% CT I, 78 = Spruch 26: “der in Heliopolis ist, dessen Ba in Busiris ist.”

7 Tb Spruch 17 (H. Grapow, Religiose Urkunden, S. 48f.). Die zu diesem Spruch gehorende Vignette bei Ani
zeigt die beiden Bavogel mit Kopf und Krone des jeweiligen Gottes einander anblickend (R. O. Faulkner, The
Egyptian Book of the Dead, Taf. 10).

BE, Hornung, Amduat IT 123f.

% In der 6. Litanei heiBt es: ,,Re ist es, der in Osiris eingegangen ist — und umgekehrt.“; E. Hornung, Das Buch
von der Anbetung des Re im Westen, AH 2, S. 179; AH 3, S. §83.

19 Zu sehen zum Beispiel im Grab der Nefertari an der Westwand der ostlichen Nebenkammer. Die Gestalt ist
durch die Beischrift erklart: ,,Osiris, der in Re ruht und ,,Re ist das, der in Osiris ruht* (A. Piankoff, N.
Rambova, The Tomb of Ramesses VI, S. 34, Fig. 5). Dieselbe Szene erscheint auch schon im Grab des
Nachtamun (TT 335), das unter die Regierung Amenophis I. datiert (Z. Hawass, Griber, S. 62 — 63).

"' Th 180, Z. 1 (Hornung), vgl. Tb 182, Z. 15-16 (Hornung).

"% CT IV 276a - 218c, Tb 17 180 — 184.
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jedoch vollstiandig hellenisiert. Obwohl Sarapis theoretisch die hellenisierte Form des Osiris
darstellt, gibt es keine vollstindige Ubereinstimmung zwischen den beiden. So existiert der
rein dgyptische Osiris parallel zu Sarapis und von ithm vollig unabhingig weiter. Es ist der
einzige Gott, der in der ptolemiischen und romischen Zeit in nicht hellenisierter Form
weiterexistieren kann. Denn Sarapis, der Dynastiegott der Ptolemier, wandelt sich immer
mehr zu einem Heilgott. So bleibt der Totenkult weiterhin dem Osiris erhalten. Gleichzeitig
riickt der Gott verstidrkt in die Position des Sonnengottes als dessen néchtliche Form. In

romischer Zeit wird Osiris mit der Sonne gleichgesetzt.103

Wie einige andere Gotter wandert auch sein Kult in Zuge der Isisverehrung iiber die Grenzen
Agyptens hinaus und gelangt schlieBlich auch nach Griechenland und Rom. Wo er jedoch
ausschlieBlich in Zusammenhang mit dem Isiskult verehrt wird. Die damit
zusammenhédngenden Mysterien haben mit den Mysterienspielen der pharaonischen Zeit
nichts mehr gemeinsam. Sie dienen als Weihe bei der Aufnahme neuer Mitglieder, die nun
ihrerseits das Schicksal des Osiris an sich selbst nachvollziehen, indem sie in Mumienbinden
gewickelt in die Finsternis des Grabes hinab steigen. Dort werden sie dann rituell in ein neues
Leben als Eingeweihte wiedergeboren. Als solche ist ihnen die Unsterblichkeit im Jenseits
zugesichert. Eine weitere Entsprechung findet Osiris im griechischen Gott Dionysos.'* Beide
gelten als Gott der Fruchtbarkeit des Landes sowie der Wiedergeburt und Erneuerung. Gerade
das Schicksal des Osiris erinnerte die Griechen an die Legende von Dionysos—Zagreus, der
von den Titanen mit Hilfe einer List getotet, zerstiickelt und verspeist wird. Wie der
dgyptische Gott ersteht auch Zagreus (in der Gestalt des Dionysos) wieder zu neuem
Leben.'” Diese Gleichsetzung betrifft aber nicht die bildlichen Darstellungen. Dies gilt auch
fiir Hades, sein griechisches Pendant als Totengott. Zwar ist sein Bildnis bei der Schaffung
des neuen Gottes Sarapis maBgeblich beteiligt, doch auf die Bildnisse des Osiris hat auch er

keinen Einfluss.

103 put., Is. 52.
14 Hdt. 11, 42.
195 Nonn., Dion. VI, 175ff.
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2.1.2 Osiris auf den magischen Gemmen

Osiris wird mit menschlichem Kopf, Gotterbart und dem ungegliederten Korper einer Mumie
dargestellt, aus der lediglich die Hinde hervorragen. Diese Darstellung betont ikonographisch
seine vorrangige Rolle als Totengott. Die élteste Darstellung hingegen zeigt Osiris mit
menschlichem Korper und Periicke.'”® Meist ist sein Mumienleib weif gefirbt, in der Farbe

107 oder mit

der Leinenbinden. Manchmal wird sein Korper zusitzlich mit einem Federmuster
einem Perlennetz'® oder Schmuckwickelungen dariiber verziert. Als Herrscher iiber das
Totenreich hilt Osiris wie der Pharao Krummstab und Geillel in Hinden. Im Mittleren Reich
trigt er oft die weiBle Krone Oberidgyptens auf dem Kopf. Erst spiter ist es die Atefkrone mit
je einer StrauBenfeder an beiden Seiten. Im Neuen Reich wird diese Krone um Horner,
Sonnenscheibe und Urden erweitert. Neben der Atefkrone kann Osiris auch mit einer
Sonnenscheibe auf dem Kopf dargestellt werden. Die Sonnenscheibe weist Osiris als Teil des
taglichen Sonnenlaufes aus. So wird der durch den wieder zum Leben erwachenden Osiris
ausgedriickte Regenerationsgedanke mit seiner Einbindung in den Sonnenlauf verstidrkt und
gleichzeitig die Komponente der ewigen Wiederholung der Erneuerung hervorgehoben. Die
Hautfarbe des Osiris kann variieren, je nachdem welcher seiner Aspekte hervorgehoben
werden soll. Zuweilen ist er griin als Vegetationsgott dargestellt, oder schwarz als
chthonischer Gott. Obwohl Osiris im hellenistischen Agypten weiterhin verehrt wird, passt

sich sein Erscheinungsbild nicht dem neuen Stil an. Seine Bildnisse bleiben, im Gegensatz zu

denen seiner Gattin, traditionell dgyptisch.

Darstellungen des Osiris waren schon in pharaonischer Zeit zahlreich. Reliefs und Malereien
auf den Winden koniglicher wie privater Gridber bezeugen seine Bedeutung fiir den
Verstorbenen. Auch die zahlreichen Totenbiicher zeigen den Gott in ihren Vignetten. Hier hat
er als vorsitzender Richter im Totengericht eine entscheidend Aufgabe, die das Schicksal des
Verstorbenen bestimmt. Die Gerichtsszene ist von so zentraler Bedeutung, dass sie in keinem
der Totenbiicher fehlen darf. Ebenfalls auf den dekorierten Wiénden der Sérge ist das Bildnis
des Osiris als Garant fiir das Fortbestehen iiber den Tod hinaus sehr zahlreich zu finden. Hier
sind es vor allem die Verehrung des Gottes durch den Verstorbenen und bisweilen Szenen aus

dem Totenbuch. Des Weiteren gehoren zum Repertoire der Sargdekoration Darstellung des

1% Das Relieffragment datiert in die 5. Dynastie unter die Regierung von Djedkare Isesi. J. G. Griffiths, Origins
of Osiris, Frontispiz.

"7 Diese schiitzenden Fliigel verzieren auch die anthropomorphen Rischisirge des frithen Neuen Reichs, wie
zum Beispiel die des Tutanchamun.
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Verstorbenen als Osiris, wie die hdufig gezeigte Mumie auf der Totenbahre. Ebenfalls zum
funeridren Bereich zidhlen die an der Mumie angebrachten Fayenceamulette mit dem Bildnis
des Osiris. Viel seltener sind Bildnisse des Gottes, die aus dem diesseitigen Bereich stammen,

wie Kultbilder, Votivstatuen und -stelen.

MUMIE/OSIRIS

als Zentralmotiv

frontal stehend, Flagellum'” (13 Stk)
+ Hesp20 96,10; + Neverov 171,21'"?

Am héaufigsten auf Gemmen ist die Darstellung des Osiris als stehende Mumie, die den
Betrachter direkt anblickt (Abb. 1). Die Arme sind mit eingewickelt ohne sich zu kreuzen.
Teilweise ragen die Hénde aus den Mumienbinden heraus, teilweise sind sie unter den Binden
nicht zu erkennen. Beine und Fiile sind unter den Wickelungen verborgen. Der gesamte
Korper der Mumie ist mit einem feinen Rautenmuster iiberzogen. Dieses Rautenmuster kann
einerseits eine Wiedergabe der Schmuckwickelungen sein, zum anderen ein Mumiennetz aus
Fayenceperlen, das iiber den Korper des Leichnams gelegt wurde. Im Flachbild werden
Schmuckwickelungen hiufig als Rautenmuster wiedergegeben.''' Aber auch das Mumiennetz
aus Fayenceperlen wird im Flachbild als Rautenmuster wiedergegeben.''? Bei den Bildern der
Gemmen kann diesbeziiglich keine Unterscheidung getroffen werden. Auf seinem Kopf trigt
Osiris die seit dem Neuen Reich gebriduchliche erweiterte Atefkrone. Ausfiihrlich gearbeitete
Gemmen zeigen die Details 3. Auf einem Paar Schraubenhornern ruht die Osiriskrone,
bekront von einer Sonnenscheibe. Rechts und links baumt sich je eine Urdusschlange auf. Bei

stark vereinfachten Gemmen''* ist diese Krone auf drei vertikale Linien reduziert welche auf

einer Horizontalen ruhen, so dass die Krone mitunter wie ein liegendes E aussieht. Auf den

1% Solche Darstellungen gibt es seit dem Neuen Reich. So Z. B. im Grab des Inherkhau (TT 359).

19'S Michel nennt diesen Typus eigentlich frontal, Flagellum/Krummstab*. Fiir die Griinde der Anderung
siche Fufinote 115.

"% Die Gemme wurde von S. Michel unter 39.1.d) mit erhobenem Arm eingeordnet.

" Deutlicher zu erkennen sind die Schmuckwickelungen auf den Leichentiichern Moskau Puschkin-Museum
Inv.-Nr. 3401/1 Ia 5747 und Berlin Staatliche Museen Agyptische Abteilung Inv.-Nr. 11652 (K. Parlasca,
Mumienportraits, Taf. 12).

12 Chicago Naturhistorisches Museum Inv.-Nr. 105190 und New York Inv.-Nr. 25.184.20 (K. Parlasca,
Mumienportraits, Taf. 59).

' Mich MG 2,1; Mich MG 6,1; Mich BM 1,3; Mich BM 1,4; Henig94 Nr. 513; Henig04 13,27.

14 AGW II1 92,2189; ev auch Henig94 Nr. 493.
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Gemmen dieses Typs hilt Osiris je ein Flagellum in Hinden'"

Ausnahme bildet die Gemme BML 3 = Mich MG 2,1. Hier ist es ein vor dem Korper

oder gar nichts. Eine

gehaltener langer Stab. Das obere Ende des Stabes ist ohne jegliche Verzierung, dass er allein
durch die Darstellung keinem bestimmten Szepter zugeordnet werden kann. Am
Wahrscheinlichsten ist hier jedoch ein Was-Szepter wiedergegeben, das von ménnlichen
Gottheiten besonders hiufig getragen wird. Die Gestalt des frontalen Osiris befindet sich
meist allein auf dem Avers der Gemme. Inschriften beschrinken sich auf den Revers und den

. . . . . 116
Rand. Viele davon weisen einen eindeutig solaren Bezug auf.

ANGUIPEDES - HAHNENKOPFIG - Motivverbindungen — Mumie (11 Stk)
davon Mich BM 31,218 und Henig94 509 mit liegender Mumie, Mich BM 31,220 und CdE39

1 mit Mumie mit erhobenem Arm

Bei einigen Gemmen, die auf dem Avers den Anguipedes Abraxas zeigen, trigt der Revers
die Darstellung einer zumeist stehenden Mumie. Diese kann frontal oder seitlich abgebildet
sein. Leider sind die Kronen der Mumien so stark vereinfacht, dass sie nicht gesichert als
Atefkrone gedeutet werden konnen. Am ehesten moglich ist es bei der Gemme Mich BM
31,217 (Abb. 2). Hier ist eine Osiriskrone durch die Wolbungen der beiden seitlichen Linien
(Federn) zu vermuten. Ob es sich bei den iibrigen Darstellungen ebenfalls um Osiris handelt
ist unklar. Zumal keine der Mumien ein Szepter oder gar das fiir Osiris typische Flagellum in
Hiinden hilt.'"” Die Mumie auf dem Revers von Henig94 509 ist liegend und in Seitenansicht
abgebildet. Auf ihrem Kopf ist als Krone die Sonnenscheibe zu sehen. Ahnlich ist die Mumie
bei den Typen MUMIE/OSIRIS - Mit Schlange - In Schlange gebettet und
MUMIE/OSIRIS - Mit Tieren dargestellt. Jedoch um einem dieser Typen entsprechen zu
konnen, fehlen alle weiteren Details. Der Revers der Gemme Mich BM 31,218 zeigt eine

liegende Mumie mit einem Skarabdus dariiber. Dieses Motiv &dhnelt sehr dem Typus

"5 Krummstab und GeiBel sind nach meinen Recherchen nur einmal belegt. Dieses Stiick ist allerdings wohl ins
18. Jh. zu datieren (S. Michel, Britisches Museum, S. 1f., Nr. 1 und Taf. 1). S. Michel nennt noch als weiteren
Beleg Del-Der 78,94. Die Autoren beschreiben die beiden Gegenstiande jedoch als ,tiges florales*. Fir diese
Interpretation gibt es keine einzige Parallele. Eventuell konnte auch hier zweimal das Flagellum dargestellt sein.
Das Objekt in der linken Hand sieht mehr nach einem Flagellum aus, wobei das rechte Objekt optisch eher
einem Pflanzenstingel dhnelt. Einen Krummstab kann ich nicht erkennen.

16 7weimal ist es Bainchoooch (Mich BM 1,3; Del-Der 78,94), ebenfalls zweimal Iao (Del-Der 78,92; Phil
27,111) und je einmal ®PHN (AGD [,3 279,2905) und Akrammachamarei (Mich BM 1,2).

7 Dass kein Zepter vorhanden ist, ist jedoch kein Hinweis darauf, dass es sich nicht um Osiris handelt. Auch
beim Typus MUMIE/OSIRIS - als Zentralmotiv - frontal stehend, Flagellum gibt es zahlreiche Beispiele
ohne ein solches.
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MUMIE/OSIRIS - Mit Schlange - In Schlange gebettet und wird auch dort besprochen. Auf
den Gemmen Mich BM 31,220 und CdE39 1 ist die Mumie mit einem erhobenen Arm zu
sehen. Sie sind beim Typ MUMIE/OSIRIS - als Zentralmotiv - mit erhobenem Arm

eingeordnet.

als Zentralmotiv - frontal stehend, Flagellum auf anderen Bildtrigern

Wie schon in pharaonischer Zeit stammen auch in der griechisch-romischen Epoche die
meisten Darstellungen des Osiris aus funerdrem Kontext. Daneben sind auch im Bereich des
Tempelkultes und der personlichen Verehrung Bildnisse dieses Gottes belegt. Aus Agypten
ist eine grole Anzahl an Bronzestatuetten bekannt, die von der Spitzeit bis zur Ptoleméerzeit
datieren.''® Diese kleinformatigen Figuren dienten als Votivfiguren, die im Tempel aufgestellt
waren. Die Bronzestatuette stellen Osiris so dar, wie es von den Bildnissen der Gemmen
bekannt ist. Allein die Szepter unterscheiden sich von denen auf den Ringsteinen. Gemal3 der
dgyptischen Tradition hilt der Gott stets gemeinsam mit dem Flagellum auch einen
Krummstab in Hinden. Auf den spiter datierten Gemmen hingegen sind es zwei Flagella. Vor
allem aus der Spitzeit belegt sind auch Statuen von Gldubigen, die ein Bildnis des Gottes vor
sich halten.'” Auch diese Bildnisse waren als Votivgaben in den igyptischen Tempeln
aufgestellt um allen die Verehrung der Dargestellten fiir diesen Gott zu zeigen. Zu diesen
Stauten gehoren auch die Naophoren, bei denen das Bildnis des stehenden Osiris in einem

Schrein getragen wird.'*

In ihrer Funktion und Trageweise den Gemmen am Ahnlichsten sind Schmuckstiicke und
plastische Amulette. Auch hier findet sich des Ofteren das Motiv des stehenden Osiris. In der
pharaonischen Zeit sind plastische Amulette mit der Darstellung des Gottes als Mumie
mehrfach belegt. Es gibt sowohl die den Gemmen entsprechende Variante, bei der der Gott
frontal steht (Abb. 26), wie auch die im Flachbild iibliche Darstellung des Osiris im Profil.'*!
In beiden Fillen ist er immer mit der Atefkrone, Krummstab und Flagellum gezeigt. Ob diese
Amulette von Lebenden getragen wurden oder in die Mumienbinden mit eingewickelt wurden,

ist aufgrund der unbekannten Fundumstinde nicht zu klidren. Da jedoch bei vielen eine Ose

'8 7. B. G. Roeder, Bronzefiguren, Taf. 22ff. und 76ff.; des Weiteren aus Alexandria: F. Godio, Agyptens
versunkene Schitze, S. 383.

' Mehrere Beispiele sind gesammelt bei B. Bothmer, Egyptian Sculpture, Taf. 25, 35, 36, 41 und 44.

120 Mehrere Beispiele sind gesammelt bei B. Bothmer, Egyptian Sculpture, Taf. 37, 42, 51, 55, 56, 58, 62 und
107, sowie bei A. Roullet, Monuments, Taf. 157, 158, 160 und 161.

121 Amulette, die Osiris frontal zeigen, finden sich z. B. bei G. A. Reisner, Amulets II, Nr.13 527, Nr. 13 529 und
Nr. 13 534 (S. 124f. und Taf. XIX). Den Gott im Profil zeigen G. A. Reisner, Amulets II, Nr. 13 540, Nr. 13
541und Nr. 13 544 (S. 126 und Taf. XIX).
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zum FEinfadeln einer Schnur fehlt, liegt die Vermutung nahe, dass zumindest diese
Osirisamulette zwischen den Mumienbinden eingewickelt waren. In romischer Zeit ist die
Darstellung des frontal auf den Betrachter ausgerichteten Osiris auf den verschiedensten

122 Der Gott ist

Mumienhiillen zu finden, so zum Beispiel auf Mumienmasken (Abb. 25).
hinten zentral unter dem Nacken angebracht dort, wo die Wirbelsdule verlduft. Entlang dieser
wurden schon in dynastischer Zeit die das Riickgrat des Osiris symbolisierenden
Djedpfeileramulette positioniert. Auch ein Goldmedaillon mit dem Bildnis des jungen Kaisers
Valerian ziert die frontal blickende Osirismumie auf dem Revers (Abb. 27). 123 Wie auch auf
den Gemmen ist der Korper mit einem feinen Rautenmuster, das ein Mumiennetz oder
Schmuckwickelungen wiedergibt, iiberzogen. Auf seinem Kopf ist die Atefkrone mit
seitlichen Hornern zu sehen. Vor der Brust hilt der Gott zwei Flagella. Das Stiick wird in das
3. Jh. n. Chr. datiert, also zeitgleich zu den Gemmen. Ein weiteres Goldmedaillon in der
William Rockhill Nelson Gallery of Art erweitert auf dem Revers das Bildnis des Osiris um
zwei ihn flankierende bekronte Falken (Abb. 28). Auch wenn auf keinem der beiden
Schmuckstiicke eine magische Inschrift vorhanden ist, kann nicht ausgeschlossen werden,
dass die Anbringung des Osirisbildes auf dem Revers — also auf der vom Betrachter nicht
einsehbaren Seite — den selben Wunsch nach Regeneration ausdriickt, wie es die Gemmen tun.
Auf jeden Fall jedoch zeugt es von der Verehrung, die Osiris in der romischen Kaiserzeit
genief3t. Ein weiteres Goldmedaillon mit dem Bildnis des Osiris auf dem Revers befindet sich
in der William Rockhill Nelson Gallery of Art, in Kansas City.124 Seitlich des Gottes auf

Brusthohe sitzen zwei Falken im Profil, mit Blick auf Osiris.

In der Barke (4 Stk)

Vom Typus des Osiris in der Barke gibt es nur vier Belege. Auch bei diesem Typus ist die
zentrale Figur der stehende Gott Osiris, sein Gesicht dem Betrachter entgegen gerichtet. Der
Gott steht alleine in der Mitte einer Barke auf deren Enden je ein bekronter Falke ruht. Beide
Vogel tragen auf dem Kopf die Doppelkrone. Bei Sliwa 17,69 (Abb. 3) liegt die Mumie in der
Barke und anstelle der beiden Falken sitzen Schlangen an den Bootsenden. Hierbei handelt es

sich allerdings nur um eine graphische Variante. Als weibliche Gottheiten konnen Isis und

22 M. Aubert / R. Cortopassi, Portraits funéraires de 'Egypte romaine 1. Masques en stuc, S. 166f.

123 Louvre Inv. Bj. 750 (G. Grimm, Mumienmasken, Taf. 134 Nr. 1.2). Das Stiick stammt aus dem frithen 3.
Jahrhundert n. Chr.

124 William Rockhill Nelson Gallery of Art Inv. 56-78 (G. Grimm, Mumienmasken, Taf. 135 Nr. 1.2).
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Nephthys neben der Falkengestalt auch die zweier Schlangen annehmen. Die Darstellung des
Osiris in einer Barke bindet den Gott in den Sonnenlauf ein. Dieses Boot ist das
Transportmittel des Sonnengottes, in dem er tags tiber den Himmel zieht und nachts die
Unterwelt durchquert. Auf der Gemme Skoluda 41 = MichO1 1,2 sprieBen rechts und links
von Osiris Lotosknospen empor, so dass der Gott selber anstelle der gedffneten Lotosbliite
positioniert ist. Die Lotosblume ist in Agypten ein Symbol fiir die Schopfung und die
Regeneration. Auch Osiris selbst steht fiir Regeneration und Verjiingung. So verschmilzt er
hier im Bild mit der gedffneten Lotosbliite. In den freien Feldern seitlich des Kopfes des
Osiris sind links die strahlende Sonne und rechts die Mondsichel dargestellt. Beide dienen
dazu, das durch Osiris und Lotos ausgedriickte Motiv der Regeneration noch zu verstidrken.
Das Tages- und das Nachtgestirn stellen den sich tdglich wiederholenden Sonnenlauf dar.
Zusammen mit dem Zentralmotiv soll sich die Regeneration bzw. Verjiingung téglich
wiederholen. Derselbe Gedanke wird auch auf der Gemme BC 1,4 (Abb. 4) wiedergegeben.
Wieder finden sich Sonne und Mond (diesmal haben sie die Seiten getauscht), aus
Platzgriinden seitlich unter der Barke. Hier ist der Regenerationsgedanke allerdings nicht
durch die Lotosblume ausgedriickt, sondern durch einen gefliigelten Skarabius. '* Der
Skarabdus ist der Gott Chepri, die gerade aufgegangene Morgensonne, die frisch verjiingt die
Welt betritt. Mit dem Kifer wird auch das dgyptische Verb /pr ,.entstehen geschrieben.'*
Dieses ,.Entstehen* meint auch das Entstehen der Dinge beim ersten Mal, der Schopfung.
Skarabdus und Lotos symbolisieren somit das gleiche Gedankengut und sind unter einander
austauschbar. Der Kiifer ist unter der Barke platziert. Er hebt sie also empor. Uber der Mumie
schwebend ist ein gefliigelter Skarabdus auf der Gemme Sliwa 17,69 abgebildet. Obwohl sie
diesem Typ zugeordnet ist, dhnelt sie optisch auch dem Typ in Schlange gebettet. Auf der
Gemme FMA 21 = Mich MG 6,1 ruht das Papyrusboot auf dem Riicken zweier zu dem Seiten
blickender Krokodile. Das Krokodil hat im spitzeitlichen Agypten eine sehr ambivalente
Rolle bekommen. Zum einen wird es als Gott Sobek in zahlreichen Tempeln des Landes
verehrt, zum anderen wird es als gefiahrliches Tier dem Seth zugeordnet und als Gotterfeind
verdammt. Das Krokodil gilt ebenfalls durch seine Verbindung zum tiglichen Lauf der Sonne
als Symbol fiir Zeit und Ewigkeit.'”’ Dies und die Beziehung des Krokodils zum Leben
spendenden Wasser machen das Tier zusitzlich zu einem beliebten Sinnbild fiir die

Regeneration des Verstorbenen. So ist es nicht verwunderlich, dass sich der Verstorbene

123 Auch bei Sliwa 17,69 ist ein gefliigelter Skarabius dargestellt. Hier ist er jedoch nicht unter sondern iiber der
Barke platziert.

126 Hannig, S. 594; bzw. Ermann/Grapowz, WB III, S. 260.

2" Das Krokodil richtet als Kaltbliiter sein Leben nach dem Lauf der Sonne aus. So ist es den Agyptern leicht
gefallen dieses Tier mit der Sonne in Verbindung zu setzen. E. Hornung / E. Staehelin, Skarabien, S. 123.
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selbst in ein Krokodil verwandeln will."*® In der Osirislegende hat es eine helfende Rolle
erhalten. Horus verwandelt sich in ein Krokodil und sammelt die Glieder des Osiris im
Wasser ein und trigt sie an Land.'® Die Szene auf der Gemme FMA 21 = Mich MG 6,1 spielt
wohl auf diese Episode an, wenn die Krokodile Osiris in seiner Barke auf dem Riicken tragen.
Eine weitere Besonderheit dieser Gemme ist, dass hinter der Mumie des Osiris zahlreiche
Pflanzenstidngel mit Knospen sprieen. Die Szene spielt also in den Papyrussiimpfen entlang
des Nils. Das Krokodil hat als Bildnis fiir die Regeneration dieselbe Bedeutung wie der
Skarabidus und der Lotos. Inhaltlich driicken somit die Gemmen FMA 21 = Mich MG 6,1, BC
1,4 und Skoluda 41 = MichO1 1,2 das Gleiche in graphischen Varianten aus.

in der Barke auf anderen Bildtriagern

So wie es vergleichsweise wenige Gemmen mit der Darstellung des Osiris in einer Barke gibt,
ist dieses Motiv auch sonst nicht allzu hdufig belegt. Eine @hnliche Szene, wie sie die Gemme
FMA 21 = Mich MG 6,1 (Abb. 5) vorweist, ist an der Siidwand des Abatons von Philae zu

130
sehen. >

Hier ist es ein einzelnes Krokodil, das allerdings kein Boot, sondern direkt die
Mumie, auf dem Riicken tragt. Dariiber ist in einer grolen Sonnenscheibe Osiris auf einem
Thron sitzend dargestellt. Vor ihm hockt Harpokrates in seiner typischen Ikonographie.
Beiden Darstellungen ist gemeinsam, dass den Hintergrund ein Papyrusdickicht bildet. Wie
die Szene an der Siidwand des Abatons von Philae scheint auch die Gemme FMA 21 = Mich
MG 6,1 dieselbe Episode der Osirislegende wiederzugeben (Abb. 29). Dargestellt ist die
Rettung des ins Wasser geworfenen Leichnams des Osiris durch seinen Sohn, der sich hierzu
in ein Krokodil verwandelt hat. Wie bei den meisten Gemmen mit osirianischem Motiv steht
dahinter der Wunsch nach Regeneration. Denn ohne die Rettung aus dem Wasser kann es
auch keine Mumifizierung und somit kein Wiederaufleben fiir den verstorbenen Gott geben.
Des Weiteren findet sich auf einer phonizischen Silberschale'*' mit #gyptischen Motiven
unter anderem auch das des Osiris in der Barke (Abb. 30). Osiris entspricht in seiner
Gestaltung dem Motiv der Gemmen. Auch hier ist er mit zwei Flagella statt Krummstab und
Flagellum dargestellt. Jedoch verwendet der Kiinstler hier anstelle der fiir die Gemmen

typischen Frontalansicht die dgyptische Aspektive, wie im Flachbild iiblich. Obwohl zwei

Flagella dargestellt sind, datiert das Stiick nicht in romische Zeit, sondern deutlich friither. Die

"% Dieser Gedanke ist bereits in den Pyramidentexten belegt. (PT 507 — 08 = Spruch 317) und setzt sich in den
Sargtexten (CT IV, Z. 1 = Spruch 268) und im Totenbuch (Tb 88, Z. 1-5 (Hornung)) fort.

129 Von diesem Ereignis berichten die Mysterienvorschriften von Dendera (A. Mariette, Denderah IV, S. 37,
Zeile 89 — 90). H. Junker, Abaton, S. 41-43.

130, Junker, Abaton, S.41.

! G. Holbl, Beziehungen II, S. 154f. und Taf. 160b.
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nach innen gebogenen Steven des Bootes enden in Papyrusbiindeln. Flankiert wird der Gott
jedoch nicht von Isis und Nephthys wie auf den Gemmen sondern vom zweimal
wiedergegebenen Re-Harachte mit Sonnenscheibe und Urdus auf dem Kopf.

Aus romischer Zeit stammt ein holzernes Bett im Grab des Seuta(s) in Tuna el-Gebel. Es zeigt

132 Das Steuerruder

an der Westseite Osiris auf seinem Thron sitzend in einer Barke (Abb. 31).
hilt seine Gattin Isis. Ihren zweiten Arm legt sie schiitzend um den Gott. Statt dass Falken auf

den Steven des Bootes sitzen, endet der Bug in einem bekronten Falkenkopf.

Mit erhobenem Arm (4 Stk)133

Einige Gemmen zeigen eine Mumie mit erhobenem Arm. Auch hier ist die zentrale
Mumiengestalt frontal auf den Betrachter ausgerichtet. Beide Arme sind nicht von
Mumienbinden umwickelt. Bei Henig94 513 und Mich BM 1,4 (Abb. 6) hebt Osiris seine
rechte Hand zum Kopf, die Linke ist seitlich abgestreckt und hilt ein langes Szepter oder
Stab."** Ein synkretistisches Element ist hier wahrscheinlich, da diese Armhaltung stark an
den GruBgestus griechischer Gottheiten erinnert.'> Zugleich ist nach dgyptischer Vorstellung
eine Mumie, die ihre Arme von den Binden befreit hat und anhebt, bereits teilweise wieder
mit Leben gefiillt. Die Fihigkeit sich wieder bewegen zu konnen ist ein zentrales Element der
dgyptischen Jenseitsvorstellungen. Ist es doch die Voraussetzung fiir jede Form der
Interaktion. Ohne diese neue Beweglichkeit wiirde der Todesschlaf als Mumie im Grab fiir
immer fortdauern. So driickt auch dieses Motiv bildhaft den Wunsch nach Regeneration und

Leben aus.

Mit erhobenem Arm auf anderen Bildtriagern

Die Idee, dass einbalsamierte Tote zu neuem Leben erwachen, hat in Agypten eine lange
Tradition. Die Vorstellung, dass die Mumien der Verstorbenen, die in der Finsternis ihrer
Griber ,,schlafen®, sich im Licht des vorbeiziehenden Sonnengottes wieder mit Leben fiillen
und bewegen konnen, ist in den Unterweltsbiichern des Neuen Reichs festgehalten. Die

Darstellungen von Mumien, deren Binden geldst sind, finden sich besonders anschaulich im

2D, Kessler / P. Brose, Agyptens letzte Pyramide, S. 29. Das Grab datiert vermutlich in das 2. Jh. n. Chr.

' Bei S. Michel sind es fiinf Stiick. Die Gemme Neverov 171,21 gehért jedoch dem Typus 39.1.a) frontal
Flagellum/Krummstab an.

" Die beiden Gemmen scheinen nach derselben Vorlage gearbeitet zu sein. Nicht nur die Bildseite zeigt
dasselbe Motiv, sie weisen auch einen beinahe identischen Revers auf. Lediglich das erste Zeichen der Inschrift
ist unterschiedlich.
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Buch von der Nacht (Abb. 32).136 Belebt durch die Anwesenheit des Sonnengottes erheben sie
sich von ihren lowengestaltigen Totenbetten. Die Verstorbenen sind dabei in den
verschiedensten Stadien gezeigt. Darunter sind viele Gestalten, die einen Arm erhoben haben
zum Zeichen der neuen Beweglichkeit und der Verehrung des Sonnengottes. Die Belebung
wird auch in der 6. Stunde des Pfortenbuches im unteren Register, in der Beischrift zur 40.
Szene angesprochen."”’ Auch im Tempel Sethos’ 1. in Abydos findet sich eine dhnliche Szene
auf der Nordwand der Ptah-Sokar Kapelle. *® Das Relief zeigt Osiris-Sokar auf der
Lowenbahre liegend. Seine Gattin hinter ihm stehend stiitzt seinen Kopf ab, sein Sohn Horus
am FuBlende beugt sich iiber seinen Korper. Der Korper und die Beine des Gottes sind als
Mumie dargestellt. Von den hemmenden Binden befreit hebt der Gott seinen linken Arm zum
Gesicht, dhnlich wie es der stehende Osiris auf den Gemmen dieses Typs tut. Seine rechte
Hand fasst den erigierten Phallus. Im spitptolemidisch — romischen Tempel von Dendera
findet sich in der westlichen Osiriskapelle auf dem Dach des Sanktuars ein Relief, das das
Wiederaufleben des Osiris nach seinem Tode in dhnlicher Weise zeigt (Abb. 33)."* Auch hier
wird das neu erhaltene Leben dadurch wiedergegeben, dass der Gott sich von den
Mumienbinden befreit und einen Arm in die Hohe streckt. Im Unterschied zum Bildnis der
Gemmen und zu dem in Abydos ist sein Korper bereits vollstandig von den Mumienbinden
befreit. Als weiteres Zeichen seiner neuen Beweglichkeit sind seine Beine nicht parallel neben
einander sondern in Schreitstellung zu sehen, wie sie sonst bei aufrecht stehenden Personen
iblich ist. Wie bei einigen Motiven der Gemmen mit Osiris als zentraler Figur, hat auch
dieser Bildinhalt sowohl einen Bezug zur Osirislegende wie auch zur Welt der menschlichen
Verstorbenen. Osiris als Urbild des Verstorbenen hat vorgelebt, was jeder Agypter nach
seinem Tod fiir sich wiinscht. Ganz nach dessen Vorbild wiinscht man sich im Jenseits die

hemmenden Mumienbinden abzulegen und sich wieder frei bewegen zu konnen.

35, Michel, Britisches Museum, S. 3.

Das Buch ist an der Decke der Sargkammer im Grab Ramses’ VI. (KV 9) angebracht (A. Piankoff / N.
Rambova, The Tomb of Ramesses VI., bes. Taf. 175 - 176). Auch im Grab Ramses’ IX. (KV 6) ist es an
derselben Stelle plaziert (F. Guilmant, Le Tombeaux de Ramses IX., Taf. 88).

" Hier heift es unter anderem ,.Losung fiir eure Mumienbinden, Enthiillung fiir eure Gesichtsmasken! ....
Aufrichten sollt ihr euch aus eurer Mattigkeit, ... (E. Hornung, Unterweltsbiicher, S. 248).

38 E, Otto, Osiris und Amun, Taf. 16. A. Forgeau, Horus-fils-d’Isis, S. 479, Taf. 20.

139g, Cauville, Le temple de Dendara X,2 Taf. X 257.
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Abwandlungen, sonstige (8 Stk)

Hier sind alle nur einmal belegten Motive gesammelt.'*" Auf der Gemme BC 1,12 (Abb. 7)
entspricht die zentrale Mumiengestalt dem Typ frontal stehend, Flagellum. Eventuell sind
hier Flagellum und Krummstab dargestellt. Das Motiv ist um eine zweite Gestalt erweitert.
Rechts von Osiris hockt eine kleine Person, die der Mumie gerade bis zur Taille reicht. Sie
bindet etwas (ein Band oder eine Schnur) um die Knie von Osiris.'*' Eine ganz dhnliche
Szene zeigt die Gemme Mich BM 24,172 (Abb. 8). Die zentral positionierte Osirisgestalt hat
hier pantheistische Ziige. Es sind zwei Fliigelpaare sowie zwei seitliche Vogel- (Falken-?)
oder Widderkopfe'*? zugefiigt. Auch wenn die Kopfe nicht sicher einer der beiden Tierarten
zuzuordnen sind, ist dadurch deutlich ein solarer Aspekt des Osiris unterstrichen. Denn Falke
und Widder sind beides Erscheinungsformen des Sonnengottes. Zusitzlich tragt die Mumie ja
auch noch eine Sonnenscheibe als Krone auf ihrem Kopf. Dies ist somit wohl eine
Darstellung des Osiris als nédchtlicher Sonnengott, wenn sich der Ba des Re in der Unterwelt
mit dem Ba des Osiris zu einer einzigen Gestalt verbindet. Die vereinigte Gestalt wird sonst
nur als Mumie mit Widderkopf dargestellt. Diese Variante mit den Kopfen beider Goétter
konnte ebenfalls den vereinigten Ba der beiden Gotter wiedergeben. Die ebenfalls links der
Mumie hockende weibliche Gestalt wendet auf dieser Gemme ihr Gesicht von Osiris ab. Auf
ithrem Kopf ist eine hohe einer Standarte dhnliche Krone zu sehen, deren oberer Teil der auf
vier Linien vereinfachten Form der Isiskrone entspricht. Dafiir, dass es sich bei beiden
Gemmen grundsitzlich um den gleichen Bildinhalt handelt, spricht auch die Tatsache, dass
ihr Revers ibereinstimmt. Bei Mich BM 24,172 ist die hockende Gestalt deutlicher zu
erkennen. Thre Sitzhaltung und Haartracht entspricht der Hieroglyphe fiir ,,Frau*. Gemeint ist
wahrscheinlich Isis als Klageweib, die gerade um ihren Gatten trauert.'*’ Die sehr grob
gearbeitete Gemme Zwierlein 15,20 zeigt eine Mumie im Profil. Eventuell ist das Haar oder

eine eng anliegende Kappe erkennbar. Auf dem Kopf trigt sie eine Sonnenscheibe. Die

"9 Bei S. Michel sind in dieser Kategorie auch Gemmen eingeordnet, deren Mumiendarstellung nicht Osiris
zeigt. (z. B. Mich BM 2,8) Diese Stiicke sind aus der vorliegenden Arbeit ausgeklammert.

41'C. Bonner meint dazu: ,,Perhaps Harpocrates? Mr. Seyrig, however, thinks the figure may be female, a
mourner (Nephthys) embracing the knees of the god.” (C. Bonner, Studies in Magial Amulets, S. 255). D.
Wortmann hingegen deutet die Szene als Mysterienritual. Die hier abgebildete Umzeichnung der Gemme BC
1,12 gibt die kleine Figur als Mann wieder (D. Wortmann, BJB 166, S. 67 und Abb. 4).

"2 Der Autor erkennt auf der Gemme BC 1,12 “curved projections over the shoulders” von Osiris, die er nicht
niher erkldren kann (C. Bonner, Studies in Magial Amulets, S. 255). Es handelt sich dabei vielleicht ebenfalls
um Tierkopfe.

' Eine andere Deutung fiir diese Darstellung gibt D. Wortmann. Er sieht darin eine Mysterienszene (D.
Wortmann, BJB 166, S. 67). Allerdings ist die hier abgebildete Umzeichnung der Gemme BC 1,12 etwas
ungenau. Die kleine Figur ist als Mann wiedergegeben und es fehlen der Mumie die seitlichen Vogelkopfe,
welche sich wohl kaum durch ein solches Mysterienritual erkldren lassen.
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dazugehorige Inschrift erlaubt eine Identifizierung als Osiris.'* Die Gemme Del-Der 78,95
zeigt eine vom Uroboros umgebene Mumie. Die Art der Darstellung ist dem Typ Mit
Schlange - von Uroboros umgeben sehr dhnlich. Sie wird deshalb auch dort vorgestellt

werden.

Abwandlungen, sonstige auf anderen Bildtrigern

Fiir die Darstellung der am Boden hockenden trauernden Isis gibt es keine direkte Parallele in
pharaonischer Zeit. Allerdings zeigen mehrere Privatgriber eine dhnliche Szene. Die Mumie
des Grabherrn wird im Zuge der Trauerfeierlichkeiten vor der Grabkapelle aufgestellt. Vor ihr
hockt die Witwe am Boden (Abb. 34). Dabei reicht ihr Kopf nicht hoher als bis zu den
Oberschenkeln der Mumie, wie es auch auf der Gemme BC 1,12 der Fall ist. Als Zeichen der
Trauer hebt sie eine Hand vor ihr Gesicht oder sie beriihrt die eingewickelten Fiile des
Verstorbenen. Ein Beispiel dafiir findet sich im Grab des Nebamun und Ipuki (TT 181).'%
Eine weitere Geste der Witwe ist das Umarmen der Beine. Diese Haltung erinnert sehr an die
der kleinen Figur auf der Gemme BC 1,12. Im Grab des Ameneminet (TT 277) ist diese

146 Auch im

Armhaltung in Kombination mit der zum Gesicht erhobenen Hand dargestellt.
Grab des Roy (TT 255) ist diese Szene zu sehen.' In keinem dieser Griiber wendet sich die
Witwe von der Mumie ab, wie es die hockende Figur auf der Gemme tut. Auch geben sie
keinen Hinweis darauf was mit dem eigenartigen Kopfschmuck der kleinen Gestalt auf Mich
BM 24,172 gemeint sein konnte. Ein Zusammenhang zwischen den Darstellungen in
Privatgribern des Neuen Reichs und einem Motiv kaiserzeitlicher Gemmen scheint zunéchst
sehr weit her geholt. Doch waren im romischen Agypten viele der gepliinderten Griber offen
und fiir jedermann frei zugédnglich. Dass es zu dieser Zeit schon eine Form von
Gribertourismus gegeben hat, belegen vielfach Graffiti der Besucher. Die Darstellungen an
den Winden waren fiir die antiken Betrachter beeindruckend und sehr geheimnisvoll, wusste

doch kaum noch jemand um die Bedeutung hinter den Bildern. Und gerade das Geheime und

Unverstidndliche ist fiir einen magischen Gebrauch besonders geeignet. Dazu kommt noch die

14 In der Inschrift ist OYZXI(PI) zu erkennen. Die Kappe (?) konnte auf Ptah-Sokar-Osiris verweisen.

145 Das Grab stammt aus der 18. Dynastie (Z. Hawass, Griber, S. 48 -49).

46 TT 277 datiert in ramessidische Zeit. Die Szene der trauernden Witwe vor der Mumie ist in zweifacher
Ausfithrung wiedergegeben. Einmal ist es eine Darstellung der Trauerfeierlichkeiten, das andere Mal ist das Bild
auf einer aufgemalten Stele zu sehen (Z. Hawass, Griber, S. 56 — 57).

"7 Das Grab stammt aus der ausgehenden 18. und beginnenden 19. Dynastie (Z. Hawass, Griber, S. 178).
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Tatsache, dass alles was mit einem Verstorbenen in Zusammenhang steht allein deshalb schon

mit besonderer Kraft ausgestattet ist. '8

Mit Schlange
In Schlange gebettet (5 Stk)
nahe stehend Skoluda 44 = MichO1 1,1 = Mich MG 3,3und ev. Mich BM 31,218

Bei diesem Typ ist die Mumie im Profil auf dem Riicken liegend dargestellt (Abb. 9). Der
Korper und ebenso die Fiife sind vollstindig von Leinenbinden umwickelt.'*” Auf dem Kopf
ist an Stelle der Atefkrone eine Sonnenscheibe platziert. Bei Southesk N62 ist die Mumie mit
einer Lotosbliite bekront, bei Mich BM 2,9 = Hesp20 96,3 ist die Krone nicht niher

. 150
bestimmbar. >

Die Mumie liegt auf dem Riicken und teilweise auch auf dem Schwanz einer
groflen Schlange. Das Tier baumt sie iiber dem Kopf des Liegenden auf und umgibt diesen
schiitzend. Aus seinem geoffneten Maul streckt es die Zunge heraus. Ein Falke und ein
Skarabdus begleiten die Szene. Der Falke (bei Mich BM 2,9 = Hesp20 96,3 sind es sogar zwei
Falken, die beide eine Krone tragen) sitzt auf dem Nacken der Schlange, direkt hinter ihrem
Kopf, der Skarabdus schwebt iiber den Beinen. Nur bei Southesk N62 sitzt der Falke mit
ausgebreiteten Fliigeln auf den Fiilen der Mumie. Bei Devoto—Molayem Abb. 126 fehlt er.
Uber der Mumie ist stattdessen ein groBer Skarabius mit ausgebreiteten Fliigeln zu sehen.

Diesem Typus sehr nahe steht die Gemme Skoluda 44 = MichO1 1,1 = Mich MG 3,3 mit allen
Elementen, die diesen Typ kennzeichnen. Allerdings ist die Anordnung geidndert. Die
Schlange umschlieBt als Uroboros die gesamte Szene.'”! Der Skarabius fliegt iiber dem
Bauch der Mumie. Seitlich von ihm ist je ein bekronter Falke platziert. Eine weitere Parallele
stellt der Revers der Gemme Mich BM 31,218 dar."? Auch hier ist eine liegende Mumie mit
Sonnenscheibe auf dem Kopf dargestellt. Uber ihrem Bauch fliegt ein Skarabius. Schlange

und Falke(n) fehlen.

'8 Griiber sind nach #gyptischem Glauben eine Schwelle zum Totenreich, wo eine Vielzahl an Gottern und
méchtiger Zauber zuhause sind. Auch der Verstorbene selbst kann positiven wie auch negativen Einfluss auf die
Lebenden ausiiben.

' Auf der Gemme Mich BM 2,9 sind noch zusitzliche Einkerbungen auf dem Bauch der Mumie zu erkennen.
Damit konnten vielleicht Geschlechtsteile oder auch Hiande angedeutet sein. S. Michel, Britisches Museum, S.6.
1%0'S. Michel deutet die Krone als Atef oder Hieroglyphe (S. Michel, Britisches Museum, S. 6).

1! Aufgrund der umgebenden Schlange ist diese Gemme bei Mit Schlange - von Uroboros umgeben zu finden.
132 BM 31,218 ist nach der Aversdarstellung dem Typus ANGUIPEDES — Motivverbindungen — Mumie
zugeordnet.
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Mit Schlange — In Schlange gebettet auf anderen Bildtragern

Diese Szene erinnert an die Darstellungen der sechsten Stunde des Pfortenbuchs. In der 40.
Szene sind im unteren Register zwolf Mumien zu sehen, die auf einer schlangengestaltigen
Bahre liegen. Die Beischrift nennt sie ,.die Gefolgsleute des Osiris, die Schlafenden, die
todesmatt sind“.">® Die Schlange trigt den Namen Nehep. Thre Aufgabe ist es die auf ihr
liegenden Mumien zu beschiitzen. Dieselbe Schlange Nehep ist auch im Grab Ramses’ IX.
(KV 6) zu sehen. Eine Szene auf der rechten Wand des dritten Korridors zeigt diesmal Osiris
— genau genommen ist es der zu Osiris gewordene Pharao Ramses IX. - auf der Schlange
liegend (Abb. 35).'>* Dasselbe Motiv findet sich - mit kleinen Abweichungen — auch auf

155 Die Ahnlichkeit dieser Szene mit den

privaten Totenpapyri der 3. Zwischenzeit (Abb. 36).
Gemmen der romischen Zeit ist grof3. Die Schlange baumt sich hinter der Mumie auf, den
Kopf dem Gott zugewandt. Osiris trigt in dieser Szene nicht die sonst iibliche Atefkrone,
sondern ein Kopftuch. Uber ihm, seinem Gesicht zugewandt ist ein gefliigelter Skarabius zu
sehen, der die Sonnenscheibe hinter sich herzieht.">® Trotz der grof3en Ahnlichkeit mit den
Gemmen zeigt das Bildnis in einigen Details deutliche Abweichungen. So sind die Binden des
Gottes teilweise gelost und er hebt seinen Arm iiber den Kopf. Osiris liegt nicht flach auf
seinem Riicken, sondern richtet sich auf der Schlange auf. Er kommt gleichsam dem
Sonnengott, der ihm in Gestalt des Kéfers gegeniibertritt, entgegen. Durch das Licht und die
Wirme des anwesenden Sonnengottes kann sich der Leichnam in jeder Hinsicht wieder
bewegen. Sein aufgerichteter Phallus stellt die wiederhergestellte Zeugungskraft des Gottes
dar. Die Sonnenscheibe, die Osiris auf den Gemmen als Zeichen fiir seine Funktion als
Sonnenleichnam bzw. als bereits mit Re zu einem Wesen Vereinigter trigt, fehlt. Die Figur
des Osiris ldsst sich jedoch durch die Beischrift als selbige vereinigte Gestalt von Re und
Osiris identifizieren.'”’ Der Skarabius steht in diesem Zusammenhang fiir bereits verjiingte
Sonne. Der Kifer ist auf den Gemmen iiber dem Schwanz der Schlange platziert. Die
Darstellung der Gemmen zeigt wie die Szene im Grab Ramses’ IX. und auf den beiden Papyri
den geheimnisvollsten Abschnitt der néachtlichen Fahrt des Sonnengottes wenn sich dieser als

Ba mit seinem Leichnam in der Gestalt des Totengottes Osiris vereinigt. Auf diese

153 ag. jmjw-ht Wsjr kddjw jmjw b3gj.

54 F, Guilmant, Le Tombeaux de Ramses IX., Taf. 63 und 77.

133 7. B. der Papyrus der Her-Weben, Kairo JE 31986, 21. Dyn. (A. Niwinski, Theban Funerary Papyri, S. 284f.;
J. C. Darnell, The Enigmatic Netherworld Books, Taf. 41) und P.Virginia Museum 54-10, 22. Dyn. (M. Minas-
Nerpel, Chepri, OLA 154, S. 323, Abb. 117; J. C. Darnell, The Enigmatic Netherworld Books, Taf. 42; A.
Niwinski, Theban Funerary Papyri, S. 149, S. 364f. und Fig. 42).

1% Auf dem Papyrus der Her-Weben steigt der Skarabius iiber dem Phallus auf. Bei P.Virginia Museum 54-10
fehlt der Kifer im Osirisbild, scheint aber in unmittelbarer Nihe der Szene auf.

577, C. Darnell, The Enigmatic Netherworld Books, S. 334ff.
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Verbindung folgt die Verjiingung der Sonne. Auf diesen Moment verweist jeweils die
Anwesenheit des Sonnenkéfers. Damit wire der Wunsch des Tragers solcher Gemmen

enthiillt: Regeneration und Verjiingung.

Das Motiv auf diesen Gemmen hat auBerdem groBe Ahnlichkeit mit zwei hieroglyphischen
Schreibvarianten der Spitzeit. Zum einen taucht in der ptolemiischen Zeit das Bild der in
oder unter einer Schlange ruhenden Mumie als Schreibung fiir das Wort dws3.¢
,Unterwelt“ auf."”® Des Weiteren zeigt eine in der Spitzeit gebrdauchliche Schreibung fiir das
Wort d.t ,,Ewigkeit” eine Mumie, welche von einer Schlange umgeben wird.">® So wie auf
diesen Gemmen ist das Reptil bei beiden Schreibungen kein Uroboros. Die Schlange beriihrt
ihre Schwanzspitze nicht. Der Kern des Bildes scheint zu entsprechen, jedoch fehlen der
Falke und der Skarabdus, die auf den Gemmen zum Motiv gehoren. Es ist fraglich in wie weit
den Menschen der romischen Epoche — mit Ausnahme der dgyptischen Priester — diese

hieroglyphischen Schreibungen noch bekannt war.

von Uroboros umgeben (5 Stk)160

+ Del-Der 78,95

Sechs Gemmen erweitern das Motiv der stehenden Osirismumie um eine Schlange. Hier ist
das Bildnis des Gottes von einem Uroboros umgeben. Bei BC 1,5 hilt Osiris nicht zwei
Flagella in Hinden, sondern der Kiinstler orientiert sich stirker an der traditionellen
Darstellungsweise des Gottes, indem er ihn Krummstab und Geif3el halten ldsst (Abb. 10). Die
Mumie steht auf dem Kopf eines fliegenden Skarabidus, der ebenfalls mit vom Uroboros
umschlossen ist. Die Hinzufiigung des Kifers betont noch zusitzlich den Aspekt der
Verjiingung im Jenseits. Auf der Gemme Mich BM 2,10 ist Osiris nicht vollstindig in
Leinenbinden gewickelt (Abb. 11). Die Arme sind frei von Bandagen abgewinkelt auf die
Hiifte gestiitzt. Uberhaupt sind die Mumienbinden hier als knochellanges Gewand dargestellt

mit freiliegenden Fiissen. Um eine dhnliche Darstellung scheint es sich bei der recht grob

1% Ermann/Grapow’, WB V, S. 415.

159 Ermann/Grapowz, WB YV, S. 507.

1%0°S Michel rechnet auch die Gemme MichO1 1,1 zu diesem Typ, da die Szene von einem geschlossenen
Uroboros umgeben ist. Die begleitenden Tiere (Skarabédus und zwei Falken) verweisen die Darstellung inhaltlich
jedoch zum Typus In Schlange gebettet.
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gearbeiteten Gemme BC 7, 153 zu handeln.'®' Die zentrale Gestalt ist ohne Details gearbeitet.
Ihre Arme scheinen leicht angewinkelt seitlich an den Korper angelegt zu sein. Die Fiifle
stethen eng neben einander, sind jedoch nicht in Leinenbinden eingewickelt. Auch die
Atefkrone ist stark vereinfacht dargestellt. Die Gemme Del-Der 78,95 (Abb. 12) ist von
Simone Michel nicht in diese Kategorie eingeordnet.'®” Sie steht diesem Typus jedoch sehr
nahe. Auch hier ist die zentrale Figur eine Mumie. Statt frontal ist sie jedoch nach rechts

163

gewendet. - Auf ihrem Kopf trigt die Gestalt eine Sonnenscheibe anstelle der Atefkrone.

14 Durch die Sonnenscheibe als Krone

Eine Inschrift in Hieroglyphen verlduft vor der Mumie.
wird der solare Aspekt des Osiris verdeutlicht. Fiir die Position des Kopfes des Uroboros
scheint es keine fixe Regel zu geben. Einmal ist er iiber dem Kopf des Osiris (BC 7, 153),
einmal vor seinem Bauch (Del-Der 78,95), einmal linksseitig auf Hohe des Gesichtes (Mich

BM 2,10) und einmal unter den Fiilen der Mumie (BC 1,5).

von Uroboros umgeben auf anderen Bildtrigern

Der Uroboros ist, wie sein Name sagt, eine Schlange, die sich selber in den Schwanz beiBt.!®
Die dgyptische Mythologie kennt mehrere solcher Schlangen. Dies sind der sd m r3 ,,Schwanz
im Maul*, der mhn-t3, der ,,Erdumringler“166 und der S3-13, der ,,Sohn der Erde*'". Beide sind
als eine Grenze gedacht, die die nach den Prinzipien der Maat geordnete Welt vom Chaos
trennt. Ebenso ist es die Aufgabe des Uroboros, das in ihm Befindliche, sei es ein Text oder
ein Bild, zu schiitzen. Er soll dafiir sorgen, dass die in dem von ihm umringten Text oder Bild
gespeicherte Magie nicht nach auBlen dringen und verloren gehen kann. Wird das Bild des
Osiris von einem Uroboros umgeben, so birgt die Schlange die Macht des Gottes in sich.

Gleichzeitig beschiitzt sie ihn vor seinen Feinden, die ja gerade fiir Osiris besonders

bedrohlich sind. Die Szene auf den Gemmen erinnert an eine Darstellung im Hohlenbuch.

' Der Autor beschreibt die Gestalt als eine Figur mit gefesselten Héinden und Kerben in Form eines liegenden E
auf dem Kopf (C. Bonner, Studies in Magial Amulets, S. 278). S. Michel vermutet, dass es sich bei diesen
Kerben um eine stark vereinfachte Atefkrone handelt und deutet die grob ausgefiihrte Person als Osiris (S.
Michel, Die magischen Gemmen, S. 313).

12 Die Gemme findet sich unter der Kategoriec Abwandlungen, sonstige (S. Michel, Die magischen Gemmen, S.
312).

' Die Abbildung der Gemme ist bereits in der Erstpublikation seitenverkehrt. Die Szene wird aber seitenrichtig
beschrieben (A. Delatte / Ph. Derchain, Les intailles magiques, S. 78f.).

1% Diese lesbare hieroglyphische Inschrift ist eine groBe Ausnahme auf magischen Gemmen. In dieser Zeit, in
der die dgyptische Schrift bereits in Vergessenheit geridt, werden auf den Gemmen Hieroglyphen zwar immer
wieder als magisches Element eingebaut, sind aber oft so stark verdndert, dass die Zeichen nicht mehr eindeutig
identifizierbar sind, oder sie sind ohne erkennbaren Sinn aneinander gereiht. Die Inschrift auf dieser Gemme ist
als apr-n zu lesen, was soviel bedeutet wie ,.es ist entstanden / geworden / geschehen.” Die Autoren iibersetzen
den Text als ,,cela (m’)est arrivé* (A. Delatte / Ph. Derchain, Les intailles magiques, S. 79).

165 griech. ouopofdpoc der ,,Schwanzbeiflende”.

166 Ermann/Grapowz, WBII, S. 128.

' LA VL, S. 887.
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Hier ist im Unterschied zu den Gemmen der Korper des Osiris abgebildet, nicht seine Mumie
(Abb. 37).'%® Die Schlange umschlie3t hier den Leichnam des Osiris, und der Schwanz des
Reptils endet zwar fast direkt vor seinem Maul, doch beif3t sie nicht hinein. Der Gott wird von
ihr umschlossen, zusammengehalten und geschiitzt. Die gleiche Aufgabe hat auch die in der 6.
Stunde des Amduat dargestellte fiinfkopfige Schlange.'® Sie umschlieBt den Sonnenleichnam,
der ,,Fleisch* des Chepri und nicht Mumie genannt wird. Da der Leichnam in diesem Stadium
die starre Phase bereits tiberwunden hat, ist er beweglich. Dies zeigt auch die zum Mund
erhobene Hand, die Geste des Harpokrates, die gleichzeitig auch auf die folgende Verjiingung
des Sonnengottes verweist. Dies gilt auch fiir den Skarabédus auf dem Kopf der Gestalt. Dass
das Fleisch des Chepri identisch ist mit Osiris belegt die Beischrift zur Sonnenbarke.'” Die
Schutzschlange ist unbedingt von Néten, da dies fiir den Sonnengott der wichtigste Abschnitt
seiner Nachtfahrt ist. Wird er an der Vereinigung mit seinem Leichnam gehindert, kann es
auch keine Verjiingung geben. Inhaltlich entsprechen diese Gemmen denen vom Typ In

Schlange gebettet. Auch hier steht der Wunsch nach Regeneration im Vordergrund.

Mit Tieren

Skarabdus, Falke (3 Stk)

+ Schwartz 35,20

und Skarabdus, Falke, Bock (1 Stk)
und Lowe, Falke (2 Stk)

+ Mich MG 3,1'"!

Auf einigen Gemmen wird das Motiv der Mumie mit verschiedenen Tieren kombiniert. Dies
sind vor allem Falke(n) und Skarabdus. Beide sind auf Gemmen, die Osiris zeigen, des
Ofteren dargestellt. "> Aber auch ein Bock oder Léwe kann sich dazugesellen. GroBe
Ahnlichkeit im Bildaufbau haben die beiden Gemmen BC 1,6 und Sternberg XXIII 226.
Jeweils im Zentrum steht die Osirismumie, auf einem Skarabdus. Flankiert wird sie von

bekronten Falken. Eine liegende mit einer Sonnenscheibe bekronte Mumie, die von einem

168 A, Piankoff, Le livre des quererets, Taf. 52.

' E. Hornung, Nachtfahrt, S. 86 und S. 94. A. Piankoff / N. Rambova, The Tomb of Ramesses V1., Taf. 90.
Mg, Hornung, Nachtfahrt, S. 94.

" Die Gemme ist bei S. Michel filschlich unter Skarabiius, Falke, Bock eingeordnet.

' Falke und Skarabius weist auch der Typus in Schlange gebettet auf. Der Skarabius findet sich auch auf den
Gemmen BC 1,4; BC 1,5; Phil 27,113; Mich BM 31,218 und Mich BM 2,13; Falken, besonders solche mit
Kronen, finden sich auf den Gemmen FMA 21 = Mich MG 6,1; Skoluda 41 = MichO1 1,2; BC 1,1; BC 1,2 und
BC 1.,4.
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Lowen auf dem Riicken getragen wird, zeigen BC 1,9 und Skoluda 48 = Mich MG 3,4 (Abb.
13). In beiden Fillen ist ein Falke dariiber zu erkennen. Bei BC 1,9,4 sitzt er auf den Beinen
der Mumie, bei Skoluda 48 = Mich MG 3,4 hingegen schwebt er mit ausgebreiteten
Schwingen iiber dem Leichnam. Diese Gemme weist zusitzlich unter der Szene noch einen
gefliigelten Skarabdus auf. Des Weiteren scheint hier die Mumie auf dem Bauch zu liegen.
Sie richtet den Kopf und den Oberkorper auf. Eine stehende Mumie vor iiber einander
gestaffelten Tieren ist auf den beiden Gemmen Mich BM 2,11 (Abb. 14) und Mich MG 3,1
gezeigt. Einmal ist der Gott mit einer Sonnenscheibe (Mich MG 3,1), das andere Mal
eventuell mit einer Atefkrone zu sehen. Die Darstellung auf der Gemme Mich BM 2,11 zeigt
einen Lowen, dariiber einen Falken mit einer Doppelkrone und dariiber einen Skarabdus. Der
Blick von Mumie und Tieren ist auf einander ausgerichtet. Auf der Gemme Mich MG 3,1
hingegen schauen alle in dieselbe Richtung. Auf einen Lowen wird verzichtet. In beiden
Fillen handelt es sich um Tiere, die mit der Sonne in enger Verbindung stehen. Die Gemme
Phil 26,108 zeigt liber der liegenden Mumie ebenfalls einen fliegenden Falken. In seinen
Krallen hidlt er den Schenring, das Lebenszeichen Anch, oder die Hieroglyphe s3
,.Schutz* iiber den Bauch der Mumie. Uber dem Kopf ist ein Skarabdus dargestellt, eine Ziege
bei seinen Fiifen. Die Ziege selbst hat in Agypten keine religiose Bedeutung. Allerdings wird
das Schraubenhornschaf von den Griechen als Ziege verstanden.'” Mit Widderkopf zeigt sich
der Sonnengott am Abend im Westen und in der Nacht. Am Morgen erscheint er im Osten

verjiingt als Skarabius. 174

Dazwischen liegt seine Reise durch die Unterwelt und seine
Begegnung mit Osiris. Das Motiv konnte also den Sonnenlauf darstellen und somit erneut den

Wunsch nach sich ewig wiederholender Regeneration ausdriicken.

Mit Tieren auf anderen Bildtrigern

Die Darstellung einer Mumie, die sich auf dem Bauch liegend aufrichtet, so wie es die
Gemme Skoluda 48 = Mich MG 3.4 zeigt, ist in der dgyptischen Kunst selten zu finden.

Im Buch von der Nacht, wie es an der Decke der Sargkammer Ramses’ VI. wiedergegeben ist,

175 Wenn der

sind auf ihren Lowenbetten liegende Verstorbene in Bauchlage zu sehen.
Sonnengott an ihnen vorbeifihrt, heben sie, belebt durch sein Licht, ihm die Kopfe entgegen.
In diesem Grab gibt es an der Decke von Raum H eine Darstellung der Auferstehung des zu

Osiris gewordenen Herrschers, die ihn biduchlings mit erhobenem Kopf auf einem Lowenbett

'7* Hdt. I, 42 und 46.

" H. Philip sieht in dieser Szene die verschiedenen Stadien des Verstorbenen in der Unterwelt bildlich
dargestellt (H. Philip, Mira et Magica, S. 80).

175 A. Piankoff / N. Rambova, The Tomb of Ramesses VI., Taf. 193.
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liegend zeigt (Abb. 38)."7° GemiB der Konigsikonographie triigt er das Nemeskopftuch und
den Urius. Die Herrscherinsignien liegen unter der Lowenbahre. Vor dem Bett steht, kaum
noch erkennbar, Horus. Das Bett wird von einem Baldachin iiberspannt, den zwei Falken
bekronen. Die Beischrift nennt sie beschiitzende Kobras. Gemeint sind aber wohl die
Schwestern Isis und Nephthys in ihrer Funktion als Beschiitzerinnen des Osirisleichnams.
Ebenfalls Ahnlichkeiten zu diesem Motiv zeigt ein Relief in der westlichen Osiriskapelle von

177
Dendera.

Erneut ist der Bildinhalt die Auferstehung des Osiris. Hier tridgt Osiris, im
Unterschied zu der Version der Gemmen, seine Insignien in Hinden und die Atefkrone statt
der Sonnenscheibe auf dem Kopf. Damit ist die Szene eindeutig als Ausschnitt aus der
Osirislegende gekennzeichnet. Dem Motiv der Gemme am &dhnlichsten ist eine Darstellung
auf einem Papyrus in Kairo."”® Erneut ist Osiris bduchlings auf dem Lowenbett zu sehen. Isis
und Nephthys als Klagefrauen flankieren ihn. Wie in Dendera hélt Osiris auch in dieser
Darstellung Krummstab und Flagellum in Héanden. Auf seinem Kopf ist hingegen wie auf der
Gemme die Sonnenscheibe. Im Unterschied zu der Darstellung in Dendera ist in diesem Bild
die Szene der Auferstehung des Osiris aus der Osirislegende mit dem Gedankengut der
Jenseitsbiicher kombiniert. Die Sonnenscheibe auf dem Kopf kennzeichnet wie auf den
bereits vorgestellten Gemmentypen Osiris als Sonnenleichnam, der sich in der Vereinigung
mit Re von seinem Totenlager erhebt. Die Osirislegende ist so in den tidglichen Sonnenlauf
eingebunden. Diese Verbindung wird auf der Gemme Skoluda 48 = Mich MG 3,4 durch die
Darstellung des Skarabdus noch verstirkt, der ja auch als Hieroglyphe fiir
»Regeneration* gelesen werden kann und gleichzeitig als Resultat der Vereinigung verstanden
werden kann. Auch im Rundbild ist der am Bauch liegende Osiris belegt. Eine
Bronzestatuette in Kairo zeigt ebenfalls dieses Motiv.'” Auch er liegt flach auf dem Bauch,
den Kopf senkrecht erhoben. In diesem Fall ist die Sonnenscheibe auf dem Kopf des Gottes
noch um zwei Federn und die Horner des Schraubenhornschafes erweitert. Osiris liegt auf
einer rechteckigen Platte, was den Schluss zuldsst, dass die Skulptur moglicherweise
urspriinglich in einem Lowenbett eingelassen war, wie es die Gemme Skoluda 48 = Mich MG

3,4 zeigt.

Da beide Szenen, die Auferstehung des Osiris wie auch die Vereinigung von Osiris mit Re, in

gleicher Weise die Regeneration des Korpers wiedergeben, ist eine Zusammenfiigung dieses

'7® A. Piankoff / N. Rambova, The Tomb of Ramesses VL., S. 439, Taf. 183 und 185.

1773, Cauville, Les chapelles osiriennes II, Taf. X 107 und X 238.

178 pCairo SR VII 10240. Der Papyrus datiert in die spite 21. Dynastie. A. Piankoff, Mythological Papyri, S. 150
— 155; A. Niwinski, Theban Funerary Papyri, S. 144, S. 280 und Fig. 37.

179 Kairo CG 38424 (G. Daressy, Statuettes, S. 114 und Taf. 23).
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sonst unterschiedlichen Gedankenguts moglich. Im Bild dieser Gemmen wird der Wunsch
nach Verjiingung zum Ausdruck gebracht. Gleichzeitig verweist der Vogel tiber der Mumie
auf die Zeugung des Horus. Das Motiv der Gemme Phil 26,108 hat ebenfalls eine Parallele in
den Dachkapellen in Dendera.'® Auch hier ist der iiber dem Bauch der Mumie fliegende
Falke zu sehen. Wie auf der Gemme hilt er in seinen Krallen ein entsprechendes Symbol, das
Zeichen “nh, das ,Leben bedeutet. Im Unterschied zum Bildnis auf dem Schmuckstein ist
hier die Mumie mit erigiertem Phallus dargestellt. Abgebildet ist ein wichtiges Teil der
Osirislegende, die Zeugung des Horus. Dieses Motiv findet sich des Weiteren auch im

funeridren Bereich, wie der Sarg des Ameneminet belegt.181

Die entsprechende Szene ist auf
der Innenseite des Sargdeckels auf der Hohe der Unterschenkel wiedergegeben. Im
Unterschied zur Szene von Dendera sind in den Krallen des Falken sowohl ein Schenring als
auch die Hieroglyphe “nh zu sehen. So bleibt fiir das Bildnis der Gemme offen, wie der

Gegenstand in den Krallen des Vogels zu deuten ist.

Im Tierkreis
Die Bedeutung des Tierkreises wird spiter im Abschnitt HORUS - Auf Lotos/in Barke im
Tierkreis ausfiihrlich erklért.

Flankiert von Isis und Nephthys
mit Fliigelarmen fichelnd (6 Stk)

Das zentrale Motiv der stehenden Mumie wird bei diesem Typus um die beiden Géttinnen Isis
und Nephthys erweitert. Sie stehen rechts und links von Osiris und spreizen ihre mit Fliigeln
versehenen Arme. Die beiden Gottinnen tragen jeweils identische Tracht und Frisur. Auffillig
ist, dass bei diesem rein dgyptischen Motiv als Bekleidung der beiden Gottinnen das
traditionelle knochellange eng anliegende Kleid bevorzugt wird. '®* Die Frisur hingegen
entspricht der hellenistischen Mode.'® Nephthys, zu Rechten des Osiris positioniert, trigt die
Hieroglyphe ihres Namens auf dem Kopf. Isis hingegen, links platziert, trigt, statt des sonst in

entsprechenden Darstellungen iiblichen Throns Sonnenscheibe, Kuhgehoérn und hohe Federn.

180.g Cauville, Les chapelles osiriennes II, Taf. X 239.

'8! Louvre Inv. Nr. E 5334. Der Sarg stammt aus der 3. Zwischenzeit.

182 Bei Sossidi 3 = Mich MG 2,2 ist jeweils ein wehendes Velum zu sehen.
'8 Einziger Beleg fiir die Agyptische Haartracht ist BC 1,1.
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Bei einigen Stiicken ist der Kiinstler sogar so weit gegangen, dass er beiden Géttinnen die
Isiskrone aufgesetzt hat, wodurch sie nicht mehr von einander zu differenzieren sind.'®* Auf
zwei der Gemmen (Sossidi 3 = Mich MG 2,2 und BC 1,3) ist die Szene ohne Erweiterungen
zu sehen (Abb. 15). Ebenfalls zweimal (Phil 27,113 und Mich BM 2,13) steht Osiris auf dem
Kopf eines gefliigelten Skarabius, Isis und Nephthys stehen auf seinen ausgebreiteten Fliigeln.
Die Darstellung eines Skarabdus passt inhaltlich sehr gut in eine Szene, deren Grundaussage
die Wiederbelebung des Verstorbenen ist. Bei zwei weiteren Gemmen (BC 1,1 und BC 1,2)
spielt sich die Szene in einer Barke ab. Auf den Enden des Bootes sitzen bei BC 1,2 zwei
bekronte Falken. Bei BC 1,1 ist es links ein bekronter Falke und rechts ein adorierender
ithyphallischer Pavian. Diese Gemme zeigt die ausfiihrlichste Version dieses Typus. Die
Darstellung ist sehr fein gearbeitet und weist zahlreiche Details auf. Die beiden Gottinnen
halten je ein langes Was-Szepter in der einen Hand, in der anderen, welche Osiris an der
Schulter beriihrt, ein Anchsymbol oder Sistrum.'®> Auf den Schultern des Osiris ist ein breiter
Perlenkragen zu erkennen. Auch das Boot ist mit einer Binnenzeichnung gegliedert. Seine
Steven enden in Lotosbliiten. Das Motiv der Barke ist in Zusammenhang mit Osiris mehrfach

belegt.'®®

Viel haufiger ist die Barke aber auf Gemmen mit dem Bildnis des Harpokrates als
jugendlichem Sonnengott zu finden. Die Gemme BC 1,1 versammelt noch weitere Elemente
in sich, die der Harpokratesthematik entlehnt sind. Der adorierende ithyphallische Pavian
steht in einer engen Verbindung zur aufgehenden, frisch verjiingten Sonne. Die Bedeutung
der Lotosbliite wird bei HARPOKRATES - Auf dem Lotos in der Barke erklirt, die des

Pavians bei HARPOKRATES - Auf dem Lotos in der Barke - Mit adorierendem Pavian.

Die Haltung, bei der ein Arm schrig nach oben weist, der andere zum Boden ist der
klassischen dgyptischen Kunst entnommen. Dadurch wird der Akt des Luft Zufichelns
dargestellt. Die Gottinnen, sei es in Menschen- oder Vogelgestalt, versetzen durch das
Féacheln mit ihren gefliigelten Armen nicht nur die Luft in Bewegung, sondern sie verleihen
ihr eine besondere Leben spendende Qualitit. Durch das Einatmen dieser besonderen Luft
kann der tote Korper sich wieder regen. Die Szene auf den Gemmen zeigt die

Wiederbelebung des einbalsamierten Osiris. Erst durch diesen Vorgang ist der Gott bzw. der

" BC 1,2 und BC 1,3. Dasselbe Phinomen betrifft auch den Typus in Adorationshaltung. Hier sind es die
Gemmen Mich BM 1,6 und MichO1 1,3 = Mich MG 1,3 = Skoluda 42.

"85 C. Bonner nimmt an, dass Osiris die beiden Anch / Sistren gemeinsam mit Krummstab und Flagellum in
Hénden hilt (C. Bonner, Studies in Magical Amulets, S. 253). Mir erscheint es wahrscheinlicher (besonders
wenn es sich tatsdchlich um Sistren handelt), dass die weiblichen Gottheiten sie in Handen halten, zumal Isis
eine ganz besonders enge Verbindung zum Sistrum hat. Auch der Winkel in dem sie gehalten werden (gerade
aufrecht) passt nicht zu Osiris als Triger. Seine Szepter hilt er stets schrig.

1% Gesammelt als Typus MUMIE/OSIRIS - als Zentralmotiv - in der Barke.
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zu Osiris gewordene Verstorbene in der Lage, sein kiinftiges Leben im Jenseits bestreiten zu

konnen. Gleichzeitig stellt das Ausbreiten der Fliigel auch eine Geste des Schutzes dar.

Flankiert von Isis und Nephthys - mit Fliigelarmen fichelnd auf anderen Bildtrigern
Das Motiv erscheint ab dem Neuen Reich in der Grabdekoration wie auch auf Tempelwinden.
In der romischen Zeit findet sich die Szene des Schutzes und der Belebung als eine der letzten

vom #gyptischen Bildrepertoir iibrig gebliebenen noch mehrfach in den Privaltgréibern.187

Auf den Gemmen BC 1,1 und BC 1,2 ist die Szene in einer Barke platziert. Dass hier die
Sonnenbarke gemeint ist, ist eher unwahrscheinlich, zumal Osiris auf keiner der beiden
Gemmen eine Sonnenscheibe als Zeichen seiner Vereinigung mit Re trigt. Viel eher ist die
Neschmet-Barke dargestellt, in der Osiris bei den Feierlichkeiten in Abydos transportiert wird.
Diese Barke wird schlieBlich auch mit dem Schiff gleichgesetzt, das den Sarg des

. . 188
Verstorbenen zu seinem Grab transportiert.

In diesem Zusammenhang miissen die
gefliigelten Arme der Gottinnen als Schutzgeste verstanden werden. Der Verstorbene, fest
eingewickelt in die Leinenbinden, ist noch bewegungsunfihig und bedarf deshalb auch des
Schutzes der beiden Gottinnen. Das Motiv des frontal stehenden Osiris flankiert von Isis und
Nephthys ist weiters auch auf einem Leichentuch des 2. Jh. n. Chr. zu finden."® Im Zentrum
steht hier der Verstorbene (Abb. 39). Er ist zwar unverhiillt und tridgt die Kleidung der
Lebenden, gemeint ist aber der zu Osiris gewordene Verstorbene, der hier die Position des

Gottes innehat.'™

Zu beiden Seiten stehen deutlich kleiner Isis und Nephthys. Gekront sind
die Gottinnen mit einer Geierhaube, Kuhgehorn und Sonnenscheibe. Darauf platziert sind die
hieroglyphischen Namen der beiden. Die Goéttinnen haben je einen Arm hinter Osiris-NN
erhoben, den anderen senken sie ab in Richtung auf seine FuBlspitzen. Die Handhaltung der
Gottinnen entspricht den Versionen mit gefliigelten Armen. Die Gruppe steht im Zentrum
einer mit Tierkopfen verzierten Barke. Auch hier stellt die Szene die Fahrt des Osiris nach, an

der der Verstorbene Anteil haben mochte.

187 Belege bei I. Kaplan, Grabmalerei, S. 51ff.

188 7 B. J. Capart, L’art égyptien II, Taf. 179.

189 Paris, Louvre N 3391. K. Parlasca, Mumienportraits, S. 181; ders., Osiris und Osirisglaube in der Kaiserzeit,
in: Les syncrétismes dans les religions grecque et romaine. S. 99, Taf. 5,1; C. Riggs, The Beautiful Burial, S.
159f, Fig. 74.

0 Der Verstorbene in der Tracht der Lebenden erscheint vor allem in der Gerichtsszene des Totenbuches (Tb
Spruch 125). Dasselbe Motiv erscheint auch auf einer Gruppe antropoider Sirge, die ab der 19. Dynastie in
Verwendung sind. Hier ist die Gestalt des Verstorbenen, die den Deckel bildet, nicht als Mumie wiedergegeben
sondern in festlicher Kleidung. Ein besonders schones Beispiel dafiir sind die Sdrge aus dem Grab des
Sennedjem (TT 1).
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in Adorationshaltung (1 Stk)

+ eventuell auch Mich BM 1,6 sofern nicht ein Mysterienritual dargestellt ist

Der Unterschied zu den vorangegangenen Gemmen besteht im Fortlassen der
Vogelschwingen an den Armen der Gottinnen (Abb. 16). Stattdessen strecken sie Osiris ihre
abgewinkelten Arme entgegen, die Handflichen auf Hohe seines Gesichts ihm entgegen
gerichtet. Auch diese Handhaltung entstammt der dgyptischen Tradition. Diese Geste ist seit
jeher ein Ausdruck von BegriiBung oder Verehrung, vor allem dem Konig oder Gottern

gegeniiber.

in Adorationshaltung auf anderen Bildtrigern

Die Darstellungen von Isis und Nephthys an der Mumie des Osiris zeigen die Gottinnen im
Trauergestus das Gesicht verhiillend oder mit Fliigelarmen. Die adorierend erhobenen Arme,
bei denen die offenen Handfldchen dem Verehrten entgegen gestreckt werden sind in dieser
Szenengruppe nicht belegt. In diesem Gestus treten meist die menschliche Verehrer - Konige,

Priester und Private — einer Gottheit gegeniiber.

Auf Lowe/Lowenbahre
Anubis dahinter (7 Stk)
und mit Anubis dahinter, Isis und Nephthys (7 Stk) 191

Zahlreiche Gemmen zeigen Osiris als Mumie riicklings auf einem Lowen bzw. einer
Lowenbahre liegend wihrend Anubis seine Einbalsamierung vollzieht (Abb. 17). Die
dgyptische Totenbahre ist ein Bett, das mit LowenfiiBen verziert ist und zwei Lowenkopfe am
Kopfende hat. In dieser Ausfiihrung wird sie seit der 6. Dynastie bis in romische Zeit
benutzt. '”* Die Szene zeigt die rituelle Vorbereitung des Leichnams. Dabei wird der
Leichnam gewaschen, pripariert, gesalbt und eingewickelt. Die Durchfiihrung des
Balsamierungsrituals ist die Aufgabe der wt-Priester, der Balsamierungspriester. Zu dem
siebzig Tage dauernden Vorgang gehort ebenfalls die Ausiibung magischer Riten zum Schutz

des Leichnams sowie das Abhalten der Stundenwachen'®’. Die Einbalsamierung des Osiris ist

'S, Michel unterscheidet zwei Typen. Fiir diese Arbeit konnen jedoch beide zusammengefasst werden, da es
sich lediglich um graphische Varianten desselben Motivs handelt.

192 A, M. Blackman, Meir V, Taf. 42 — 43; W. Needler, An Egyptian Funerary Bed of the Roman Period.

' Dabei werden stiindlich Rezitationen und Kulthandlungen durchgefiihrt. Der Ablauf der Stundenwachen ist
durch Inschriften aus den Tempeln von Dendera, Edfu und Philae bekannt (H. Junker, Stundenwachen).
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ein wichtiger Abschnitt im Osirismythos. Der Totengott Anubis spielt dabei eine zentrale
Rolle. In der Spitzeit werden entsprechende Riten auch fiir den Verstorbenen, der ja mit
Osiris gleichgesetzt wird, abgehalten. Dabei iibernimmt der oberste Balsamierungspriester das
Amt des Anubis. Die Einbalsamierungsszene auf den magischen Gemmen entspricht
weitgehend ihrem Vorbild aus pharaonischer Zeit. Jedoch ist die Totenbahre in den meisten
Fillen durch einen schreitenden Lowen ersetzt worden.'** Dies konnte durch eine Umdeutung
der Bahre in hellenistischer Zeit bedingt sein.'”> Gleichzeitig ist es ein Anzeichen fiir das

19 Anubis steht

baldige Kommen der Nilflut, wenn sich die Sonne im Sternbild Lowe zeigt.
aufrecht direkt hinter der Bahre. Er breitet einen oder beide Arme iiber der Mumie aus.
Zuweilen hidlt er einen Natronnapf oder ein Instrument in Hénden. Ein solches
BalsamierungsgefiB '’ beinhaltete das fiir die Austrocknung des Leichnams so wichtige
Natron. Die Darstellung zeigt somit Anubis in seiner Rolle als gottlicher Mumifizierer. Im
Unterschied zu den Darstellungen auf den Gemmen zeigen die Vorbilder aus pharaonischer
Zeit eine andere Korperhaltung des Anubis. Hier steht er nicht aufrecht sondern beugt sich
vorne iiber. Das Gesicht ist nach unten geneigt, so dass er dem liegenden Osiris in die Augen
blickt. Seine Héande liegen auf der Brust der Mumie auf, oder er wird beim Wickeln der
dulersten Leinenbinden gezeigt. Somit zeigen diese &lteren Darstellungen einen anderen
Abschnitt des Balsamierungsrituals. Die ausfiihrlichere Variante fiigt zu beiden Seiten der
Balsamierungsszene die Gottinnen Isis und Nephthys hinzu. Beide tragen, wie beim Typus
Flankiert von Isis und Nephthys meist identische Kleidung und Kronen.'”® Am Kopfende
ist Isis zu erkennen wihrend Nephthys bei seinen Fiilen steht. Mit ihren gefliigelten Armen
facheln sie Osiris Luft zu. Bei vier Exemplaren (ZAZ 112,4; Mandrioli-Bizzarri 266; BC 1,10
und RID 29,3481) haben die beiden Goéttinnen die Arme im Adorationsgestus / Klagegestus

vor ihr Gesicht gehoben.

194 Die Totenbahre als solche ist erkennbar bei Mich MG 4,1 und BC 1,11.

195 p, Wortmann, Nilflut, S. 82.

"% Horapollo I, 21: Steht die Sonne im Sternbild des Lowen, gibt es eine besonders hohe Flut. Unter dieser
Voraussetzung ist der Lowe auf den Gemmen nicht nur als solares Tier, sondern auch als Bringer der Nilflut und
in Folge davon als Spender der Fruchtbarkeit zu werten (D. Wortmann, Nilflut, S. 80).

7 Neben den bildlichen Darstellungen der BalsamierungsgefiBe, sind auch von den Mumifizierern tatsichlich
verwendete Topfe erhalten (z. B. in den National Museums of Scotland, Edinburgh, Inv.-Nr. A. 1909.485 und A.
1971.164; D. von Recklinghausen, Agyptische Mumien, S. 65, Abb. 54 und S. 56, Abb. 45).

"% Bei Mich01 1,4 = Mich MG 1,4 = ZAZ 112,5 = AGD III Kassel 102,142 sind die Kronen der Géttinnen zu
unterscheiden.
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Auf Lowe/Lowenbahre - Anubis dahinter und mit Anubis dahinter, Isis und Nephthys auf
anderen Bildtrdgern

Abbildungen der Einbalsamierung des mit Osiris identifizierten Verstorbenen durch Anubis
(oder einen Priester mit der Maske des Anubis) sind in pharaonischer Zeit und bis weit in die
romische Ara hinein ein wichtiger Teil der funeriren Dekoration. Der Darstellung des
Verstorbenen als Osiris auf der Lowenbahre und Anubis dahinter begegnet man als Vignette
im Totenbuch (Abb. 40)."”” Wie auch auf den Gemmen flankieren Isis und Nephthys die
Szene. Meist befindet sich jedoch Isis beim Ful3- und Nephthys beim Kopfteil der Bahre. In
pharonischer Zeit ist diese Szene auch in der Wanddekoration vieler Griiber zu finden.” Sie
bleibt bis in romische Zeit fixer Bestandteil des Bildprogramms der Privatgriber. Dies
belegen zum Beispiel die Griber in der Oase Dachla. Die Szene findet sich sowohl im Grab
des Ketinus®' als auch gleich dreimal im Grab des Petosiris’”> an der Nordwand des ersten
Raumes und jeweils an der Nord- und Ostwand des zweiten Raumes. Auf der Bahre
dargestellt ist zwar der Verstorbene — daran zu erkennen, dass er keine Krone trigt — doch ist
dieser ldangst fest mit Osiris zu ein und derselben Person verschmolzen, wenn Isis und
Nephthys um ihn klagen. Auf den Gemmen ist allein durch den Aufbau der
Balsamierungsszene nicht ersichtlich, ob die Mumie den Gott oder den Verstorbenen
wiedergibt. In mehreren Fillen ist jedoch auf deren Kopf mehr oder weniger deutlich eine
Krone zu erkennen.”” Dies spricht fiir eine Darstellung des Osiris selbst. Die Darstellung des
Osiris (bzw. des zu Osiris gewordenen Verstorbenen) auf dem Lowenbett gehort auch zum

204
Ebenso

festen Bildprogramm der Sédrge, Mumienauflagen und Mumienmasken (Abb. 41).
wie bei den Grabwénden ist auch hier das Motiv bis in romische Zeit belegt. Die zahlreichen
demotischen Grabstelen zeigen auch grofitenteils als einziges Bild das Motiv des
Verstorbenen als Osiris auf der Lowenbahre.””> Wie auch auf den Gemmen ist oft Anubis als
Balsamierer dabei. Eine weitere Ubereinstimmung mit den Ringsteinen ist die Haltung des
Gottes. Er steht ebenfalls aufrecht, in seiner erhobenen linken Hand hilt er ein Gefil, das in

seiner Form dem auf den Gemmen entspricht. Isis und Nephthys flankieren die Szene (Stelen

19 Th Spruch 151.

20 7. B. bei Sennefer (TT 96), 18. Dyn.; Tausret (KV 14), 19. Dyn.; Siptah (KV 47), 19. Dyn.; Amunnacht (TT
335), 19. Dynastie.

2! 1 Osing, Denkmiiler, S. 62 und Taf. 16b.

02 ders. Taf. 26b, 28a und 29b. Auf der Nordwand des zweiten Raumes (Taf. 28a) sind Isis und Nephthys mit
Fliigelarmen dargestellt. In Hinden halten sie jeweils eine Feder, das Symbol fiir Wahrheit und Gerechtigkeit
(m3%).

% Hesp23 35,31; ZAZ 112,4; BML 4 = Mich MG 4,2; Petrie 21,135¢; BC 1,8; BC 1,10; Del-Der 97,121.

204 Einige Beispiele finden sich z. B. bei I. Kaplan, Grabmalerei, Taf. 2, Taf. 12 und Taf. 24 oder G. Grimm,
Mumienmasken, Taf. 110.

05, B.W. Spiegelberg, Denkmiailer, Taf. 1,8,11,12, 14 — 16.
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ohne die Gottinnen kommen ebenfalls vor). Jedoch sind die Géttinnen nicht mit gefliigelten
Armen zu sehen. Meist knien sie und haben eine Hand im Klagegestus zum Kopf erhoben.
Auch stehend sind sie belegt. 206 Wiederum gibt es auch fiir die Gemmen ZAZ 1124,
Mandrioli-Bizzarri Nr. 266, BC 1,10 und RID 29,3481, die alle die beiden Goéttinnen stehend

im Adorationsgestus zeigen, eine Entsprechung unter den demotischen Stelen.””’

Dem Motiv des Osiris auf der Lowenbahre begegnet man auch in der Rundplastik, wie eine

kleine Skulptur aus Kalzit belegt.””®

Dargestellt ist das 16wengestaltige Totenbett mit einer
Mumie darauf. Da die Mumie keine Krone trigt ist vermutlich auch hier der Verstorbene als
Osiris bei der Einbalsamierung dargestellt. Die Einbalsamierungsszene ist auch in Dendera, in
der westlichen der beiden Osiriskapellen auf dem Dach des Tempels zu finden. Hier nimmt
die Darstellung des Anubis an der Lowenbahre eine zentrale Position im Bildprogramm ein.
Es ist als das zentrale Motiv in der Mitte der Riickwand des Kultraumes, also am wichtigsten
Platz, zu finden.”” Auch auf den rémischen Mumienmasken gehort die Szene des Anubis an
der Totenbahre zum Repertoire. Allerdings stellt die Mumie erneut den zu Osiris gewordenen
Toten dar. Wie auf den meisten Gemmen wird auf die Atefkrone, die den Gott auszeichnet,
verzichtet. Aber auch die Variante mit der Sonnenscheibe auf dem Kopf kommt vor.”'’ In
romischer Zeit kann auch der Verstorbene eine Sonnenscheibe auf dem Kopf tragen.”'! Auch
auf den Mumienmasken ist die Balsamierungsszene hdufig durch Isis und Nephthys
eingerahmt. Sie hocken oder stehen zumeist in Trauerhaltung. Jedoch finden sich auch
Beispiele, die parallel zu den Darstellungen einiger Gemmen, die Gottinnen mit schiitzend
ausgebreiteten Fliigelarmen zeigen.?'” Ebenfalls aus dem funeriren Bereich stammen die
kunstvoll bemalten Leichentiicher, die sich im romischen Agypten groBer Beliebtheit
erfreuten. Wie schon in fritheren Zeiten auf den Sarkophagen sind auch hier hidufig Anubis
und Osiris zu sehen. Bei einigen Beispielen stehen sie dem zentral positionierten
Verstorbenen schiitzend und begleitend zur Seite. Zusitzlich schmiicken auch einige

traditionelle Motive das Leinen, so auch die Einbalsamierungsszene. Auf dem Berliner

206 7 B. auf der Stele Philadelphia, Pennmuseum E 15 998 (J. Moje, Epigraphik, Taf. 18).

27 Dasselbe Motiv zeigt auch die Stele Cairo CG 31 143 (J. Moje, Epigraphik, Taf. 9).

208 Kestner-Museum Hannover, Inv.-Nr. 1935.200.527. Das Stiick stammt aus dem spéten Neuen Reich oder der
Spétzeit.

*®'S. Cauville, Les chapelles osiriennes II, Taf. X 236 und X 257.

2107 B. auf der Mumienmaske des Pebos aus Deir el-Medineh (Louvre Inv. E 14542"“). G. Grimm,
Mumienmasken, Taf. 110 Nr. 1. Dieselbe Sonnenscheibe auf dem Kopf der Mumie findet sich auch auf den
Gemmen BC 1,8 und BC 1,10.

Hp, Kurth, Der Sarg der Teliris, S. 8 Anm. 53.

212 ; B. auf zwei heute verschollenen Mumienmasken aus Deir el-Medineh (G. Grimm, Mumienmasken, Taf.
110 Nr. 4 und Taf. 111 Nr. 3).
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Leichentuch (Inv.-Nr. 11651) ist die Szene an prominenter Position, direkt zwischen den
Kopfen von Osiris und dem Verstorbenen zu sehen.?'? Sie kann aber auch seitlich der Hiifte*'*
angebracht sein oder auf derselben Hohe auf dem Korper des Verstorbenen.”'> Neben den
Gemmen ist das Motiv des Anubis hinter der Bahre auch auf kleinen Fayenceamuletten zu
finden.?'® Da die Objekte keine Osen aufweisen, ist anzunehmen, dass sie zwischen die

Binden der Mumien mit eingewickelt waren.

Parallel dazu sind die Darstellungen des Osiris auf der Lowenbahre auch in nicht funerdrem
Kontext zu finden. Ein Beispiel dafiir sind die Dachkapellen des Tempels von Dendera, die
fiir die Zeremonien des Osiriskultes benutzt wurden. An den Wénden der Kapellen sind die
Ereignisse um den Tod und ganz besonders die Auferstehung des Osiris dargestellt, so auch

mehrfach die Balsamierungsszene.

Abwandlungen (2 Stk)
+ RID 29,3455 (bei Michel unter LOWE - LEONTOKEPHALOS - Menschlich mit
Attributen — Schlangenstab/Schlange); + Del-Der 99,123bis

Die Gemme Del-Der 98,122 hat das Motiv MUMIE/OSIRIS - Auf Lowe/Lowenbahre -
Anubis dahinter erweitert (Abb. 18). Auf dem Kopf und den Fiien des mumifizierten Osiris
sitzt je ein Falke, sein Gesicht auf Anubis gerichtet. Vor dem Lowen steht Isis in
hellenistischer Kleidung und streckt ihre Hand zum Maul des Tieres. Unter den Beinen des
schreitenden Lowen liegt ein Skelett ausgestreckt iiber welches das Tier hinweg schreitet. Die
Szene ist von einem Uroboros umschlossen. Die zugefiigten Details lassen die Gemme dem
Typ LOWE — LOWE - Uber am Boden liegende Figur hinweg — mit Reiter ihnlich sehen.
Auch hier schreitet der Lowe iiber eine am Boden liegende Person (oder Mumie) hinweg. Vor
dem Tier steht eine weitere, manchmal weibliche Gestalt, die ihre Hand im Schweigegestus
zum Mund fiihrt. Auf dem Lowen reitet hier aber Helios. Diese Szene stellt jedoch Inhalte der

Seelenreise in der Mithrasliturgie dar.*"’

I K -H. Priese, Agyptisches Museum, S. 216f.

214 7. B. London, B.M. Eg. Inv. 26453 (K. Parlasca, Mumienportraits, Taf. 58 Nr. 1).

257 B. Boston Inv. 50.650 (K. Parlasca, Mumienportraits, Taf. 13 Nr. 2). Diese Position hat die
Balsamierungsszene schon auf den Sargdeckeln der pharaonischen Zeit.

2167 B. G. Reisner, Amuletts IT, Nr. 13 569, S. 129 und Taf. XX und Nr. 13 580, S. 130 und Taf. XX.

", Michel, Britisches Museum, S. 175ff. mit weiterfithrender Literatur.
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Die Gemme BC 1,11 trdagt ein nur einmal belegtes Bild. Hier liegt der mit einer
Sonnenscheibe bekronte Osiris auf einer nicht 10wengestaltigen Bahre. Bei seinen Fiilen ist
eine sitzende Person zu erkennen. Durch einen Abspli im Bereich des Kopfes ist die
Identifizierung schwer. Es scheint sich aber um eine eselskopfige Figur zu handeln.”"® Die
leider stark beschéadigte Gemme Del-Der 99,123bis ldsst noch das Hinterteil des schreitenden
Lowen und die Fiie einer auf seinem Riicken liegenden Mumie erkennen. Anubis scheint,
soweit erkennbar, auf dieser Gemme zu fehlen. Ebenfalls ohne Anubis ist der Revers von RID
29,3455 gestaltet. Auch hier liegt die Mumie auf dem Riicken eines Lowen. Wie bei Del-Der
98,122 sind auf deren Bauch zwei einander anblickende Falken zu sehen. Wieder umgibt ein

Uroboros die gesamte Szene.

Abwandlungen auf anderen Bildtriagern

Zum Bild auf der Gemme RID 29,3455 findet sich in der westlichen Dachkapelle des
Hathortempels von Dendera eine dhnliche Darstellung (Abb. 42).%" Uber dem auf der
Lowenbahre liegenden Osiris sind Isis und Nephthys als Weihen zu sehen. Jedoch sitzen sie
nicht einander anblickend auf der Mumie, sondern schweben mit ausgebreiteten Fliigeln
hinter einander iiber dem Gott. Osiris fasst in dieser Szene seinen erigierten Phallus. Auf der
Gemme ist dieses Detail nicht zu finden, doch deutet die Anwesenheit der beiden Vogel
darauf hin, dass auch auf der Gemme die Zeugung des posthumen Erben dargestellt ist. Fiir
die eselskopfige Figur vor der Mumienbahre auf der Gemme BC 1,11 ist mir keine Parallele

bekannt.

Getragen
von Anubis (8 Stk)
+ Henig04 13.10

Dieser Typus ist in seiner einfachsten Variante viermal belegt (Mich BM 6,40; Mich BM 6,41;
Mich BM 6,42 = BC 49, 177; BC 21,394). Er zeigt Anubis unbekleidet im Knielaufschema.
Er hebt beide Arme iiber seinen Kopf und trigt die Mumie des Osiris (Abb. 19). Diese liegt

flach ausgestreckt und auf eine Krone wird verzichtet. Nur auf der Gemme Mich BM 6,40 ist

1% C. Bonner meint, es konnte sich bei dem Eselskopfigen eventuell um Seth handeln. Seth ist jedoch bei der
Darstellung der Mumifizierung des Osiris als dessen Widersacher nicht zu erwarten. C. Bonner, Studies in
Magical Amuletts, S. 255.

W, Cauville, Les chapelles osiriennes II, Taf. X 253.
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eine Sonnenscheibe auf dem Kopf des Osiris zu erkennen. Vor Anubis ragt ein langer
Palmzweig aus dem Boden und im freien Feld hinter seinem Riicken ist ein rundes Objekt mit
einem Loch in der Mitte dalrgestellt.220

beiden Gemmen Mich BM 6,41 und Mich BM 6,42 = BC 49, 177 ist ein schmaler Ring zu

Die Bedeutung dieses Objekts ist unklar. Auf den

sehen, welcher aus vielen kurzen Strichen zusammengesetzt ist. Es konnte sich dabei um
einen Kranz handeln. Dasselbe Objekt erscheint auf der Gemme Mich BM 6,40 hingegen sehr
breit und scheibenformig. Der Rand ist in einem Strich gezogen. In der Mitte ist nur ein
kleines Loch. Ein Kranz ist auf der Gemme Mich BM 6,40 mit Sicherheit nicht dargestellt.
Moglicherweise ist mit dem runden Objekt der Vollmond gemeint, zumal Anubis auch mit

d.??! Weiters wird das Ab- und Zunehmen des

dem Mond in Verbindung gesetzt wir
Himmelskorpers im Totenglauben des romischen Agyptens in Beziehung zur Regeneration
des Verstorbenen gesetzt. Der Palmzweig wiederum ist in der dgyptischen Vorstellung unter
anderem ein Symbol fiir den Wunsch nach ewiger Dauer.*** Gemeint ist sowohl ein langes
Leben im irdischen Dasein, als auch die ewige Verjiingung fiir den Verstorbenen. Dieses
Gedankengut hilt sich noch bis in koptische Zeit. Auf der Gemme Skoluda 47 = MichO1 1,5 =
Mich MG 4,5 sind anstelle des runden Objekts und des Palmzweigs Isis und Nephthys mit
Fliigelarmen dargestellt. Beide tragen hellenistische Kleidung und Frisur sowie identische
Kronen. Stern und Mondsichel sind iiber Osiris zu sehen. Auf der Gemme BC 1,7 = Henig04
13.10 tridgt Anubis nicht die Mumie selbst, sondern ein Boot mit hochgebogenen Steven, in
dem Osiris liegt (Abb. 20). Uber seinem Bauch ist ein sehr groBer Skarabius zu sehen. Er
wird seitlich von zwei mit der Doppelkrone bekronten Falken begleitet. Weiters sind vier
Schlangen hinzugefiigt worden. Zwei von ihnen flankieren Anubis. Sie konnten die auf
Skoluda 47 = MichO1 1,5 = Mich MG 4,5 dargestellten Goéttinnen repriasentieren. Auch die
beiden Falken konnen als Isis und Nephthys gedeutet werden. Die anderen beiden Schlangen
sind iiber dem Skarabédus zu sehen. Das Knielaufschema ist in der dgyptischen Kunst nicht
gebriuchlich. Simone Michel sieht in diesem Motiv die Hoffnung auf das Uberwinden des
Todes und die ewige Regeneration im Jenseits.””> Ungewohnlich ist aber, dass Anubis auf den
meisten Gemmen dieses Typs vollig nackt dargestellt ist. In der dgyptischen Kunst wire sie
ein Zeichen fiir die Jugendlichkeit der Person. Anubis wird jedoch niemals als Kind

aufgefasst. Fiir die griechische Bevolkerung wiederum ist eine nackte Person ein Heros.

0 Bei BC 21,394 fehlt dieses Detail.

2 zur Deutung des Objekts als Vollmond siehe S. Michel, Britisches Museum, S. 26.
22, Gamer-Wallert, Palmen, S. 101.

2, Michel, Britisches Museum, S. 26.
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von menschlicher Figur (3 Stk)
+ AGD 1,3 279,2903; + dhnl. Del-Der 125,165

Auch bei diesem Typus ist es eine nackte Gestalt im Knielaufschema mit erhobenen Armen,
die die Mumie des Osiris iiber ihrem Kopf trigt (Abb. 21). Einige Details unterscheiden sich
jedoch. Die Mumie hat den Kopf stets angehoben. Osiris blickt {iber seinen Bauch hinweg auf
einen bekronten Falken, der auf seinen Fiilen Platz genommen hat und seinerseits den Gott
anschaut. Das Haupt des Osiris ist bei allen Beispielen bekront. Zweimal ist es nach
dgyptischem Vorbild die Sonnenscheibe, zweimal ist es ein griechischer Strahlenkranz. In
jedem Fall wird hier der solare Aspekt des Osiris betont. Eine etwas abgewandelte Szene zeigt
die Gemme Del-Der 125,165. Die mit einem Strahlenkranz bekront Mumie steht aufrecht,
Blick nach links, in einer mondsichelférmigen Barke, welches von der nackten Gestalt im

224 Dieser

Knielaufschema getragen wird. Die kniende Gestalt wird mitunter als Nun gedeutet.
ist der personifizierte Urozean, das Wasser, das schon vor der Schopfung da war. Aus ihm ist
den #gyptischen Schépfungsmythen’® zufolge alles Leben, allen voran die Sonne, entstanden.
Das Motiv dieser Gemmen wire in diesem Fall eine weitere Moglichkeit den Wunsch nach
Regeneration auszudriicken. Der Urgott Nun hebt aber die neu entstandene Sonne empor.
Diese wird in Agypten jedoch nicht als Mumie dargestellt. Die Mumiengestalt ist allein dem
nichtlichen Sonnengott vorbehalten. Dies legt nahe in der hebenden Gestalt eher den Luftgott
Schu zu sehen. Auch er wird in der dgyptischen Ikonographie rein menschlich wiedergegeben.
In der Sage von der Vernichtung des Menschengeschlechts hebt er die Himmelsgottin und mit
ihr den greisen Sonnengott empor.**® Den alt gewordenen, also abendlichen und nichtlichen
Sonnengott als mumifizierten Osiris mit Sonnenscheibe oder Strahlenkranz zu zeigen,
entspricht zur Ginze der dgyptischen Vorstellung. Durch das Hochheben trennt Schu die
himmlische von der irdischen Sphire, um so seinen Vater, den Sonnengott, vor seinen
Feinden zu beschiitzen. Wenn diese Deutung des Gemmenmotivs zutrifft, ist der
Grundgedanke hinter diesem Bild der Wunsch nach Schutz. Simone Michel hingegen deutet
die nackte Figur als Horus, der seinen verstorbenen Vater, und somit auch dessen Erbe,

triigt.”?” Dafiir spricht auch die Inschrift auf dem Revers von Mich BM 3,17. KPATOYA®**®

ist ndmlich eine Bezeichnung fiir Harpokrates und findet sich hiufig in Verbindung mit

% z. B. von Delatte und Derchain (A. Delatte / Ph. Derchain, Les intailles magiques, S. 125). H. Philipp deutet
die Gestalt als Schu (H. Philipp, Mira et Magica, S. 80).

¥ Dies sind vor allem die Lehre von Heliopolis und die Lehre von Hermopolis.

26 G, Roeder, Urkunden, S. 145.

27, Michel, Britisches Museum, S. 12.

8 4g. hrd w'tj ,das einzigartige Kind“.
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entsprechenden Motiven. Der auf der Mumie sitzende Falke konnte Isis sein, die sich dem
Mythos zufolge in einen Falken verwandelt hat und dergestalt den Samen ihres Gatten in sich
aufnahm. Der Stern iiber der Szene stellt in diesem Zusammenhang dann den Sothisstern dar,
der von den Agyptern mit Isis gleichgesetzt wurde. Sein Bezug zur Zeugung des Horus ist
bereits in den Pyramidentexten enthalten.”” Unter diesen Voraussetzungen wire das Bild eine
Wiedergabe der so beliebten Osirissage und mit ihr der Wunsch nach Regeneration die

zugrunde liegende Aussage dieses Gemmentyps.

Getragen - von Anubis und von menschlicher Figur auf anderen Bildtrigern

Dass die Mumie des Osiris getragen wird, wie es das Bildnis der Gemmen zeigt, ist in der
dgyptischen Kunst so nicht zu finden, selbst wenn man das Knielaufschema der
hundekopfigen, wie der menschlichen Figur als nicht dgyptisches Element ausklammert.
Jemand anderer wird jedoch des Ofteren auf iiber den Kopf erhobenen Hinden gestiitzt, oder
besser in die Hohe gehoben: die Sonnenscheibe. Gemeint ist jeweils der Moment des
Sonnenauf- bzw. -untergangs, in dem die Sonne aus einer Welt in die andere hiniiber gehoben
wird. Dies geschieht durch eine menschliche Gestalt, die zeitweise Nun, zeitweise Schu
genannt ist. Sieht man sich die Mumie auf den Gemmen dieses Typs genauer an, fillt auf,
dass sie immer wieder solare Ziige trigt. Die Gemmen Mich BM 3,17 und Skoluda 46 =
MichO1 1,6 zeigen eine Sonnenscheibe auf dem Haupt des Osiris. Phil 26,109, Mich BM 6,40
und AGD 1,3 279,2903 stellen den Gott mit Strahlenkranz dar. Es besteht also kein Zweifel,
dass die Mumie in diesem Fall einen Aspekt der Sonne wiedergibt. Allerdings ist nach
dgyptischer Tradition die mumiengestaltige Sonne nicht die, die am Morgen die Unterwelt auf
den Armen des Schu beziehungsweise Nun verldsst. Einen Hinweis auf die Deutung der
Hebeszene liefern die beiden Gemmen Henig04 13.10 und BC 1,7. Auf ihnen ist das zentrale
Bildnis um mehrere Elemente erweitert. Zuerst sticht dem Betrachter ein groer Skarabius ins
Auge, der iiber der mumiengestaltigen Sonne schwebt. Flankiert wird die Szene neben Uréden
von zwei bekronten Falken.”° Eine dhnliche Darstellung zeigt die Anfangsszene des Buches
vom Tage (Abb. 43). In einer Barke stehend hebt der Luftgott Schu die mit dem Sonnenkind
schwangere Himmelsgottin Nut in die Hohe. Uber ihr schwebt ebenfalls ein Kifer, der seine
Fliigel iiber die ganze Breite des Bildes spannt. Auch im Schlussbild des Pfortenbuches ist es

ein riesiger Skarabidus, den Nun in der Sonnenbarke emporhebt. Wie die Anfangsszene des

29 PT 632¢ ,.sie (Isis) ist bereit als Sopded (Sothis)“.
230 Der Falke scheint auch zur Kernaussagen des Bildnisses zu gehoren, da er auch auf vier weiteren Gemmen,
hier allerdings als einzelnes Tier, auftaucht.
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Buches vom Tage zeigt, spielen Isis und Nephthys dabei eine gewichtige Rolle.?' Sie
konnten auf den Gemmen mit den beiden Falken gemeint sein. Vorsicht ist bei diesem
Vergleich jedoch geboten, denn die zentrale Gestalt des Bildes stimmt nicht mit den Gemmen
iberein. In beiden Biichern wird keine Mumie getragen, sondern ausschlieBlich die gerade
verjiingte Sonne. Anubis der eine Mumie hoch hebt ist in der dgyptischen Kunst nicht belegt.
Wenn man aber auch hier den solaren Aspekt der Mumie zugrunde legend die Mumie mit der
Sonne als austauschbar annimmt, kann man fiindig werden. Auf Mumienhiillen der rémischen
Zeit findet sich im Bereich der Fiile mitunter eine vergleichbare Dalrstellung.232 Anders als
auf den Gemmen ist der Gott Anubis hier mit dem Pantherfell der Priester gekleidet und steht
aufrecht. In seinen iiber den Kopf erhobenen Hinden hélt er eine grofle goldene
Sonnenscheibe. Da diese Darstellung auf den Mumien nicht in einen szenischen Kontext
gebunden ist, kann keine Aussage dariiber getroffen werden, ob es sich hierbei

moglicherweise auch um eine Variante der Sonnengeburt handelt.

Mit Obelisk (4 Stk)

Einige Gemmen zeigen Osiris neben einem hohen spitz zulaufenden Pfeiler, der mit
Buchstaben oder buchstabenidhnlichen Zeichen dekoriert ist (Abb. 22). Das Objekt wird unter
Anderem als Obelisk gedeutet.233 Diese architektonische Form ist eine Eigenheit Agyptens.
Das erste Mal werden sie in den Sonnenheiligtiimern der 5. Dynastie verwendet. Bereits zu
dieser Zeit haben sie also eine solare Bedeutung. Der Obelisk gilt als Darstellung des Urhiigel,
auf dem sich der Sonnengott das erste Mal zeigte, oder des Benbensteins. Die Spitze eines
Obelisken war meist mit Metall iiberzogen, sodass die Sonne, wenn das Metall in ihrem Licht
glidnzte, sichtbar auf ihr Platz nahm. Die Texte an den Seiten richteten sich ebenfalls an den
Sonnengott. Die vier Gemmen dieser Gruppe zeigen kein einheitliches Bild. Die
Darstellungen auf den Gemmen Phil 27,112 und Wortmann 70,9 zeigen die Osirismumie

alleine stehend vor einem Obelisken, welcher den Gott nur um Weniges iiberragt. Bei Phil

! Die Darstellung des Buches vom Tage und des Buches von der Nacht befindet sich im Grab Ramses’ VI. in
der Langfassung an der Decke des Korridors und in kurzer Form an der Decke der Sargkammer. A. Piankoff / N.
Rambova, The Tomb of Ramesses VI.

22, B. die Mumie der Taturis, Tochter des Poremonthis, Kairo CG 33138 (C. Riggs, The Beautiful Burial,
S.109, Abb. 47) und die Mumie der Artemidora New York Metropolitan Museum of Art Inv.-Nr. 11.155.5 (dies.,
S. 113, Abb. 49).

23 Dieses Objekt wurde von C. Bonner als Stele bezeichnet (C. Bonner, Studies in Magial Amulets, S. 318). H.
Phillip sieht ein Nilometer darin (H. Phillip, Mira et magica, S. 82). S. Michel schlie3t sich der Deutung von Ph.
Derchain und A. Delatte an, dass es einen Obelisken darstellt.
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27,112 entspricht die Gestalt des Osiris dem Typus MUMIE/OSIRIS - als Zentralmotiv -
frontal stehend, Flagellum. Zwischen ihm und dem Obelisken ist ein Stern zu sehen. Beide
stehen auf einer Kartusche, in die der Name IAQ eingeschrieben ist. Die Mumie bei
Wortmann 70,9 hingegen ist im Profil abgebildet, das Gesicht also dem ihm gegeniiber
stehenden Obelisken zugewandt. Eine Erweiterung des Motivs ist bei Henig94 223,493
vorhanden. Osiris sitzt hier auf einem schwer erkennbaren Objekt, den Blick auf den
Obelisken gerichtet.234 Das Zentrum der Darstellung bildet der Obelisk. Auf seiner anderen
Seite steht, ebenfalls mit Blick auf den Obelisken, eine schakalkopfige, eventuell
ithyphallische Mumie. Vor dem Gesicht des Osiris ist ein achtstrahliger Stern zu sehen. Die
Gemme BC 21,380 zeigt zwei stehende schakalkopfige Figuren, die einander die Hand
reichend, gemeinsam eine kleine Mumie tragen. lhre jeweils andere Hand hélt ein langes
Szepter. Unter der Mumie ist ebenfalls ein kleiner Obelisk zu sehen. Die iiber der Szene
verlaufende Inschrift lautet OYXIPAII, nennt also die mumifizierte Gestalt Osiris-Apis. Die
Inschrift TAQ ist auf drei der vier Gemmen vorhanden. Bei Henig94 493 steht der Name
direkt auf dem Obelisken, bei Phil 27,112 ist er in den breiten Sockel bzw. Kartusche
eingeschrieben und bei BC 21,380 steht er unterhalb der Abbildung. IAQ ist auf den Gemmen

der gebriuchlichste Name fiir den Sonnengott. Auch der Obelisk ist ein Symbol fiir die Sonne.

Mit Obelisk auf anderen Bildtrigern

Der Obelisk ist in Agypten ein solares Symbol, das im Benbenstein der Sonnenheiligtiimer
seinen Ursprung hat. Daneben ist er im Alten Reich - seit der ausgehenden 5. Dynastie® -
auch paarweise am Zugang privater Grabanlagen belegt. Dieser Brauch wird erst wieder in
der Spitzeit aufgegriffen, als man sich verstidrkt den Traditionen des Alten Reichs zuwendet.
Daneben sind Obelisken in der Spitzeit auch in der Dekoration von Privatgribern, in
Zusammenhang mit dem Begrébnisritual belegt. Sie werden in verkleinerter Form dem
Verstorbenen auch als Grabbeigaben mitgegeben.236 Entsprechend ihrer neuen Funktion sind
die Texte an den Seiten nicht an den Sonnengott gerichtet, sondern der Verwendung im Grab
angepasst. Als Grabbeigaben sind die Obelisken nun ein Symbol fiir die Wiederauferstehung
des Verstorbenen und Garant fiir seine Fortdauer, also ein Amulett. Die enge Beziehung
zwischen Obelisk und dem Totengott Osiris belegen mehrere in Turin befindliche

Obelisken.’ Sie tragen entweder an seiner Vorderseite den Gott Osiris im Relief oder es ist

M. Henig und S. Michel deuten das Gebilde als Felsen (M. Henig, Classical Gems, S.222; S. Michel,
Magische Gemmen, S. 315). Es konnte eventuell auch ein dgyptischer Thron mit niedriger Lehne gemeint sein.
K. Martin, Ein Garantsymbol des Lebens, S. 49.

6 H. Satzinger, OLA 84, S. 413.

*7 Turin Tnv.-Nr. 2412 — 2415.
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vor dem Obelisken eine rundplastische Statue des Gottes platziert. Die Gemmen Henig94
223,493 und BC 21,380 zeigen Osiris in Begleitung des stehenden Anubis und eines
Obelisken. In Kairo befindet sich eine vergleichbare Statue, die den Gott Anubis vor einem
Obelisken sitzend zeigt (Abb. 45).238 Auch die hermetische Lehre nennt den Obelisken in
Zusammenhang mit Isis und Osiris. Im Buch Kore Kosmou (66) wird berichtet, dass die
Lehren von Isis und Osiris auf einem Obelisken aufgeschrieben wiren.”>” Ob dieser Ansatz
fiir die magischen Gemmen von Bedeutung sein kann ist zu bezweifeln. Zumal es in Agypten
eine lange Tradition gibt Obelisken im funerdren Bereich und damit in einer Beziehung zu

Osiris und Anubis zu verwenden.

CANOPUS

Krugbilder

Isis und Osiris®™® (4 Stk)

+ Henig94 316; + AGD II 64,469; + Phil 3,10; + Phil 3,11; + Phil 3,12; + BCH107 38; +
BCH107 39; + BCH107 40; + ST 801

Eine Sonderform ist die Darstellung des Osiris Canopus. Diese Gestalt wird neben Canopus
bzw. Kanopos auch Osiris Hydreios bzw. Osiris in Hydria genannt. ! Der Leib dieser
Gottheit ist ein mit Bildern und Hieroglyphen geschmiicktes bauchiges Gefi3 (Abb. 23). Als
Verschluss trigt es den Kopf des Osiris. Sein Gotterbart am Kinn ist bei Henig94 316, AGW
I 92,2190, BCH107 38 und AGD 1II 64,469 deutlich zu erkennen. Das Bildnis ist nicht mit
der fiir Osiris typischen Atefkrone bekront.”** Das Gesicht ist von einer dreigeteilten Periicke
umrahmt. Darauf sitzt eine Krone bestehend aus Schraubenhornern, einer zentralen
Sonnenscheibe und zwei Federn. Seitlich davon bdumt sich je ein Urdus auf. Diesen
Kopfschmuck trigt auch Isis in Hydria (Petrie 21,1350 und Mich BM 6,38). Bei Petrie

21,1350 ist die Krone stark vereinfacht als drei vertikale auf einer horizontalen ruhende

¥ Kairo CG 38542. G. Daressy, Statues, S. 144 und Taf. 30.

AT Festugiere, Hermes Trismégiste IV, S. 21.

240 74 den vier bei S. Michel genannten Beispielen kommen noch die Gemmen Henig94 316, AGD II 64,469,
Phil 3,10, Phil 3,11 und Phil 3,12 hinzu. Obwohl sie keine magischen Gemmen im engsten Sinn sind (Sie tragen
keinerlei Inschrift) gehoren auch sie ikonographisch zu diesem Typus.

! Zur Diskussion um die korrekte Benennung des Krugbildes siche R. A. Wild, Water in the Cultic Worship, S.
102.

2 Osiris wird auf der Gemme AGW IIT 92,2190 als die Atefkrone tragend beschrieben. Dies ist allerdings ein
Irrtum der Autorin. Die Krone des Krugbildes entspricht in jeder Hinsicht dem Typus (E. Zwierlein — Diehl,
AGW III, S. 156). Dasselbe betrifft auch die Gemme Phil 3,12 (H. Philipp, Mira et magica, S. 35). Auch Hesp23
32 wird in gleicher Weise beschrieben.
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Linien dargestellt, wobei die mittlere linger als die beiden seitlichen ist.**’

Der Korper der
Figur ist ein Hydria genanntes hochschultriges Gefd. In ihm wird das Leben spendende
Nilwasser aufbewahrt, welches im Kult des Osiris und auch in den Mysterien eine wichtige
Rolle spielt. Auf den ersten Blick weist es Ahnlichkeit mit dem ungegliederten
Mumienkorper des Gottes auf. Im Gegensatz zu diesem soll es jedoch die Funktion des Osiris
als Spender des Nilwassers und der Fruchtbarkeit hervorheben. Das Gefall ist auf einem
GefiaBstander platziert. Sein Bauch ist bei den meisten Gemmen durch eine Binnenzeichnung

strukturiert. Neben einer regelmifigen Binderung gibt es auch einige Gemmen, die

ungeordnete und nicht genauer definierbare Formen am Gefédlbauch zeigen.

CANOPUS auf anderen Bildtrigern

Das pharaonische Agypten kennt die Gestalt des Osiris Canopus noch nicht. Sein Bildnis
scheint erstmals im 1. Jahrhundert n. Chr. auf, jedoch entstammen die einzelnen Elemente der
dgyptischen Kunst. Der Korper des Gottes hat die typische Form eines im Osiriskult
gebriuchlichen Wassergefifles. Auf dieses ist der ganz in dgyptischem Stil gestaltete Kopf
des Osiris aufgesetzt. Anstelle der sonst iiblichen Atefkrone trigt der Gott eine dreigeteilte

Periicke 2**

und die oben beschriebene Kompositkrone, welche ebenfalls der dgyptischen
Tradition entstammen. Insgesamt gibt es fiir dieses Motiv rund 220 weitere Beispiele auf
anderen Bildtrigern. Die meisten Funde stammen aus dem Norden Agyptens sowie aus
Zentral- und Siiditalien. Neben den Darstellungen auf Gemmen gibt es einige rundplastische
Statuen des Osiris Canopus (Abb. 46). Diese wurden sowohl in Agypten als auch in Italien
und Zypern gefunden. Bei ihnen ist die auf den Gemmen nur angedeutete Strukturierung des
GefiBbauches deutlich zu erkennen. Dabei miissen zwei Typen unterschieden werden.”* Bei
Typ A ist das Gefdl mit erhabenen Reliefs geschmiickt. Unterhalb eines breiten
Schmuckkragens ist ein mit zwei Falken bekrontes Pektoral angebracht. Darunter hebt ein
gefliigelter Skarabidus eine von Urden flankierte Sonnenscheibe empor. Flankiert wird die
Szene von zwei Darstellungen des Harpokrates. Dieser steht nackt, mit Finger am Mund und
der Doppelkrone auf dem Kopf dem Pektoral zugewandt. Hinter ihm folgt eine Gottin, wohl
Isis. Ein Pavian hockt unter ihren Fiilen. Am detailreichsten ist die Reliefdekoration auf der

Gemme Mich BM 6,38 wiedergegeben (Abb. 23). Hier ist sogar das vorne an der Brust
angebrachte Pektoral als Rechteck zu erkennen. Auch die Gemmen AGW III 92,2190, Phil

283 Selbst in vereinfachter Form unterscheidet sich die Krone des Krugbildes deutlich von der Atefkrone, bei der
die drei Vertikalen stets gleich lang dargestellt sind.

4 vgl. dazu die dlteste Osirisdarstellung (J. G. Griffiths, Origins of Osiris, Frontispiz).

* Die Unterteilung wurde von R. A. Wild vorgenommen (R. A. Wild, Water in the Cultic Worship, S. 120f.).
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3,10, Phil 3,12 und Mich BM 6,38 zeigen diesen Typ (Abb. 24). Das Relief ist bei diesen
beiden Stiicken nur angedeutet. Eine genauere Zuordnung von Details ist nicht mdglich. Typ
A ist der wesentlich Héufigere. Ihm gehoren etwa 80% aller Bilder des Osiris Canopus an.
Bei Typ B ist der Bauch des GefiBles gebindert. Die Bénderung kann horizontal oder
schraubenformig verlaufen. Typ B ist der jiingere von beiden. Er ist erst ab Trajan sicher
belegt. Die Gemme Henig94 316 zeigt ebenfalls die fiir diesen Typ iibliche Binderung. Bei
Phil 3,11 ist die schraubenférmige Variante deutlich zu erkennen. Auf den Gemmen ist die
Gestaltung des GefilBstinders nicht zu erkennen. Auch hier helfen die Statuen weiter. Sie

zeigen deutlich eine Blumengirlande als Basis des Gefal3es.

Das Bildnis mit Isiskopf hat sich erst sekundér entwickelt und findet sich nur dort, wo Osiris
Canopus bereits bekannt ist. Neben den Statuen des Kultbildes selbst gibt es auch solche von

Priestern, die das Kultbild tragen. Osiris Canopus ist auch durch einige Reliefs belegt.

Auch in der Kleinkunst findet sich dieser Gott. Unter den griechisch-romischen Terrakotten
ist das Motiv des Osiris Canopus beinahe die einzige Darstellungsweise dieses Gottes. Die
Figuren sind hiufig belegt und zeugen von der groBen Beliebtheit dieses Aspekts des
Osiris. *** Allerdings zeigen sie kaum Varianten. Wihrend bei den kleinformatigen
zweidimensionalen Abbildungen auf den Gemmen kaum zwischen der dreiteiligen Periicke
und dem Nemeskopftuch der Pharaonen unterschieden werden kann, ist dies in Rundbild sehr
wohl moglich. Dabei zeigt sich, dass die Terrakotten im Unterschied zu den Steinstatuen,
vorzugsweise das Nemeskopftuch wiedergeben (Abb. 47).**" Im Unterschied zu den groBen
Statuen des Canopustyps ist bei den Terrakotten das Kopftuch des Osiris so weit ausladend,
dass es bis zur breitesten Stelle des bauchigen Gefilles reicht, wodurch die Gestalt einen
kompakten, blockhaften Eindruck erweckt. Bei der Gestaltung des Gefda3bauches wird Typ A
bevorzugt. Neben den magischen Gemmen wurden auch rundplastische Amulette des Osiris

Canopus getragen. Ein solches Bronzeamulett fand sich zum Beispiel in der Stadt Kanopus.”*®

46 7. B. L. Torok, Terracottas, Nr. 109 — 112 und 114, S. 90f. und Taf. LVIIL; F. Dunand, Terres cuites, Nr. 426 -
436, S. 158 — 161; W. Weber, Terrakotten, Nr. 1 — 6, S. 24 — 25, Taf. 1; D. M. Bailey, Terracottas, Nr. 3024 —
3026, S. 28, Taf. 6.

7 7Zu den wenigen Stiicken, die Osiris Canopus mit Periicke zeigen gehdren Louvre Inv. E 22228 (F. Dunand,
Terres cuites, Nr. 436, S. 161) und Budapest Inv.-Nr. 51.961 (L. Torok, Terracottas, Nr. 109, S. 90 und Taf.
LVIII).

248 Maritimes Museum Alexandria, SCA 471 (F. Godio / M. Clauss, Agyptens versunkene Schitze, S. 366 und S.
100).
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Des Weiteren gibt es etwa 90 alexandrinische Miinztypen aus der romischen Epoche, die das
Bildnis des Osiris Canopus tragen (Abb. 48). Die ersten Exemplare datieren in das 4. Jahr des
Vespasian (= 73 n. Chr.). Es folgen zahlreiche Serien mit Darstellungen des Osiris Canopus.
Die letzten Stiicke stammen schlieBlich aus dem 15. Jahr des Gallienus (= 267 n. Chr.). Auf
den Miinzen kommen beide Formen der Bauchgestaltung vor. Einige der Miinztypen zeigen

die Isis und Osiris im Canopustyp einander anblickend.’*

Dieselbe Darstellung findet sich,
wenn auch in etwas vereinfachter Form, auf der Gemme Petrie 21,1350. Die grofle
Ahnlichkeit zwischen den magischen Gemmen und den romischen Miinzen ist auffillig.
Weber®? deutet die Gestalt des Osiris Canopus als Kombination zweier Aspekte dieses Gottes
in einer Gestalt. Das Gefidl3 symbolisiert die enge Verbundenheit des Osiris mit dem Wasser.
So wird es bildhaft zu seinem Korper umgeformt. Des Weiteren erinnert die Gestaltung als
Gefill mit Menschenkopf sehr an die Kanopenkriige, die die Eingeweide des Verstorbenen

beinhalten und an die vier Horussohne, die Beschiitzer derselbigen.

2.2 Isis

2.2.1 Isis in der Mythologie

Die Gottin Isis (3g. 3sf) ist heute wohl die bekannteste Gottheit der Agypter. Ihre
herausragende Stellung erreicht sie allerdings erst sehr spidt. In der friihen Phase der
dgyptischen Religion ist sie weitgehend unbekannt bzw. hat sie nur eine untergeordnete
Funktion. Die erste sichere Erwidhnung der Goéttin Isis stammt erst aus dem spdten Alten
Reich.' In den Pyramidentexten erscheint sie hauptsichlich in ihrer Funktion als Gattin des
Osiris und Klagefrau nach seinem Tod. Das urspriingliche Wesen der Gottin ist nicht bekannt.

Sethe vermutet in ihr eine Personifizierung des Konigsthrons®? mit dem der Name der Gottin

¥ 2. B. auf dem Revers von Bronzemiinzen Kaiser Trajans aus dem Jahr 16, Hadrians aus dem Jahr 9 und Jahr
18 sowie Antoninus Pius aus dem Jahr 2 und Jahr 5 (A. Gei3en, Kaisermiinzen I, Nr. 600; II, Nr. 902, Nr. 1107,
Nr. 1108, Nr. 1298, Nr. 1386 und Nr. 1387).

20w, Weber, Drei Untersuchungen, S. 48.

»!p. Kaplony, Inschriften I, S. 207, 610, 432 und 265 (dazu siche auch Inschriften II, S. 1019 Anm 1651)

tibersetzt den mehrfach in der Friihzeit belegten Personennamen %ﬂ mit ,,Sohn der Isis“. Diese Lesung ist
aber nicht gesichert.

™K, Sethe, Urgeschichte § 102. Die Tatsache, dass sie von Anfang an rein menschlich dargestellt wird, und ihr
urspriinglich kein heiliges Tier zugewiesen wird, unterstiitzt diese These.
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gebildet wird, und den sie auch als Krone auf ihrem Kopf trigt. Sie gilt in den
Pyramidentexten als Tochter von Geb und Nut und ist somit die Schwester des Osiris, dessen
Gattin sie gleichzeitig ist. Die urspriingliche Heimat der Isis ist ebenfalls unbekannt. Einen
moglichen Hinweis geben die Pyramidentexte, die zweimal Isis in Beziehung zum Ort ntrw
setzen.” ntrw ist die dgyptische Bezeichnung fiir den Ort Iseum im 12. unterigyptischen Gau
von Sebennytos, heute Behbet-el-Hagar. Diese Stadt gilt bereits im Mittleren Reich als der
bedeutendste Kultort der Gottin. Unter den zahlreichen Orten der Isisverehrung ist die
Tempelinsel Philae von besonderer Bedeutung. Ab der 26. Dynastie ist der Name der Gottin
in Philae belegt. Dieses Heiligtum gewinnt zunehmend an Ansehen und iiberfliigelt in
griechisch-romischer Zeit schlieBlich alle anderen Isistempel. Wihrend die &dgyptische
Religion schlieBlich im Abstieg begriffen ist, werden zahlreiche Tempel verlassen oder
geschlossen. Die Aufrechterhaltung des Kults der Isis wird jedoch von den im Siiden
ansdssigen Blemmyer und Nobaden erzwungen. So erlebt Philae als Pilgerzentrum und
Orakelstitte fiir die umliegenden Volker eine letzte Bliite. Als letzter Tempel der dgyptischen
Gotter schlieBt Philae zwischen 535 und 537 n. Chr. auf Befehl Kaiser Justinians fiir immer

die Tore.

In der Geschichte um den Tod und das Wiederaufleben des Osiris bekommt die Gottin Isis
eine tragende Rolle zuerkannt. Bereits in der dltesten Fassung der Osirislegende ist Isis in
ihrer wichtigsten Funktion als treu sorgende Gattin belegt. Diese Verbundenheit der Eheleute
reicht weit iiber den Tod des Osiris hinaus. Isis, gemeinsam mit ihrer Schwester Nephthys,
beklagt den Tod ihres Gatten, gemdl ihrer Pflicht als Ehefrau. Thre Trauer ist ein zentraler
Teil der Erzihlung. Wihrend die Pyramidentexte®* und spiter die Sargtexte?” die Klage
jeweils nur kurz erwihnen, ist der Inhalt der Klagelieder der beiden Gottinnen in zwei Texten
der Spiitzeit niedergeschrieben.”® Die Gebrauchsanleitung am Schluss der Klagelieder in
P.Berlin 3008 erkldrt, dass dieser Text im Tempel von zwei Priesterinnen, die Isis und
Nephthys verkorpern, rezitiert wird.”>’ Eine dhnliche Anweisung leitet die Langfassung ein.®

Die beiden Priesterinnen iibernehmen also in einem szenischen Schauspiel um den Tod und

»3 PT 1140a — ¢ und PT 2188a — b.

4 PT 1281a — 1282a; 2192b.

P CTI211b = Spr. 148, Faulkner I, S. 125; CT IV 336d = Spr. 338, Faulkner I, S. 273.

6 p. Bremner-Rhind = P. BM 10188. Der Text datiert in das 4. Jh. v. Chr.; R. O. Faulkner, The Papyrus
Bremner-Rhind (Brit. Mus. No. 10188), Bibliotheka Aegyptiaca III (1933), S. 1 — 32. R. O. Faulkner, JEA 22
(1936), S. 121 - 140. P. Berlin 3008. Der hieratische Text ist an das Totenbuch der Tentruty / Teret angehéngt,
welches in ptolemadische Zeit datiert. R. O. Faulkner, The Lamentations of Isis and Nephthys. Mélanges Maspero
I, 1 (1934), S. 337 — 348, mit 4 Tafeln. M. Lichtheim, Ancient Egyptian Literature III, S. 116 — 121.

7P Berlin 3008 5,14. Kolumne 5 schliefft mit einer Zeichnung der beiden Priesterinnen ab (R. O. Faulkner,
The Lamentations of Isis and Nephthys. Mélanges Maspero I, 1 (1934), S. 341).
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das Wiederaufleben des Osiris den Platz der klagenden Goéttinnen. Diesen beiden Texten
stehen die sog. Stundenwachen®”, die in den ptolemiischen Tempeln von Edfu, Dendera und
Philae aufgezeichnet sind, sehr nahe. Auch hier sind die Inhalte der Klagelieder fiir Osiris zu

finden.

Isis ist jedoch nicht bereit, das Todesschicksal ihres Gatten als gegeben zu akzeptieren. Der
Hohepunkt des Geschehens ist schlieBlich das Wiederaufleben des Osiris, herbeigefiihrt durch
einen grofen und geheimen Zauber der Isis. Sie fiigt gemeinsam mit ihrer Schwester seine
abgetrennten Glieder wieder zusammen. Hierbei findet sie Unterstiitzung durch Anubis, der
als Gott der Balsamierung am besten fiir diese Aufgabe geeignet ist. Der Klageruf der Gottin
erweckt Osiris aus der Totenstarre. Diese Idee ist bereits in den Pyramidentexten260 zu finden,
in den Sargtexten ist sie dann schon deutlicher ausformuliert. Die Klage ist hier als Weckruf

261

formuliert.™ Darstellungen aus dem spiten Neuen Reich zeigen, wie sich Osiris unter diesen

262

Rufen erhebt.”™ Diese Szene ist auch auf dem Papyrus der Ta-Sched-Chonsu, aus der 21.

. 263
Dynastie, zu sehen. 6

Hier sind die beiden Goéttinnen in der typischen Haltung der
Klagefrauen gezeigt, wihrend Osiris sich von der Totenbahre erhebt. Ebenfalls zum
Wiederbelebungsakt gehort das Zuficheln von Luft. Um diesen Vorgang bildhaft darzustellen,

werden Isis und Nephthys jeweils mit gefliigelten Armen gezeigt.

Ohne das Eingreifen von Isis kann es keine Erlosung vom Todesschicksal geben. So zeigt sich
Isis in einer neuen Funktion als Herrin {iber das Mysterium des Lebens. Thre Krifte sind
schaffend und bewahrend und sie wirken fiir Lebende ebenso wie fiir Tote. Der michtige
Zauber der Isis ist in der Lage zum Beispiel schwere Vergiftungen®® zu heilen. So groB ist die
Zaubermacht der Isis, dass sie die Fihigkeit besitzt, das Schicksal nach ihrem Willen
abzudndern. Sogar gegen den Tod kann sie etwas ausrichten. Dieser Aspekt der Géttin ist fiir
die griechische und spéter die romische Bevolkerung bedeutend. Nach ihrem Glauben sind sie

dem Schicksal hilflos ausgeliefert. Isis vermittelt ihnen die Hoffnung, etwas an der eigenen

2% p_Bremner-Rhind 1,1-1,5.

2y, Junker, Die Stundenwachen in den Osirismysterien; G. Roeder, Urkunden, S. 34ff.

O PT 2192b.

' CT 1 307 f,g = Spr. 74, Faulkner I, S. 69 “O Osiris, live, O Osiris!“; 308 h-i = Spr. 74, Faulkner I, S. 69,
“Live, Osiris! “ usw.

%27, B. A. Piankoff, Mythological Papyri I, S. 57, Fig. 42: Isis und Nephthys sind mit der typischen
Trauerhaltung der Klagefrauen dargestellt.

%3 A. Piankoff, Mythological Papyri, Fig. 42, S. 57.

65 S0 erzihlt der Text auf der Metternichstele (Z. 53ff.) wie Isis ein Kind vom Gift eines Skorpions geheilt hat
(G. Roeder, Urkunden, S. 88f.).
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Situation @ndern zu konnen. So steigt ihre Popularitit rasch auch auflerhalb der Grenzen

Agyptens.

Auf die Belebung des Osiris folgt die Zeugung eines Nachfolgers und Erben. Auch hierfiir
sind die Pyramidentexte die dlteste Quelle. An zwei Stellen wird die Zeugung des Horus
durch einen Geschlechtsakt beschrieben.?®® Darstellungen des Zeugungsaktes sind ab dem
Mittleren Reich belegt. Eine besonders schone Darstellung dieser Szene ist am Sokarschrein
im Tempel Sethos’ 1. in Abydos angebracht. Sie zeigt Osiris als Mumie ausgestreckt auf der
lowengestaltigen Totenbahre liegend. Isis steht mit gefliigelten Armen am Kopfende wéhrend
ihr Sohn Horus sich am Fuflende iiber den Leichnam seines Vaters beugt. Ein zweites Mal ist
Isis dargestellt. Diesmal schwebt sie ganz in Vogelgestalt iiber dem erregierten Penis des
Osiris um seinen Samen zu empfangen. Mehrfach zu sehen ist die Zeugungsszene in den
beiden Osiriskapellen auf dem Dach des Hathortempels von Dendera.”®’ Bei Plutarch findet
die Zeugung des Horus schon sehr viel frither statt. Er berichtet: ,,Isis und Osiris ... wohnten
einander im Mutterleibe in der Finsternis bei.“*®® Dabei soll Horus gezeugt worden sein. Aus
Furcht vor méglichen Nachstellungen ihres Bruders Seth zieht sich die schwangere Isis in das
Sumpfgebiet von Chemmis zuriick und gebiert dort den Horusknaben.”® Der Name des Ortes
wird im Mythos oft absichtlich verschwiegen. So steht zum Beispiel auf der Stele des
Amenmose (Zeile 16), dass Isis ihren Sohn in der Einsamkeit erzog ohne, dass jemand wusste
wo es war. >"" Obwohl die Ereignisse nach igyptischer Vorstellung schon sehr lange
zuriickliegen, wurde es weiterhin fiir notwendig erachtet, ihren Aufenthaltsort geheim zu
halten um Mutter und Kind vor Nachstellungen zu schiitzen. Denn nach &gyptischer
Vorstellung waren gebdrende Frauen ebenso wie Kleinkinder besonders gefidhrdet. Isis wird
von ihrer Schwester Nephthys als Amme in Chemmis unterstiitzt. Hier wichst das Kind

271

geschiitzt durch die Mutter zum Mann heran.”"" Die éltesten Texte dullern sich nur sehr knapp

zur Kindheit des Horus.?”> Mehr Informationen iiber die Kindheit des Horus lassen sich aus

spiaten Zaubertexten filtern. Diese Spriiche fithren seine besondere Verletzlichkeit als kleines

273

Kind und ebenso den starken Zauber der Isis als sicheres Heil- und Schutzmittel vor.”’” Eine

*“PT 632 und PT 1636.

*¢7'S. Cauville, Dendera 10,2, Taf. X 253 und X 257.

268 Plut., Is. 12. Die #gyptische Parallele zu Plutarchs Aussage ist P. New York Metropolitan Museum 35.9.21,
Kol. 16,3 (J. F. Quack, SAK 32, S. 327{f.).

*% Auch diese Vorstellung ist bereits im Korpus der Pyramidentexte vorhanden. PT 1703c (= Spruch 609).

20 A, Moret, Légende d’Osiris, BIFAO 30, S. 743. ,.dans la solitude, sans que nul ait connu ou il (était)."”

7' PT 1214b — 1215b (= Spruch 519).

2 PT 1214b — 1215b.

273 7. B. bei A. Erman, Religion, S. 298 — 300 und H. Grapow, Grundriss der Medizin III, S. 138 — 140.
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weitere Quelle zur Kindheit des Horus ist der in romische Zeit datierte Papyrus P. Vindob. D
12006.”"* In diesem als Dialog der Isis mit einem gottlichen Kind gestalteten Text wird der
Sorge der Isis um das Wohl ihres schutzbediirftigen Kindes Ausdruck verliehen. Als

gottliches Urbild der Mutter wird sie zur Schutzherrin von Miittern, Sduglingen und Kindern.

Im pharaonischen Agypten wurde Isis fast nur zusammen mit ihrem Gatten Osiris verehrt. Als
Gottin der ehelichen Liebe stand sie der Liebesgottin Hathor sehr nahe. So iibernahm sie im
Neuen Reich deren Wesensziige und Krone, Kuhhorner und Sonnenscheibe. Es gelang ihr
jedoch erst in der Spitzeit sich vollstindig vom Kult des Osiris zu 16sen. Durch eine
Verbindung mit der Erntegottin Renenutet (griech. Thermuthis) bekam sie fiir die agrarische
Bevolkerung des Landes als Segensspenderin grole Bedeutung. Isis entwickelte sich in dieser
Zeit nicht nur zu einer Naturgottin. Als Muttergottin wurde sie schlieBlich zur Mutter aller
Dinge””” und zu einer Allgéttin mit vielen Gestalten und Namen. Isis war gleichzeitig auch
zur Lenkerin des menschlichen Schicksals geworden. Fiir die Griechen war Isis die dgyptische
Gottin schlechthin. So wurde sie mit zahlreichen griechischen Goéttinnen gleichgesetzt. Am
hiufigsten wird Aphrodite mit Isis identifiziert, aber auch Tyche, Demeter und Hekate finden
in ihr eine Entsprechung. In der Kunst iibernimmt die hellenisierte Isis die Attribute ihrer
griechischen Entsprechungen (Steuerruder, Fiillhorn, Getreidedhre, Fackel). Als Isis-Pharia,
Schutzherrin der Seefahrer, landet die Gottin mit den Handelsschiffen in vielen
Mittelmeerhiéfen. Von dort ausgehend tritt sie ihren Siegeszug in der antiken Welt an. Auch in
Rom findet die Géttin zahlreiche Verehrer. Die Obrigkeit der Stadt bleibt dieser Entwicklung
gegeniiber jedoch stets misstrauisch. Man befiirchtet eine Uberfremdung. Dies fiihrt dazu,
dass die Kaiser Augustus und Tiberius Sanktionen gegen den Isiskult und seine Anhénger
setzten. Irgendwann gegen Ende der Regierung Caligulas oder unter Claudius wird jedoch der

Isiskult in Rom zum sacrum publicum, also als 6ffentlicher Kult anerkannt.

2.2.2 Isis auf den magischen Gemmen

Die &dgyptische Kunst stellt Isis rein anthropomorph dar. Da sie weder eine spezifische

Kleidung noch Haartracht hat, unterscheidet sie sich von anderen Gottinnen bzw. Frauen

T4 A, Stadler, Isis, das gottliche Kind und die Weltordnung.
275 Apul., met. XI 5.



68

ikonographisch lediglich durch ihren Kopfschmuck. Zunichst trigt die Gottin die
Hieroglyphe ihres Namens, den Thron mit dem Lautwert s¢, auf dem Kopf. Seit dem Neuen
Reich ist es vor allem das Kuhgehérn mit Sonnenscheibe, die Krone der Gottin Hathor, auf
einem Kranz aufgerichteter Urden. Auch die von irdischen Koniginnen getragene Geierhaube
ziert zuweilen das Haupt der Isis. Ebenfalls von Hathor iibernommen ist das Sistrum als ihr
wichtigstes Attribut. Gerade im griechisch-romischen Kult der Isis spielt das Sistrum eine
bedeutende Rolle. Darstellungen von Isispriesterinnen zeigen diese fast ausnahmslos mit
einem Sistrum in der Hand als signifikantestem Gegenstand ihres Kultes. Auch die in

griechischer Art dargestellte hellenistische Isis trigt zumeist Sistrum und Situla in Hénden.

Theriomorph zeigt sich Isis relativ selten, wobei die Tiergestalt jeweils nur einen einzelnen
Aspekt ausdriickt. Als Klagefrau ist sie zusammen mit ihrer Schwester Nephthys als
Vogelweibchen dargestellt. Bereits die Pyramidentexte nennen sie dr#j ,die beiden
Weihen“.?’® Die Vogelweibchen sitzen meist an Kopf- und FuBende des Totenbettes des
Osiris oder an Bug und Heck der Barke, die den Leichnam des Osiris birgt. Von dem
Zeitpunkt an, an dem der Verstorbene mit Osiris gleichgesetzt wird, sitzen die beiden Vogel
auch an seiner Bahre. Isis als Klagefrau kann auch menschlich mit langen Vogelschwingen an
thren Armen dargestellt werden. Diese Fliigel breitet sie schiitzend tiber ihren toten Gatten
und féachelt ihm Luft (den Hauch des Lebens) zu. Im Pariser Osirishymnus heil3t es von Isis:
,Die mit ihren Federn Schatten machte, die mit ihren Fliigeln Luft entstehen lieﬁ“.277 Neben
der Vogelgestalt zeigt sich Isis ab der Spétzeit 6fters mit Kuhkopf. Eine mythische Erklarung
fir die Ubernahme des Kuhkopfes bietet hier pSallier IV. ”® Die Kuhgestalt hebt ihren
miitterlichen Aspekt hervor. Diese Tiergestalt resultiert aus einer Verschmelzung der Isis mit
Hathor und anderen kuhgestaltigen Muttergottinnen. Thre dritthidufigste Tiergestalt ist die
Schlange. Bereits in den Sargtexten wird Isis als Schlange bezeichnet. Am héufigsten findet
sich die schlangengestaltige Isis in hellenistischer Zeit. Zum einen zeigt sie sich als Paar mit

ihrem neuen Gatten Sarapis, zum anderen ist es Isis-Thermuthis.

76 PT 230b = Spruch 230, PT 742c = Spruch 417 und PT 1280b = Spruch 535. Dies hiingt wohl mit dem
klagenden Schrei dieses Raubvogels zusammen. In den Darstellungen flieft die Weihe oft mit dem Falken
zusammen. Die bewusste Ahnlichkeit hiingt vielleicht auch mit ihrer engen Beziehung zum Falkengott Horus
zusammen.

>’ Stele Louvre C.286, Z. 15 (A. Moret, Légende d’Osiris, BIFAO 30, S. 741).

¥ Diesem Mythos zufolge wurde Isis von Horus in blinder Wut ihr menschlicher Kopf abgeschlagen worauf
Thot ihn durch einen Kuhkopf ersetzte (pSallier IV Rt. 3,4ff. Siehe auch M. Miinster, Isis S. 13). Eine andere
Version desselben Mythos bietet pChester Beatty I 9,9 wonach Isis kopflos verbleibt (Gardiner, Chester Beatty,
S. 20).
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Mit dem aufkommenden Hellenismus dndert sich die Darstellung der Isis radikal. Anstelle der
traditionellen dgyptischen Tracht und Korperhaltung prisentiert sich die Gottin verstérkt
hellenisiert. Gemill der aktuellen Mode triagt sie nun eine zeitgenossische griechisch-
dgyptische Frisur mit Korkenzieherlocken, die von einem Haarband gehalten werden. Thre
Krone ist nicht mehr am Scheitel fixiert, sondern ist stark verkleinert an ihrer Stirn — wie eine
Brosche - auf dem Haarband montiert. Die neue dreigeteilte Isiskrone ist ein Komposit aus
dem Kuhgehorn mit Sonnenscheibe, das um zwei hohe Federn und seitlich eingesteckte
Getreidedhren erweitert wurde. Bei Darstellungen der Isis auf Gemmen ist diese aufgrund der
geringen Grofe oftmals auf drei oder vier Striche reduziert.”’”® Statt des eng anliegenden
Kleides trigt sie die Mode zeitgenossischer Agypterinnen. Obwohl das weich fallende
Gewand mit seinen vielen Falten griechisch anmutet, ist es doch eine Weiterentwicklung der
plissierten dgyptischen Gewinder des Neuen Reichs. Charakteristisch ist die Trageweise des
mit Fransen besetzten Obergewandes. Es wird durch einen Knoten, den so genannten
Isisknoten, vor der Brust zusammengehalten. Auch ihre Korperhaltung ist an die

hellenistischer Statuen angeglichen.

ISIS

Lactans

Mit Inschriften/Charakteres (5 Stk)

und mit Bes und AGOABAO®OA TAXBEPBEPETAX (11 Stk)**°

+ BC 2,28; + Phil 16,62; + Phil 16,63; + Phil 16,64; + Mandel-Elzinga 285,59; + TTT 57,127;
+ TTT 57,130; + TTT 58,137; + TTT 58,138; + TTT 58,139; + TTT 58,140; + TTT 58,141; +
TTT 58,142; + TTT 58,143; + TTT 59,147 (Isis-Selkis); + ST 802; + ST 803

Diese Gemmen zeigen die Gottin Isis auf einem Thron sitzend. Es ist meist die hellenisierte
Isis abgebildet (Abb. 50). Einige Gemmen jedoch bevorzugen die traditionelle dgyptische
Darstellungsweise (Abb. 49).**! Beide Stile zeigen die Beine der Gottin im Profil wihrend ihr
Oberkorper frontal beziehungsweise in Dreiviertelansicht dem Betrachter zugewandt ist. Auf

threm Scho8 sitzt ihr Sohn Harpokrates, der als Sdugling dargestellt ist. Mit ihrem linken Arm

*” 7. B. auf den Gemmen Mich BM 16,117; Mich BM 2,12 = Phil 19,81 = Mich MG 17,1; Del-Der 89,112; Phil
18,74 uvm. mit drei Strichen und bei Zwierlein 2,2; Zwierlein 2,3; BC 2,30; BC 2,31; Mich BM 3,16 uvm. mit
vier Strichen.

05, Michel unterscheidet zwei Typen. Fiir diese Arbeit werden jedoch beide zusammengefasst, da sie sich
lediglich in den begleitenden Texten unterscheiden.

*$1 BC 2,28; Phil 16,64; TTT 57,130?; TTT 58, 137; TTT 58,138; TTT 58,139 und TTT 59,147.
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stiitzt Isis den Riicken des Babys. Gleichzeitig fasst ihre rechte Hand nach der Brust um sie
dem Siugling an den Mund zu fiihren. Die hellenistische Isis hat das linke Bein, auf dem das
Kind sitzt etwas angehoben. Dass dieser Ful} eigentlich auf einem Schemel ruht, ist auf
zahlreichen Rundbildern der Isis lactans zu erkennen. Auf den Gemmen ist dieses Detail
durch den ausladenden Faltenwurf ihres langen Gewandes nicht sichtbar. Thr anderes Bein ist
meist schriig nach vorne gestreckt.”®” Die traditionell dgyptischen Darstellungen zeigen beide
Beine parallel abgewinkelt. Auf einen Schemel wird verzichtet. In vielen Fillen neigt Isis
ihren Kopf nach vorne, so dass sie dem Kind ins Gesicht blickt, welches seinerseits seinen
Kopf anhebt um die Mutter anzuschauen. Mutter und Kind tragen jeweils die fiir sie typische
Krone. Die Darstellungen in dgyptischem Stil zeigen auf dem Kopf der Isis die auf einem
Kuhgehorn ruhende Sonnenscheibe, jedoch niemals den Thronsitz. Die hellenisierte Gottin
triagt zusitzlich noch die beiden hohen Federn dariiber. Im Unterschied zu seiner Mutter ist
der Horusknabe eher selten bekront. Der traditionelle Stil verzichtet ginzlich auf eine Krone.
Die hellenisierte Darstellung hingegen zeigt gelegentlich eine Krone auf seinem Haupt.”** Bei
einigen Gemmen im hellenistischen Stil streckt das Kind seinen rechten Arm dem Gesicht der
Isis entgegen, als wiirde es mit seiner Mutter spielen wollen.”® Die traditionell gestaltete Isis
sitzt auf einem wiirfelformigen Blockthron mit kurzer Lehne, wie es in der dgyptischen Kunst
bei sitzenden Gottern iiblich ist. In einigen Fillen ist die Seitenflache des Thrones durch eine
Binnenzeichnung verziert. Dies kann ein Streifenmuster (TTT 59,147) oder ein Rautenmuster
(TTT 58,137 und TTT 58,139; ebenfalls bei Isis/Hathor Apisstier sdugend MichO1 21,132 =
Skoluda 52) sein. Ein Quadratmuster schmiickt die Gemmen Phil 16,64 und TTT 58,139. Auf
zwei Gemmen *® ist ein quadratisches Feld hinten im unteren Bereich des Thrones
hervorgehoben. Diese beiden Gemmen zeigen, wie genau die Vorbilder aus der pharaonischen
Kunst von den Gemmenschneidern studiert wurden. Die hellenisierte Isis hingegen sitzt meist
auf einem der griechischen Vorstellungswelt entstammenden holzernen Thron mit hoher
Lehne. Die Querverstrebungen zwischen den Stuhlbeinen und den Stiitzen der Lehne sind bei

den meisten Stiicken deutlich ausgearbeitet.”®® In einigen Fillen wird jedoch auf Details

%2 Eine Ausnahme ist die Gemme AGHague II 9,23 a-b, die beide Beine parallel abgewinkelt zeigt. Obwohl
diese Gemme die hellenisierte Form der Isis abbildet ist die Beinhaltung, ebenso wie der kubische Thron nach
dgyptischem Vorbild gefertigt.

*z. B. Phil 16,62; Phil 16,63; Phil 16,64; Zwierlein 2,2; TTT 57,127; TTT 58, 142; TTT 58,143; Del-Der
84,103; BC 2,31.

284 ppil 16,62; Zwierlein 2,2; Del-Der 84,102; TTT 58,141; Henig94 494; Petrie 21,135¢?

5 TTT 57,127 und TTT 59,147 (Der Skorpion auf dem Kopf der Géttin weist sie als Isis-Selkis aus). Wobei
TTT 57,127 zwar einen dgyptischen Blockthron zeigt, jedoch die Gottin in ihrer hellenisierten Form dargestellt
ist. Bei TTT 58,138 ist eine dreieckige Form im Bodenbereich des Thrones hervorgehoben. Wahrscheinlich ist
auch hier das Quadrat gemeint.

286 Besonders gut zu erkennen ist die Form des Throns mit hoher Lehne z. B. bei Phil 16,61; Phil 16,62;
Zwierlein 2,2 und Del-Der 84,102.
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verzichtet. Einige wenige Beispiele zeigen die hellenisierte Gottin auf einem Blockthron.*®’
Hier hat der Kiinstler versucht, das dgyptische Element der Isis durch die Verwendung des
traditionellen Gotterthrons hervorzuheben. Die dgyptische Isis auf einem griechischen Thron
ist nicht belegt. Ein eigenartiges Sitzmdbel ist auf der Gemme MichO1 2,10 = AGD III,2
105,254 = ZAZ 112,9 dargestellt. **® Uberhaupt sticht diese Gemme durch einige
Einzigartigkeiten heraus. Zusitzlich zum Kind hélt Isis auch noch drei Getreidedhren im Arm.
Vor der Géttin auf dem Boden steht ein Gefi (Korb?) mit ebenfalls drei Ahren. Vor ihrer
Stirn ist ein Stern zu sehen. Beide Symbole stehen fiir die Furchtbarkeit, die Isis spendet. Als
Erntegéttin Isis-Thermuthis gehoren die Ahren zu ihr, als Isis-Sothis ist ihr Merkmal der Stern.
Der Sothisstern wurde von den Agyptern mit der Gottin gleichgesetzt. Das erste Erscheinen
dieses Sterns am Himmel kiindete jihrlich in Agypten den Beginn der Nilflut an. Die Flut
wiederum bringt den néhrstoffreichen Schlamm mit sich, der das Getreide auf den Feldern

lippig gedeihen lief.

Nur einmal wird géinzlich auf ein Sitzmobel verzichtet. Auf der Gemme Henig94 494 siugt
die Gottin ihren Sohn im Knien (Abb. 51). Als Hintergrund ist ein Pflanzenbiischel dargestellt,
das sich nach allen Richtungen ausbreitet. Gemeint ist das Papyrusdickicht von Chemmis.
Gemil3 der Osirislegende hat Isis hier im Geheimen ihren Sohn aufgezogen, um den
Nachstellungen des Seth zu entgehen. Das Papyrusdickicht bietet eine geschiitzte Zuflucht fiir

Mutter und Kind und soll auf der Gemme auch diesen Schutzcharakter betonen.

ISIS - Lactans auf anderen Bildtriagern

Die Darstellung sdugender Géttinnen ist schon in pharaonischer Zeit weit verbreitet. Seit dem
Alten Reich sind Bildnisse von Muttergottinnen belegt, die den Pharao sdugen. Ab dem ersten
Jahrtausend v. Chr. schlieflich nehmen auch Kindgotter auf dem Schof3 der Gottinnen platz.
Als fritheste rundplastische Darstellung der sdugenden Isis gilt eine von der Gottesgemahlin
Schepenupet II. gestiftete Granitstatue aus der 25. Dynastie.” Rasch wiichst die Beliebtheit
der Isis lactans. Zahlreiche Abbildungen der Gottin in verschiedensten Groflen und
Materialien finden sich in der Spétzeit und bis weit in die griechisch-romische Zeit hinein. Sie
ist derart omniprésent, dass sie andere Muttergottinnen verdringt, beziehungsweise diese als

Aspekte der Isis erscheinen.” Zahlreiche Statuen und Statuetten der Spitzeit zeigen Isis

STTTT 57,127; TTT 57,1302; TTT 58,1422; AGHague 11 9,23.

288 S, Michel beschreibt es als ,Felsen™ (S. Michel, Magische Gemmen, S. 297). Es konnte aber auch ein
Blockthron mit Quadratmuster gemeint sein, bei dem auf die kurze Riickenlehne vergessen wurde).

B9 ouvre E 7826, LAV, Sp. 340 und Anmerkung 42. Tram Tan Tinh, EPRO 37, Taf. 5, Fig. 7.

20, B. Isis-Hathor, Isis-Thermuthis, etc.



72

lactans auf dem Wiirfelthron sitzend mit dem Horusknaben auf dem Schof. Von diesen tragen

nur die wenigsten Inschriften, die das Kind eindeutig als Harpokrates identifizieren.*"’

Das Sédugen ist ebenfalls in den Mammisi (dg. pr — ms.t ,,Geburtshaus®) der griechisch-
roOmischen Zeit ein wichtiges Motiv. An prominenter Stelle wird die lokale Géttin beim
Stillen ihres Babys gezeigt. Auch gottliche Ammen nidhren das Kind an ihrer Brust. Reliefs,
die die sdugende Isis zeigen finden sich im Mammisi von Philae und Armant, sowie im
romischen Mammisi von Dendera. In Dendera trigt die Gottin die Geierhaube der Konigin

mit Sonnenscheibe und Kuhgehorn dariiber (Abb. 68).2"

Zur Unterscheidung von Hathor ist
auf die Sonnenscheibe noch die Namenshieroglyphe der Isis gesetzt. Das Kind auf ihrem
Schof} trigt keine Krone. Auch auf den Gemmen wird Isis immer wieder mit der Krone der
Gottin Hathor dargestellt. Das Relief zeigt das Kind neutral. Keine Krone und kein Attribut
geben Auskunft iiber seine Identitdt. Dass Harpokrates keine Krone trigt ist ebenfalls eine

Gemeinsamkeit mit dem GroBteil der Gemmen.

Das Motiv der sdugenden Isis gehort auch rasch zum fixen Bildprogramm der Horusstelen.
Etwa ab dem ausgehenden 2., beginnenden 1. Jahrhundert v. Chr. riickt ihr Bildnis an
prominente Stelle: Es ziert ab nun das Zentrum des Giebelfeldes der Riickseite.””” Die
Haltung der sdugenden Gottin unterscheidet sich jedoch deutlich von den Darstellungen der
meisten Gemmen. Isis sitzt nicht auf einem Thron, sie hockt auf dem Boden, oder sidugt das
Kind im Stehen. Nur einmal hat man auf einer Gemme diese traditionelle Darstellung des
Saugens beniitzt. Auf der Gemme Henig94 494 sidugt Isis ihren Sohn wie auf den Horusstelen
auf dem Boden hockend. Dieser Stein weist auch noch ein weiteres Merkmal auf, das auf
keiner anderen Gemme zu finden ist, auf den Horusstelen aber sehr wohl. Die Gottin ist von
langen Papyrusdolden umgeben, die das Sumpfdickicht von Chemmis darstellen. Die
Darstellung des Sumpfes betont das Motiv des Sdugens als Teil der Osirislegende (Wéhrend
die auf dem Thron sitzende G6ttin ohne Bezug zu einem bestimmten Ereignis steht). Weiters
erdffnet sich durch die Gemeinsamkeit der Gemme mit den Horusstelen auch deren
wesentliche Funktion. Man trug diese Gemme wahrscheinlich zum Schutz von Mutter und

Kind. Auch im rémischen Mammisi von Dendera ist die hockend sidugende Gottin im

#1 7. B. eine Statue im Louvre (E 7826) oder eine Bronzestatuette in Baltimore (Walters Art Gallery Inv.-Nr.
54.549). Weitere Beispiele bei G. Roeder, Bronzefiguren, Taf. 33ff und 80.

¥, B.F Daumas, Les mammisis de Dendara, S. 128 und Taf. 60. In dieser Szene stehen Isis die beiden
Landsgottinnen Nechbet und Udjat in ihrer menschlichen Gestalt zur Seite.

2y, Sternberg-El Hotabi, Horusstelen I, S. 149.
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Papyrusdickicht zu sehen.”* Das Motiv der Isis lactans im Papyrusdickicht von Chemmis
scheint in der Kunst auch auBerhalb Agyptens schon lange vor den magischen Gemmen auf

phonizischen Skarabien aus Italien auf.”

Allerdings sdugt hier die Gottin den Knaben meist
im Stehen. Dasselbe gilt auch fiir die Darstellung der Gottin auf einer phonizischen

Silberschale aus Pontecagnano (Abb. 69).

Obwohl es sich bei diesen Stiicken nicht um Produkte dgyptischer Kiinstler handelt, ist die
Art der Darstellung der dgyptischen lkonographie entnommen. Weiters findet sich auf
phonizischen Skarabden auch die thronende Isis lactans als Motiv (Abb. 67).%° Die
phonizische Version weist allerdings einige Unterschiede zu den Gemmen der griechisch-
romischen Zeit auf: Das Kind auf dem Schof3 der Gottin trdgt die Doppelkrone sowie
Flagellum und Krummstab, beides Attribute der Herrscherikonographie. Der vor Isis stehende
Riucherstinder oder Kandelaber (?) von dem Rauch aufsteigt ist ein Einfluss aus dem Nahen
Osten. Das Gotterkind entspricht dem Herrscher, der von der Muttergéttin gesidugt, als deren
Sohn ihre Gottlichkeit in sich aufnimmt und so seine Herrschaft legitimiert. Die Doppelkrone
auf dem Kopf des Harpokrates ist unter den 31 Gemmen mit dem Motiv der sdugenden Isis
viermal belegt 7 , der Krummstab fehlt vollie. Am hiufigsten erscheint hier die
Sonnenscheibe auf dem Kopf des Kindes.?® Fiir den Triger der griechisch-romischen
Gemmen war somit die Vorstellung des Harpokrates als Aquivalent des Herrschers weniger
relevant. Man wollte hier vielmehr den Sonnengott in seiner Jugendgestalt abbilden. Nicht nur
auf den Skarabiden findet sich Isis lactans. Die stehend sdugende Gottin im Papyrusdickicht

zeigt auch eine phonizische Silberschale (Abb. 69).%%

Unter den den Gemmen funktionell sehr nahe stehenden plastischen Fayenceamuletten findet
sich Isis lactans hdufig (Abb. 71), wobei die Amulette in vielen Féllen Locher aufweisen,

durch die urspriinglich eine Schnur gezogen war. Wie Mumienhiillen mehrfach bezeugen,

24 An der Nordwand in Raum IIT (F. Daumas, Les mammisis de Dendara, S. 12).

¥ H. B. Walters, Catalogue of the Engraved Gems, S. 33 Nr. 272 und Taf. V. Das Stiick datiert in das 7. Jh. v.
Chr. und stammt aus Chiusi. Des Weiteren ein Skarab#us aus Tharros, ders. S. 43, Nr. 352, Taf. VI und ebenfalls
aus Tharros eventuell auch S. 47, Nr. 391, Taf. VII. Bei diesem Stiick sind leider nur noch die Beine der beiden
Personen erhalten. Seitlich lassen sich aber noch mehrere Papyrusstingel erkennen. Der bei Tram Tan Tinh
abgebildete Abguss Taf. 59, Nr. 148 stammt wohl ebenso von einem phdonizischen Stiick.

¥ H. B. Walters, Catalogue of the Engraved Gems, S. 43, Nr. 353.

*7 DelDer 84,103, ebenso TTT 57,127, TTT 57,130 und TTT 58,141.

% Auf den meisten Gemmen (15 Stiick) triigt das Kind keine Krone. Die am hiufigsten belegte Krone ist die
Sonnenscheibe (8 Stiick).

%9 G. Holbl, Beziehungen II, S. 154f und Taf. 161a.
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wurden solche plastischen Amulette von den Menschen als Kette um den Hals getragen.*”
Die zahlreichen spétzeitlichen Bronzestatuetten®”' der sdaugenden Gottin entsprechen ebenfalls
nur bedingt den Darstellungen auf den magischen Gemmen. Die Statuetten zeigen die
traditionelle Form der Géttin, da zu ihrer Entstehungszeit in Agypten die Hellenisierung der
Isis noch nicht um sich gegriffen hat (Abb. 70). Obwohl sich Darstellungen der Isis lactans
auf den diesseitigen Bereich konzentrieren, sind sie - selten aber doch - auch im funerdren
Bereich belegt: Auf einem Totenbett im Grab des Seuta(s) in Tuna el-Gebel ist die sdugende
Gottin abgebildet (Abb. 73).°°* Die Darstellung weicht aber grundlegend von der der
Gemmen ab. Die traditionell gestaltete Gottin sdugt das Kind im Stehen. Ihren Kopf ziert
nicht wie auf den Gemmen iiblich die Isiskrone sondern die Hieroglyphe ihres Namens. Das
Kind wird von ihr nicht im Arm gehalten sondern steht vor seiner Mutter auf einer gedffneten

Lotosbliite.

Auch bei den Terrakotten der hellenistischen Epoche ist das Motiv der Isis lactans zahlreich
vorhanden.’™ Wie es fiir diese Gruppe der Kleinplastiken typisch ist, ist die GOttin immer in
ihrer hellenisierten Gestalt zu sehen (Abb. 72). Das Motiv entspricht ziemlich genau dem
Bildnis auf den Gemmen. Neben Darstellungen der thronenden Gottin finden sich unter den
Terrakotten auch solche, auf denen Isis mit dem Kind im Arm aus einem Akanthuskelch
herauswichst. Auch auf tonernen Ollampen ist die sdugende Gottin belegt. Isis lactans diente

304

als Aufsatz ebenso wie als Griff*® . Thr Bildnis schmiickt auch das Medaillon der

306

Lampen’ . Wie bei den Terrakotten ist auf den Ollampen die hellenisierte Isis z. T. auf dem

Thron mit hoher Lehne sitzend zu sehen.

Die Beliebtheit der sdugenden Isis wichst so sehr an, dass im romischen Agypten sogar
Bronzemiinzen mit ihrem Bild gepréigt werden. Es sind dies Lokalprigungen aus Alexandria,
die fiir die dgyptische Bevolkerung erzeugt wurden (Abb. 74). Das Bildnis der Isis lactans auf

dem Revers taucht erstmals im 12. Jahr Kaiser Trajans auf.*’’ Auch Hadrian (Jahr 16 und

3% 7. B. auf den vergoldeten Kartonagemasken Petrie Museum UC 28084 und British Museum EA 69020 ( S.
Walker / M. Bierbrier, Ancient Faces, S. 80 — 81).

0! 7. B.: R. Holzl, Meisterwerke der Agyptisch-Orientalischen Sammlung, S. 146 — 147.

2D, Kessler, Agyptens letzte Pyramide, S. 30.

%3 7. B.: D. M. Bailey, Terracottas, Nr. 3012-3014, S. 26, Taf. 4 - 5; W. Weber, Terrakotten Nr. 17- 20, S. 47,
Taf. 2; L. Torok, Terracottas, Nr. 107, S. 89, Taf. LVII; F. Dunand, Terres cuites, Nr. 369 — 371, S. 140.

3% W. Weber, Terrakotten Nr. 17 und Nr. 18, S. 47, Taf. 2.

% Die Lampengriffe zeigen die siugende Géttin aus einem Akanthuskelch wachsend (W. Weber, Terrakotten
Nr. 19 und Nr. 20, S. 47f., Taf. 2).

306 Zahlreiche Beispiele sind bei Tram Tan Tinh gesammelt (Tram Tan Tinh, EPRO 37, P1. LII -LIII).

07 A, Geissen, Kaisermiinzen I, S. 146, Nr. 491. G. Dattari, Nr. 1750, 2643, 2647, 2650, 2656, 3474 und 4063,
Taf. 17.



75

nochmals im Jahr 19) greift auf das Motiv zuriick, ebenso wie die Kaiser Antoninus Pius (Jahr
8, Jahr 10, Jahr 21 und Jahr 23), Lucius Verus (Jahr 4) und Caracalla (Jahr 21).°” Die
Miinzbilder stimmen von Beginn an mit den Motiven der magischen Gemmen grof3tenteils
tiberein. Es ist jeweils die hellenisierte Isis in griechischer Tracht und Frisur sowie der
Isiskrone auf dem Kopf dargestellt. Sie sitzt auf einem Thron mit hoher Lehne. An den Ecken
seiner Riickenlehne sitzen zuweilen zwei einander anblickende Falken.’” Die Géttin reicht
dem kleinen Harpokrates die Brust. Das Kind tridgt allerdings die Doppelkrone statt der
Sonnenscheibe und anstelle des Flagellums hat es eine Lotosknospe iiber die rechte Schulter

31
dO

gelegt. Einmal ist ein gefliigelter Greif mit Ra , ein andermal vor der Gottin ein

Palmzweig’'' oder ein Altar’'? hinzugefiigt.

Die Beliebtheit der Isis hilt in Agypten noch sehr lange an. In das 4. Jahrhundert n. Chr.
datiert ein in der Oase Bahria gefundener Silberring mit dem Bildnis der sdugenden Gottin
(Abb. 75).*"* Obwohl die Figuren auf wenige Kreise und Linien reduziert sind, ist das Motiv
gut zu erkennen. Dass auf dem Ring die hellenisierte Isis dargestellt ist, ldsst sich nur noch
anhand des Sitzmobels vermuten. Eine lange senkrechte sowie zwei kurze gekreuzte Linien
deuten einen Thron mit hoher Lehne an.>'* Der kleine Fortsatz an der Stirn der Frau kann nur
die Krone der Isis sein. Da der Ring ohne Inschrift ist und auch kein Stein verwendet wurde,
der durch seine Farbe magisch wirken konnte, muss angenommen werden, dass der Ring rein

dekorativen oder votiven Zwecken diente.

Isis/Hathor Apisstier sdugend (3Stk)
+ TTT 58,144

Dieser Typus ist eine Variante des vorangegangenen. Hier ist das Kind durch ein Stierkalb
ersetzt. Die Gemmen Phil 16,61 und TTT 58,144 zeigen beide ein groBBeres Kalb, welches am
Boden vor der Gottin steht (Abb. 52). Bei MichO1 21,132 ist es ein wesentlich kleineres Tier,

3% G. Dattari, Nr. 1750, 2643, 2647, 2650, 2656, 3474 und 4063, Taf. 17.

309 A, Geissen, Kaisermiinzen I, S. 146, Nr. 491 und II, S. 106, Nr. 1045. Dieses Detail fehlt auf den Gemmen.
9 Ders. I, S. 146, Nr. 491.

3 Ders. 11, S. 106, Nr. 1045.

12 Ders. 11, S. 250, Nr. 1473 und S. 280, Nr. 1549.

1> G. Gabra, MDAIK 49, 1993, S. 94f, Taf. 19c.

3% G. Gabra sieht nur in den gekreuzten Linien den Sitz der Géttin, die lange Vertikale nennt er einen
wstandartendhnlichen Gegenstand (ders., S. 95). Es kann sich dabei aber um die Lehne des Thrones handeln
(vgl. MichO1 2,9 und Henig94 314).
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das auf einem hohen Podest (?) stehen muss, um die Brust der Isis erreichen zu konnen (Abb.
53). Obwohl es mit seinen kurzen Beinen mehr einem Fuchs dhnelt, ist wohl auch hier ein
Stierkalb gemeint. Das Kalb ist der junge Apisstier. In dgyptischen Darstellungen trigt der
Apisstier eine Sonnenscheibe zwischen seinen Hornern. Er ist wie auch Harpokrates ein
solares Motiv. Auf den drei Gemmen ist bewusst nicht der erwachsene Stier, sondern der
jugendliche Apis wiedergegeben, um so den Aspekt der stindigen Regeneration der Sonne
zum Ausdruck zu bringen. Die Inschrift auf dem Revers der Gemme MichO1 21,132
bezeichnet die Gottin als die ,,groB3e Hathor*.*"> Es ist also Isis-Hathor dargestellt. Hathor ist
eine urspriinglich kuhgestaltige Himmels- und Muttergottheit. Gerade sie passt besonders gut

in eine Szene, in der ein Kalb gesdugt wird.

Isis/Hathor Apisstier sdugend auf anderen Bildtriagern

Das Motiv der den jungen Apisbullen sdugenden Gottin ist auch unter den griechisch-
romischen Terrakotten belegt. In Budapest befindet sich ein besonders schones Exemplar
dieses Typs (Abb. 77).*'® Das Bild entspricht fast vollstindig dem der Gemmen. Es ist auch
hier die hellenisierte Isis, die frontal auf einem Stuhl mit hoher Lehne sitzt. Sie reicht ihre
entblofite linke Brust dem Apiskalb, das gierig daran saugt. Das Kalb legt seinen linken
Vorderhuf auf den Schof3 der Gottin auf. Diese Geste zeigt jedoch keine der drei Gemmen. Ob
die Fiile des Stieres den Boden beriihren oder ob wie auf der Gemme MichO1 21,132 ein
Podest untergeschoben ist, ist leider nicht mehr zu eruieren, da der gesamte untere Teil der
Statuette weggebrochen ist. Nicht auf den Gemmen dargestellt ist der kleine Flotenspieler
(Priester?), der hier neben Isis auf dem Boden sitzt. Eine Miinzserie aus der Regierung des
Antoninus Pius zeigt eine weitere Verbindung von Isis mit dem Apisstier. Das Tier ist hier
allerdings lediglich Begleiter der Gottin (Abb. 76).%"" Isis steht nach rechts blickend. In ihrer
rechten Hand hilt sie ein langes Szepter, in der linken eine Urdusschlange. Der Stier wird
nicht von Isis gesdugt, sondern steht hinter der Gottin. Weiters belegt auch eine Basaltstatue
der Isis lactans im Museum in Alexandria die enge Verbindung der sdugenden Gottin mit dem
heiligen Stier.’'® Die hellenistische Isis sitzt mit Harpokrates im Arm auf einem Thron mit

hoher Lehne. Diese ist mit einem Relief des stehenden Apisstieres verziert. Der Kult der

> Der volle Text lautet: AOOP OYAIPI NEBNOY EAPHEZ. Die ersten beiden Zeilen entsprechen dem
dgyptischen Ausdruck Aw.t-hr wr.t. Das Epitheton wr ,,gro* tragen dgyptische Gottheiten sehr haufig.

ey, Torok, Terracottas, Nr. 106, S. 88, Taf. LVI. Weitere Beispiele fiir Terakotten dieses Typs finden sich bei
G. J. F. Kater-Sibbes / M. J. Vermaseren, Apis I, Nr. 101(Taf. 65) und Nr. 112 (Taf, 72).

*'7 G. Dattari, Numi Augg. Alexandrini, Nr. 6302, S. 413 und Taf. 36.

318 Alexandria Inv. Nr. 24637. A. Adriani, Repertorio d'arte dell'Egitto greco-romano A II, Nr. 206, S. 60 - 61,
Tav. 97 Fig. 319 und 322.
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Apisstiere in Memphis ist schon seit Beginn der dynastischen Zeit belegt®'’, erlebt aber erst
mit dem Aufschwung der Tierverehrung einen enormen Zulauf. Die einzelnen Stiere werden
nach ihrem Tod einbalsamiert und mit allen Ehren beigesetzt. Auch der Apisstier gehort dem
Osiriskreis an. Der tote Apisstier wird wie jeder verstorbene Mensch mit Osiris, der auch
»otier des Westens® genannt wurde, gleichgesetzt. Als solcher verbindet er sich mit dem Gott
zu Apis-Osiris und zu Osiris-Apis.*”” Auf den Gemmen ersetzt der Apis jedoch nicht Osiris,
sondern dessen Sohn Harpokrates. Verantwortlich fiir diese Gleichsetzung ist der solare
Aspekt des heiligen Stieres. Dies ist bereits durch die Sonnenscheibe ausgedriickt, die das
Tier seit dem Neuen Reich zwischen seinen Hornern triagt. Zu dieser Zeit festigt sich auch die
Gleichsetzung des lebenden Apis mit Horus. Das lebende Tier entspricht dem Sohn und Erben,
das tote dem verstorbenen Vater. Die Mutter des Apis wird gerne mit der Gottin Isis

gleichgesetzt, die ja selbst durch ihre Verbindung mit Hathor das Kuhgehorn als Krone tréagt.

Mit Harpokrates
Neben Lotos mit Harpokrates (4 Stk)

Zwei der hier eingeordneten Gemmen (RID 28,3448 und Mich BM 3,16) tragen dasselbe
Motiv. Im Zentrum sitzt Harpokrates auf dem Lotos. Die Pflanze hat einen sehr hohen Stiel,
sodass die Bliite etwa auf Schulterhohe der sie flankierenden Gottinnen Isis und Nephthys
reicht (Abb. 54). Auf die sonst so hdufig vorkommenden seitlichen Knospen wurde verzichtet.
Beide Frauen fassen den Stidngel unterhalb des Bliitenkelches. Wie auf anderen
Gemmentypen sind auch hier Haartracht und Krone der beiden Géttinnen identisch. Sie tragen
jeweils ein beinahe knochellanges eng anliegendes Kleid, das eher den Vorbildern der
pharaonischen Zeit als der zeitgendssischen hellenistischen Mode entspricht. Die jeweils
herabhingende Hand der Gottinnen hélt die Hieroglyphe s3 ,,Schutz“. Durch den extrem
langen Stingel und das Fehlen von Knospen wird die Papyruspflanze gleichzeitig auch zum
w3d-Szepter, dem Szepter weiblicher #dgyptischer Gottheiten. Mit der Pflanzenstingel-
Hieroglyphe wird auch das Verb w3d ,,gedeihen®, ,,griin sein® geschrieben.’*' Gleichzeitig ist

der Pflanzenstingel auch ein Ausdruck fiir ,,Amulett“.322 Auf der Gemme Mich BM 3,16

19 W . K. Simpson, Orientalia 26 (1957), S. 139 - 42.

20 Apis-Osiris heiBt der Gott, wenn die Seele des Verstorbenen Osiris sich im heiligen Stier manifestiert. Osiris-
Apis wiederum ist das verstorbene Tier, wenn es wie auch die Menschen, im Tod zu Osiris NN wird.

321 Hannig, S. 177 bzw. Ermann/Grapowz, WB I, S. 264ff. Leider ist keine der beiden Gemmen aus griinem Stein
gefertigt.

322 Hannig, S. 177 bzw. Ermann/Grapowz, WB, S. 264.
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entspricht Harpokrates grofteils dem Typus HARPOKRATES - Auf dem Lotos. Auch hier
scheint die traditionelle Darstellungsweise bevorzugt. Deutlich ist hinter dem Ohr die
dgyptische Jugendlocke zu erkennen. Ungewohnlich hingegen ist die Verwendung des
Gotterbartes bei Harpokrates. Auf den magischen Gemmen ist dieses Stiick der einzige Beleg
fiir den Kindgott mit einem Bart. Auf der Gemme RID 28,3448 steht Harpokrates auf der
Bliite (Abb. 55). Auf dem Kopf ist die Doppelkrone zu erkennen, seine rechte Hand ist zum
GruB erhoben. Auf der Gemme Sliwa 16,51 ist nur die Hilfte dieses Motivs dargestellt.
Rechts steht eine Gottin, vor sich den langen Stingel einer Lotosbliite haltend. Auf dieser sitzt
Harpokrates in der fiir den Typ HARPOKRATES - Auf dem Lotos typischen Haltung.’>
Die Géttin entspricht, bis auf ihre eigentiimliche Krone, den Frauen auf den anderen Gemmen
dieses Typs. BC 9,198 zeigt Isis und Harpokrates auf dem Lotos einander gegeniiber stehend
bzw. hockend. Die Géttin fasst nicht nach dem Pflanzenstiangel sondern hilt ein Was-Szepter
vor sich, ein Anch in der herabhingenden Hand. Das Was-Szepter in der Hand von Gottinnen
ist im &dgyptischen Bildkanon nicht gebrduchlich, wird es doch sonst ausschlieBlich von
Minnern getragen. Die Lotosblume ist auf dieser Gemme mit einem kurzen Sténgel
dargestellt, die Gestalt des Kindes dafiir etwas gestreckt, so dass die beiden einander auf

Augenhohe anblicken konnen.

Mit Harpokrates - Neben Lotos mit Harpokrates auf anderen Bildtrigern

Die beiden Gottinnen Isis und Nephthys, die in waagrecht vorgestreckten Hinden die Sonne
halten, finden sich auch im Schlussbild vom Buch von der Nacht sowie in der Anfangsszene
des Buches vom Tag (Abb. 78). Sie stehen in ihren Booten und reichen die Sonne zu
Tagesanbruch von der Nachtbarke weiter in die Tagesbarke, damit sie den Sonnenlauf aufs
Neue beginnen kann. Die Handhaltung der beiden Goéttinnen entspricht der auf den Gemmen
dieses Typs. Auch die Sonne, die sie weiterreichen, ist auf den Gemmen wie im Buch vom
Tag bzw. von der Nacht in ihrer morgendlichen Gestalt zu sehen. Lediglich die Barken sucht
man auf den Amuletten vergeblich. Die beiden Boote darzustellen wiirde auch erheblich mehr
Platz benétigen als es der Stein zu Verfiigung stellt. Somit wére dieser Gemmentyp eine
weitere Variante der Darstellung der Sonnengeburt (vgl. MUMIE/OSIRIS - Getragen,
HARPOKRATES - Auf dem Lotos bzw. Auf dem Lotos in der Barke — mit adorierendem

Pavian und Barke wird getragen).

333 Auf dem Kopf des Harpokrates befindet sich ein groBer Uriius (J. Silwa, Egyptian Scarabs, S. 55). Es konnte
sich aber auch um eine schmal gestaltete Sonnenscheibe handeln wie es auf den Gemmen P.Col20 7,9; Phil
22,94 und Mich BM 16,112 zu sehen ist.



79

Harpokrates’ Kopf schiitzend (6 Stk)

Diese Gemmen zeigen die Gottin Isis in griechischer Kleidung auf dem Boden kniend. Vor
ihr hockt Harpokrates. Bei Mich BM 3,15 sind beide gemeinsam auf einem podestidhnlichen
Gebilde dargestellt, welches stark an eine Schilfmatte erinnert (Abb. 56).324 Bei BC 2,34 ist
nur das Kind auf einem Podest platziert. AusschlieBlich bei diesem Gemmentyp trigt die
Gottin ein wehendes Velum, das sich vom Wind aufgebliht hinter ihrem Riicken bauscht. Das
wehende Velum trdgt auch Isis Pharia, die Beschiitzerin der Seeleute. Isis legt ihre rechte
Hand - bei Mich BM 3,15 sind es beide Hinde - schiitzend auf den Hinterkopf des
Harpokrates. Das Auflegen der Hand auf den Kopf des Kindes konnte auch in
Zusammenhang mit einigen Rezepten zur Heilung von Kopfschmerzen stehen.’” Hierbei
wird auch ein mythischer Kampf zwischen Horus und Seth geschildert, in dem Horus eine
Kopfverletzung erleidet, die von seiner Mutter Isis geheilt wird.**® In den Zauberspriichen
wird jeweils eine Pflanze (M3t.¢ n.t swt) verwendet, die an den Kopf des Patienten gelegt
werden soll. In diesem Zusammenhang féllt auf, dass die Gemmen dieses Typs vorrangig aus
griinem Stein gefertigt sind. Die griine Farbe ist in Agypten nicht nur stellvertretend fiir
samtliche Pflanzen, sondern steht auch gleichzeitig fiir Regeneration und Heilung. Diese
Gemmen dienten wohl entweder als Schutzamulette (durch die Darstellung von Mutter und
Kind vielleicht sogar spezifisch zum Schutz von Kindern), oder sie sind als Heilmittel gegen

Kopfschmerzen zum Bereich der medizinischen Amulette zu zdhlen.

Harpokrates’ Kopf schiitzend auf anderen Bildtrigern

Die Gemmen dieses Typs zeigen ein einheitliches Bild. Bis auf eine Ausnahme®”’ sind alle
aus griinem Jaspis gefertigt. Das Bild auf dem Avers kennt keine nennenswerten
Abweichungen. Auch der Revers ist bis auf zwei Ausnahmen’?® einheitlich mit dem IAEQ-
Palindrom versehen. Parallelen zu diesem Gemmentyp sind nur schwer zu finden. Die Geste
der schiitzend auf den Hinterkopf aufgelegten Hand zeigt auch ein rémischer Miinztypus aus
dem 17. Jahr des Trajan.’”” Auf dem Revers dieser Bronzemiinzen ist die hellenistische Isis
im Profil nach links auf einem Thron mit hoher Lehne sitzend zu sehen. In ihrem linken Arm

hilt sie ein Szepter, die rechte ist ausgestreckt wobei ihre Handfldche auf dem Hinterkopf des

324 7ur Deutung dieses Objekts siehe S. Michel, Britisches Museum, S. 11.

3 Der Papyrus, aufbewahrt im Museum der Bildenden Kiinste in Budapest (Inv.-Nr. 51.961) stammt aus der 18.
Dynastie. Die medizinisch-magischen Rezepte befinden sich in Kolumne II, Z. 1ff.

%2 ebendort 11, 2f und II1, 5f.

7 BC 2,35 ist aus schwarzem Jaspis.

%% Auf dem Revers der Gemme BC 2,35 steht BAINXQQQX, bei Mich01 2,11 ist es der XYX-Logos.
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vor ihr stehenden Harpokrates aufliegt. Das nackte Kind tragt die Doppelkrone. Sein rechter
Finger fithrt zum Mund, die linke Hand hilt ein Fiillhorn. Eine Bronzegruppe in Chicago330
gibt ebenfalls dieses Motiv wieder (Abb. 80). Isis und Harpokrates knien bzw. hocken jedoch
nicht sondern stehen aufrecht. Das nackte Kind ist dabei in einem Winkel von 90 Grad zur
Mutter gedreht. Harpokrates ist wie auf den Gemmen kein Sdugling mehr. Er triagt die
Doppelkrone und Jugendlocke. Die linke Hand hilt iiber der Schulter ein Flagellum, die
Finger der rechten Hand hat er allerdings nicht an den Mund gelegt. Die Gottin legt ihre linke
Hand an den Hinterkopf ihres Sohnes, wihrend die rechte wie bei der Darstellung der Isis
lactans nach der Brust fasst. An diesen Gemmentyp erinnert weiters eine Bronzegruppe in

Turin.”' Isis hilt schiitzend ihre Hinde an den Kopf eines kleineren Osiris.

Sonstige (2 Stk)
+ Mich BM 13,90 = Hesp 20,96 = Phil 80,4

Die Darstellung auf der Gemme Mich BM 16,117 zeigt Isis stehend mit einer sich windenden
Schlange in der linken Hand (Abb. 57). Mit ihrer rechten Hand fiihrt sie ihren kleinen Sohn
hinter sich her. Beide Personen stehen auf dem Riicken (bzw. dem Schwanz) eines
vogelkopfigen Krokodils. Die Gottin trigt ein wadenlanges Kleid und dgyptische Haartracht.
Harpokrates ist nach dgyptischem Brauch nackt dargestellt, auf seinem Kopf die Doppelkrone.
Auch BC 20,363 zeigt im oberen Bildfeld die Gottin. Wie schon auf der eben genannten
Gemme steht Isis auf dem Riicken eines Krokodils. Eine Hand hilt wiederum eine Schlange.
Auf ihrer ausgestreckten anderen Hand hilt sie eine kleine stehende Figur, die vielleicht
Harpokrates mit Szepter und Flagellum ist. Leider verhindert die sehr grobe Arbeit eine
genauere Bestimmung.

Sonstige auf anderen Bildtrigern

Darstellungen der Isis, die eine Schlange in der ausgestreckten Hand hilt, sind mehrfach
belegt. Da sie als Einzelfiguren vorkommen und nicht mit Harpokrates oder einem Krokodil
kombiniert werden, werden sie beim Typus ISIS - Entsprechend dem Osirismythos - mit
Situla/Sistrum besprochen. Beim falkenkopfigen Krokodil handelt es sich um eine
Sonderform des Krokodilgottes Sobek. Unter dem Namen Soknopaios (4g. sbk nb p3 jw

»Sobek, Herr der Insel*) wird er in romischer Zeit im Fajjum, besonders in der Gegend um

9 G. Dattari, Numi Augg. Alexandrini, Nr. 926, S. 60 und Taf. 17.
330 Chicago Oriental Institute Inv.-Nr. 10603 (G. Roeder, Bronzefiguren, §688a und Taf. 91a-b).
31 Turin Cat. 514.
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die Stadt Dimeh (Soknopaiou Nesos) verehrt. Als Residenzgott in der 12. Dynastie tritt Sobek
dem Aspekt des Horus als Konigsgott sehr nahe. Sobek hat selbst als Sohn der Neith mitunter
den Status eines Kindgottes. So ist es kaum verwunderlich, dass beide Gottheiten zusammen
flieBen. Neben dem Falkenkopf iibernimmt Soknopaios auch die Doppelkrone von Horus. Es
geht sogar soweit, dass er in dessen Rolle als Sonnen- und Schopfergott schliipft, wenn er wie

Harpokrates auf der Lotosbliite dargestellt ist.**>

Entsprechend dem Osirismythos
Klagend (1 Stk)

Fiir dieses Motiv gibt es nur einen einzigen Beleg. Isis im Profil nach links kniet auf einer
Grundlinie (Abb. 58). Sie trigt ein eng anliegendes, um die Hiiften gegiirtetes Gewand, das
dhnlich einem Schurz oberhalb der Knie endet. Auch die Krone ist fiir diese Gottin
ungewohnlich. Es sind ein Paar gedrehte Widderhorner mit zwei sich aufbdumenden
Urdusschlangen und einem hoch aufragenden mittleren Teil, womit eine Atefkrone gemeint
zu sein scheint. Diese tragt jedoch sonst ihr Gatten Osiris. Die Haare der Gottin fallen offen
iber ihre Schultern herab. Beide Arme hat Isis leicht angewinkelt erhoben, die Handfldchen
nach auflen gedreht. Im freien Feld sind vor ihrem Kopf ein Stern, dahinter die Mondsichel
eingraviert. Diese Gemme zeigt Isis in einer fiir 4gyptische Klagefrauen iiblichen Haltung.
Als Zeichen der Trauer ist das Haar gelost, die Arme sind zur Klage um den Verstorbenen
erhoben. Die Totenklage war ein wichtiger Bestandteil der Begridbnisriten. Meist waren es
Verwandte aber auch professionelle Klagefrauen wurden engagiert den Toten zu beweinen.
Dazu gehorte es auch, die Haare zu 6ffnen und sich die Haare zu raufen. Die Frauen warfen

sich Staub iiber den Kopf oder entbloBten sich aus Trauer.

Entsprechend dem Osirismythos - Klagend auf anderen Bildtrigern
Isis als Klagefrau ist in der dgyptischen Kunst oft zu finden. Meistens flankieren sie und ihre
Schwester Nephthys die Mumifizierungsszenen, wenn Osiris auf der Lowenbahre liegt

wihrend Anubis ihn einbalsamiert. In der gleichen Szene kdnnen die beiden Gottinnen auch

32w, Weber, Terrakotten, S. 140 (G. Dattari, Numi. Augg. Alexandrini, Nr. 6309, Taf. 34).
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mit Fliigeln an den Armen dargestellt werden. Diese Szene wurde bereits ausfiihrlich

333
besprochen.

mit Fliigelarmen (3 Stk)
+ Petrie 21,135m

Isis mit Fliigelarmen kommt auf Gemmen nur selten alleine vor. Meist ist sie zusammen mit
threr Schwester Nephthys zu beiden Seiten der Osirismumie zu sehen (siehe
MUMIE/OSIRIS - Flankiert von Isis und Nephthys - mit Fliigelarmen féichelnd und
MUMIE/OSIRIS - Auf Lowe/Lowenbahre - mit Anubis dahinter, Isis und Nephthys). Del-
Der 85,105 zeigt Isis allein auf dem Avers. Sie trigt ein eng anliegendes wadenlanges Kleid.
Auf dem Kopf ist die hellenistische Isiskrone zu erkennen. Die Gottin streckt ihre Fliigelarme
im Schutzgestus aus. In ihrer linken Hand hilt sie ein Flagellum, in der rechten ein sichelartig
geschwungenes Objekt.334 Denselben Schutzgestus sieht man auch auf der Gemme AGW III
86,2179 (Abb. 59). Isis steht dem mumifizierten Osiris gegeniiber und fichelt ihm den
Lebenshauch zu. Inhaltlich entspricht dieses Motiv den Typus MUMIE/OSIRIS - Flankiert
von Isis und Nephthys - mit Fliigelarmen fichelnd. Die Gemme Petrie 21,135m zeigt die
gefliigelte Isis in einer Barke stehend. Erneut ist der Schutzgestus zu erkennen. Statt Osiris ist
diesmal Harpokrates auf der Lotosbliite vor ihr. Darstellungen von Gottinnen mit gefliigelten
Armen bedeuteten fiir die Agypter immer eine Geste, die Schutz ausdriickt. Der Wunsch des
Triagers von Isis in gleicher Weise beschiitzt zu werden, wie sie es fiir ihren verstorbenen

Gatten und ihren Sohn getan hat, liegt den Gemmen dieses Typs zugrunde.

mit Fliigelarmen auf anderen Bildtrigern

Das Motiv der Gemme AGW III 86,2179, auf der Isis mit gespreizten Fliigeln vor dem
mumifizierten Osiris mit Atefkrone steht, findet sich schon frither auf phonizischen Skarabéen.
Zwei Skarabden aus griinem Jaspis mit beinahe identischem Motiv auf der Unterseite wurden
in den Gribern von Tharros gefunden.’® Auf beiden Stiicken trigt Osiris seine Szepter

(Krummstab und Flagellum bzw. zwei Flagella), die auf der Gemme nicht vorhanden sind.

333 im Abschnitt MUMIE/OSIRIS - Auf Lowe/Lowenbahre - Anubis dahinter und mit Anubis dahinter, Isis

und Nephthys.

3% Die Autoren nennen es »cimeterre (A. Delatte / Ph. Derchain, Les intailles magiques, S. 85). Ein solches
Objekt ist aber in den Hénden der Isis nicht zu erwarten. Als Gegenstiick zum Flagellum konnte ein Hekaszepter
sein. Aber auch ein Sistrum oder eine Feder wiren nicht ungew6hnlich.

3% H. B. Walters, Catalogue of the Engraved Gems, S. 42, Nr. 350 und S. 44, Nr. 351, beide Taf. V.
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Auf dem Kopf der Isis befindet sich anstelle der Krone eine Sonnenscheibe. Auf einem
weiteren Skarabius aus Tharros™° hilt sie in den gefliigelten Hdanden noch je eine Maatfeder
(Abb. 81). Ein kurzes Szepter steht zwischen ihr und ihrem Gatten. Auch unter den
zahlreichen spitzeitlichen Bronzestatuetten findet sich Isis mit gefliigelten Armen.”’ Wie
auch im Flachbild ist sie mitunter Teil einer Gruppe.”® Allein zu sehen ist sie auf einem aus
romischer Zeit stammendem goldenen Medaillon, das sich heute im Louvre (Inv. Bj. 750)
befindet.>* Es zeigt auf dem Avers Salonina, die Gemahlin des Kaisers Gallienus, auf dem
Revers die Gottin Isis, die ihre gefliigelten Arme spreizt (Abb. 82). Wie auf den beiden
Gemmen AGW III 86,2179 und Del-Der 85,105 steht sie im Profil und trigt ein
knochellanges Kleid. In Hidnden hilt sie ein nicht genau bestimmbares Objekt. Ob die
Gegenstinde der Darstellung der Gemme Del-Der 85,105 entsprechen, ist leider nicht
erkennbar. Das Bild der mit ihren ausgebreiteten Fliigeln Schutz und Lebenshauch
spendenden Isis ist ein ideales Motiv fiir ein Amulett. Umso mehr wundert es, dass es unter
den zahlreichen Gemmen so selten belegt ist. Es scheint, dass diese Geste einen so engen
Zusammenhang mit dem Bild des verstorbenen Osiris bzw. Osiris NN hat, das sie selbst in

dieser spiten Epoche der dgyptischen Religion fast nur in diesem Bildkomplex zu finden ist.

mit Situla/Sistrum (6 Stk)
+ Phil 17,65-69; + Phil 17,71; + Phil 17,72; + Phil 18,74 (nach dem Avers unter ISIS -
Thermouthis eingeordnet); + AGD 1II 22,164; + AGHague 149,909 (ohne Situla)

Der Typ ist verhdltnisméfig héaufig belegt. Die Darstellung der Gottin kennt bei diesem Typ
kaum Variationen. Auf den Gemmen begegnet dem Betrachter stets die hellenistische Gottin
(Abb. 60). Auf dgyptisch wirkende Elemente wird ginzlich verzichtet. Isis wird ausnahmslos
stethend, den Kopf im Profil, gezeigt. Bei der Korperhaltung orientiert man sich an
griechischen Skulpturen und sie tragt griechische Kleidung und Haartracht. Von Aphrodite
unterscheidet sich die Gottin ausschlieBlich durch ihre Krone und die beiden Attribute
Sistrum und Situla. Das Sistrum, das Isis in ihrer abgewinkelten linken Hand hochhdlt, ist ihr
bekanntestes Attribut. Dieses Musikinstrument, das aus einem Metallrahmen mit locker

montierten Stidben besteht, wurde urspriinglich als Rasselinstrument im Kult der Hathor

36 H. B. Walters, Catalogue of the Engraved Gems, S. 44, Nr. 350, Taf. V.

374 B. G. Roeder, Bronzefiguren, S. 241, §301a, Taf. 33b, f, I-o; M. Page-Gasser, Gotter bewohnen Agypten,
OBO Sonderband 2, Nr. 18 S.70ff. und Taf. 19.

338 Vollstiandig erhalten z. B. G. Roeder, Bronzefiguren, Taf. 67.

¥ G. Grimm, Mumienmasken, Taf. 134 Nr. 3.4.
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verwendet. Das Musikinstrument entwickelt sich mit der Zeit zu einem Symbol der gottlichen
Macht der Isis und zu deren Triager. Wie auch das Kuhgehorn mit der Sonnenscheibe ist das
Sistrum von Hathor auf Isis iibergegangen, als sie an diese Gottin angeglichen wurde. Aber
auch andere weibliche Gottheiten wie Bastet und Sachmet haben eine enge Verbindung zum
Sistrum. Nach dgyptischer Vorstellung erzeugt das Schiitteln des Sistrums magischen Schutz
(s3). In der Spitzeit ist das Sistrum untrennbar mit Isis verbunden. Sie gilt gleichsam als seine
Erfinderin.**® Nach Servius symbolisiert das Sistrum das Steigen und Fallen des Nils.**! In
der herabhingenden rechten Hand hilt die Gottin eine Situla. Dies ist ein Bronzegefdll mit
Henkel, das vor allem im Isiskult eine wichtige Rolle spielt. Es dient zur Aufbewahrung des
Leben spendenden Nilwassers. Die Situla ist neben dem Sistrum das wichtigste Symbol der
Gottin in romischer Zeit. Auch Frauen, die als Sédngerinnen oder Priesterinnen im Kult der Isis
tiatig sind, kennzeichnen in Darstellungen ihren Beruf durch das Halten von Sistrum und
Situla. Wie Isis tragen auch sie oft die Krone der Gottin als Diadem an der Stirn. Ohne
begleitende Inschrift fillt es schwer zu entscheiden, ob eine Priesterin oder die Gottin selbst
dargestellt ist. Vom Typ der stehenden Isis trigt die Hilfte der Gemmen keine Inschrift.**
Jedoch scheint es eher unwahrscheinlich, dass man Bildnis einer Priesterin als magisches

Amulett trigt. So werden wohl auch die Gemmen ohne Text Isis selbst wiedergeben.

Einige wenige Gemmen weisen kleine Verdnderungen des Grundtyps auf. Auf der Gemme
Phil 17,71 hilt Isis gemeinsam mit der Situla einen zusammengekauerten Bock mit vorne
iberhingenden Laufen (Abb. 61). Eventuell ist er auf einer Patera platziert. Er wendet sein
Gesicht zu der Gottin. Dargestellt ist moglicherweise der Bock von Mendes. Er gilt in
Agypten als Inkarnation des Osiris. Bei Phil 17,67 steht vor der Géttin der nackte Harpokrates.
Das Kind reicht seiner Mutter bis zur Hiifte. Eine Hand fiihrt er zum Mund, die andere halt
ein Fiillhorn. Hinter Isis erhebt sich ein Palmzweig. Sie hilt auf der Gemme AGHague
149,909 ein langes Szepter statt der Situla. Vor der Gottin steht ein Altar. Auf Phil 17,66 hilt
Isis neben der Situla eine Patera, auf der sich eine Urdusschlange aufbiumt. Auch auf der
Gemme FMA 15 = Mich MG 7,3 zeigt sich Isis mit einer Schlange (Abb. 62). Das Tier sitzt

hier jedoch auf dem Kopf der Gottin wie die Urduskobra an der Stirn des Pharao. Drohend

0 Isid., orig. IIT 22,12.

1 Serv., Aen. VIII 696.

2 In den Katalog von S. Michel sind nur sechs von ihnen aufgenommen (S. Michel, Die magischen Gemmen, S.
289 — 299). Die meisten Vertreter dieses Typs verzichten auf Inschriften und zédhlen somit streng genommen
nicht zu den magischen Gemmen. Sie konnten auch rein dekorative / votive Schmuckstiicke sein. Da sich diese
Arbeit allerdings auf das Bildnis konzentriert, sollen diese Gemmen unbedingt beriicksichtigt werden. Zumal
eine magische Funktion nicht mit Sicherheit ausgeschlossen werden kann.
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erhebt sich die Schlange und blidht ihren Hals auf. IThr Korper und Schwanz folgt den
Konturen ihrer griechischen Frisur. In ihrer herabhingenden linken Hand hilt Isis einen
Wasserkrug. Im freien Feld sind Stern und Mondsichel zu sehen. Bei AGD IIL,2 10,77
unterscheidet sich Isis vom Grundtyp nur dadurch, dass sie frontal zu sehen ist. Auf der
Gemme Mich BM 85,589 entspricht die Géttin groBtenteils dem Grundtyp. Sie scheint jedoch,
anstelle eines Sistums eine sich aufbdumende Schlange in der Hand zu halten. Deshalb soll sie

im Abschnitt ISIS —Diverse besprochen werden.

mit Situla/Sistrum auf anderen Bildtrigern

Isis mit Sistrum und Situla ist in der Kunst der pharaonischen Epoche nicht zu finden. Zu
dieser Zeit ist die stehende Gottin meist mit W3d-Szepter und Anch-Symbol dargestellt. In der
hellenistischen Kunst finden sich fiir die Darstellung der Isis mit Sistrum und Situla
zahlreiche Beispiele, da dies die standardisierte Haltung der Géttin ist. Reliefs, Statuen aus
Stein in, Statuetten aus Bronze, uvm. Auch unter den Terrakotten ist die stehende Gottin
zahlreich zu finden.** Nicht immer ist es moglich Darstellungen der Isis von solchen der
Isispriesterinnen zu unterscheiden, da sich diese in der Weise ihrer Gottin priasentieren. Selbst
die Krone der Isis wird von den Priesterinnen als Kopfschmuck getragen. Ein Ring mit einer
plastischen Darstellung der hellenistischen Isis mit Sistrum und Situla befindet sich heute in
London.*** Obwohl dieser Ring aus ptolemdischer Zeit stammt unterscheidet sich das Bildnis
der Gottin nicht von den Darstellungen auf den romischen Gemmen. Auch wenn dieser Ring
keinerlei magische Symbole oder Texte aufweist, zeigt er deutlich, dass das Motiv der
stehenden Isis mit Sistrum und Situla als Dekoration fiir Ringe schon vor der romischen
Epoche Verwendung findet. Die stehende hellenistische Isis mit einem Sistrum in der
erhobenen rechten Hand zeigt der Revers einer Miinzserie aus dem 13. Jahr Kaiser Trajans
(Abb. 83).>*> Den Kopf wendet sie allerdings in die entgegengesetzte Richtung (auf den
Gemmen blickt sie immer in Richtung des Sistrums). In der linken Hand hilt die G6ttin keine

Situla, sondern reicht sie dem kleinen auf der Lotosbliite hockenden Harpokrateskind.346

Alle Gemmen, auf denen Isis anstelle des Sisturms eine Schlange in der ausgestreckten Hand

hélt, bilden genau genommen einen eigenen Typus mit Schlange/Situla. Mit der Schlange als

3 2. B. F. Dunand, Terres cuites, Nr. 397 — 401, S. 149f; W. Weber, Terrakotten, Nr. 26 — 28.

*** London GR 1772.3-14.25. Das Stiick datiert in das 2. — 1. Jahrhundert v. Chr. S. Walzer, Cleopatra Regina
d’Egitto, S. 267, Nr. 55.

G, Dattari, Numi Augg. Alexandrini, Nr. 921, S. 59 und Taf. 17.

6 Die Harpokrates an der Hand haltende Isis zeigt auch die Gemme Mich BM 16,117. Weitere
Gemeinsamkeiten mit den Miinzen gibt es nicht.
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Attribut ist der Aspekt der Géttin als Ursprung und Hiiterin der Magie unter dem Beinamen
,.die Zauberreiche* hervorgehoben. Zauberstibe werden in Agypten seit jeher als Schlangen
bzw. schlangengestaltige Stibe Wiedergegeben.347 Sie sind jedoch noch nicht in Verbindung
mit der Gottin Isis zu finden. Die auf der Gemme Mich BM 85,589 dargestellte Isis mit einer
sich aufbiumenden Schlange in der vorgestreckten rechten Hand ist auf den magischen
Gemmen ohne Parallele. Als Bronzestatuette ist dieser Darstellungstyp jedoch bekannt.
Zahlreiche Statuetten zeigen die Gottin mit einer Schlange in der vorgestreckten rechten
Hand. **® Ein schones Beispiel findet sich in Miinchen (Abb. 84).°* Die bis auf den
Schlangenkopf vollstindig erhaltene Statuette zeigt die Gottin in hellenistischer Kleidung mit
Geierhaube und Doppelkrone auf dem Haupt. Auch in groerer Ausfiithrung ist die Gottin mit
der Schlange zu finden. In Berlin befindet sich eine 85 Zentimeter hohe, fast vollstindig
erhaltene Marmorstatue der Isis-Demeter mit Schlange in der rechten Hand (Abb.85).350 Eine
weitere Schlange ringelt sich der koniglichen Stirnschlange gleich um die Krone der Géttin.

Die Gemmen zeigen die Isiskrone nur stark vereinfacht. Eine Schlange an der Stirn ist nur bei
der Gemme Mich MG 7,3 zu sehen. Auch unter den Terrakotten findet sich das Motiv der
,.Zauberreichen® (Abb. 86).35 ' SchlieBlich gibt es im memphitischen Gau Bronzemiinzen aus
dem Jahr 11 Kaiser Hadrians, die auf dem Revers die Gottin mit einer sich aufbiumenden
Schlange auf der rechten Hand zeigen (Abb. 87).*>* Im Unterschied zu den Gemmen steht auf

ihrer linken Handfliche zusitzlich eine kleine Gestalt mit ausgebreiteten Armen.

Die Variante bei der ein kleiner Bock/Widder auf der rechten Handflidche der Isis sitzt (Phil
17,71) findet sich in abgewandelter Form auf romischen Gauprigungen aus dem Hypselites
wieder’™. Die kleinen Bronzemiinzen datieren in das Jahr 11 Kaiser Hadrians. Auf dem
Revers ist die hellenisierte Isis mit dem kleinen Widder auf der Hand zu sehen. Im
Unterschied zur Gemme hat sie ihren Kopf dem Tier zugewendet. Thre andere Hand hilt

anstelle des Sistrums ein langes Szepter.

37 Gotter mit solchen Zauberstiben in Hinden sind z. B. auf den Zaubermessern aus Elfenbein zu sehen.

% Athen, Mus. Nat. Inv.-Nr. 677, Miinchen AS 4202, Walters Art Gallery Inv.-Nr. 54.2016 und 54.497 (bei
beiden fehlt der linke Arm mit der Situla).

9 Miinchen Inv.-Nr. 4184 (S. Schoske / D. Wildung, Agyptische Kunst Miinchen, S. 124). dhnlich auch
Miinchen Inv.-Nr. 4202.

30K -H. Priese, Agyptisches Museum, S. 208. Sie unterscheidet sich von der ,,Zauberreichen* durch die Krone.
Statt der Doppelkrone als Symbol der Giiltigkeit fiir das ganze Land kennzeichnet sie die Schlangengestalt der
Erntegottin Renen-Utet / Thermoutis, die wiederum der griechischen Demeter entspricht.

3z B.W. Weber, Terrakotten Nr. 27 und Nr. 28, S. 49, Taf. II. F. Dunand, Terres cuites, S. 148 — 150, Nr. 396
—401.

32 A, Geissen, Kaisermiinzen IV, S. 142, Nr. 3411.

% Ders. IV, S. 138, Nr. 3402.
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mit Anubis (6 Stk)>>*

Die Gottin selbst entspricht dem Typus ISIS - Entsprechend dem Osirismythos - mit
Situla/Sistrum. Thr gegeniiber steht der schakalkopfige Anubis. Auf den Gemmen Phil 20,82
und Southesk N19 hilt er einen Palmzweig in der rechten und das Kerykeion des mit ihm
gleichgesetzten Hermes in der linken Hand. Bei Southesk N19 kommt noch ein kniender
Adorant vor Isis hinzu. Das Kerykeion des Hermes trigt Anubis als Hinweis auf seine
Gleichsetzung mit diesem griechischen Gott. Besonders durch seine Rolle als Begleiter der
Verstorbenen, der sie vor das Totengericht fiihrt, ist fiir die Griechen eine Identifizierung mit
ihrem Psychopompos Hermes nahe liegend. Auch auf der Gemme Mich BM 2,12 stehen Isis
und Anubis einander gegeniiber. Im Unterschied zu den beiden bereits vorgestellten Gemmen
triagt Anubis anstelle des kurzen Schurzes eine wadenlange Tunika und einen Mantel dariiber.
Er trdgt keine Attribute bei sich. Isis hingegen hélt in der rechten Hand ein Sistrum vor ihrer
Brust, ein Menit in der ausgestreckten Linken. Das Menit ist eigentlich ein Gegengewicht, das
die breiten dgyptischen Perlenkrigen in Position hilt. Wie auch das Sistrum wird es als
Instrument im Kult vieler Gottinnen verwendet. Die Gemme Mich MG 17,2 zeigt im oberen
Bildfeld Isis und Anubis einander zugewandt. Anubis trdgt an seinem rechten Arm eingehingt
ein Gefall (Situla?) und hélt ein langes Szepter in der vorgestreckten linken Hand. Unter den
beiden Gottern ist ein an einem Altar festgebundener Ibis zu sehen. Die Inschrift ITETITE auf
dem Revers weist das Stiick als medizinische Gemme zur Verbesserung der Verdauung
aus.”> Anubis, Isis und Harpokrates zeigt Sliwa 17,68. Die drei Gétter stehen hinter einander
aufgereiht, den Blick nach rechts. Wie auf den anderen Gemmen trigt Anubis Palmzweig und
Kerykeion als Attribute, Isis hilt eine Situla und eine Blume in Hinden und der stark
hellenisierte Harpokrates ein Fiillhorn. Auf der Gemme Phil 19,81 sind beide Gotter auf dem
Revers zu sehen. Isis ist nach links eilend dargestellt. Diese Korperhaltung ist sonst fiir die
griechische Gottin Nike belegt. In ihrer hoch erhobenen Rechten hilt sie ein Sistrum. Thre
Linke fasst einen langen Stab (Heroldstab?). Vor der Goéttin auf niedrigerem Niveau kniet
Anubis bekleidet mit einem kurzen Schurz. Den Tierkopf hat er ehrfiirchtig vor der Gottin

gesenkt.

4 Bei S. Michel sind sieben Gemmen diesem Typ zugeordnet (S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 299). Ich
schliefe fiir diese Arbeit jedoch die Gemme BC 2,24 = Mich MG 2,1 aus, da die hier dargestellte Gottin die
grazisierte Isis-Tyche ist.

3 Dies ist Typ 27.2.a IBIS — An Altar gefesselt — [IEIITE/ITEXXE (S. Michel, Die magischen Gemmen, S.
286). Isis und Anubis sind auf diesen Gemmen nicht vorhanden.
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mit Anubis auf anderen Bildtrigern

Durch die Osirislegende besteht eine enge Verbindung zwischen Isis und Anubis. Beide
Gotter machen sich in der Legende gemeinsam auf die Suche nach dem Leichnam des Osiris.
Auch an der anschlieBenden Mumifizierung nehmen beide teil. An den hellenistischen Festen
zu Ehren der Isis hat Anubis ebenfalls Anteil.>>® Eine gemeinsame Darstellung der Gottin mit
Anubis in der Funktion als Beschiitzer und Fiirsorger fiir den Verstorbenen liegt da nahe. In
der Kunst der Pharaonenzeit ist dies allerdings hochst selten. Lediglich in Gruppenszenen wie

357 Das Motiv der

der Einbalsamierung des Osirisleichnams sind sie gemeinsam zu sehen
Gemme Sliwa 17,68 - Anubis, Isis und Harpokrates - findet sich des Ofteren auf
Terrakottalampen. Neben den Exemplaren, die alle drei gemeinsam (Abb. 88) zeigen, gibt es
auch solche; auf denen nur Anubis und Isis als Biisten zu sehen sind.>>® Wie auch auf den
Gemmen sind die Gotter auf den Lampen im hellenistischen Stil gekleidet. Noch viel stirker
als auf den Gemmen weist Anubis langgezogene Ohren auf, so dass er nur noch schwer vom

eselskopfigen Seth zu unterscheiden ist. Als Attribut kennzeichnen ihn das Kerykeion und

teilweise auch der Palmwedel, wie es auch auf den Gemmen iiblich ist.

Diverse (10 Stk)
+ AGD II1,2 24,190; + AGSofia 284

Zehn Gemmen lassen sich keinem der bisher aufgefiihrten Typen zuordnen.* Die Gemme
Del-Der 160,209 zeigt die hellenisierte Isis nach rechts auf dem Riicken eines Krokodils
stehend. In ihrer linken Hand hélt sie ein langes Szepter, in der rechten eine Situla. Vor bzw.
hinter ihrem Kopf sind Stern und Mondsichel zu erkennen. GroBe Ahnlichkeit mit dieser
Gemme hat Del-Der 160,208. Auch hier ist eine Gottheit nach rechts stehend auf dem Riicken
eines Krokodils zu sehen. Auf dem Kopf trigt die Gestalt eine auf drei Linien reduzierte

360

Krone (Isiskrone?).”™ Mit ihrem linken Arm hilt die Gottheit ein langes, als Dreizack

endendes Szepter, um dessen Schaft sich eine Schlange windet. Die vorgestreckte rechte

% Apul., met. XI 11,1. Anubis triigt Caduceus und Palmwedel, entsprechend den Darstellungen auf den
Gemmen.

37y.-C. Grenier, Anubis alexandrin et romain, EPRO 57, Taf. 31.

% Ders., Taf. 30.

9 Hier sollen jedoch nur jene beschrieben werden, deren Motiv sich an altigyptischen Vorbildern orientiert.

30 Die Herausgeber nennen die Gottheit ,.dieu barbu* (A. Delatte/ Ph. Derchain, Les intailles magiques , S. 160).
S. Michel hingegen deutet die Person als Isis (?) (S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 299).
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Hand umfasst ein kurzes Szepter oder eventuell ein Sistrum. Diese Ahnlichkeit mit dem

Motiv der Gemme Del-Der 160,209 unterstiitzt die Deutung der Gottheit als Isis.

Mit einem langen Szepter ist Isis auch auf der Gemme AGD I11,2 24,190 zu sehen (Abb. 64).
In ihrer anderen Hand hilt sie hier jedoch eine Schlange. Auf ein Krokodil wird verzichtet.
Schlange und Krokodil in Verbindung mit Isis weist hingegen die Gemme Mich BM 16,117
auf.’®! Auch die Gemme Mich BM 85,589 zeigt die Gottin mit einer sich aufbidumenden
Schlange in der ausgestreckten rechten Hand. Die Kombination von Isis und Urédusschlange
ist fiir den Agypter nicht ungewohnlich. In Verbindung mit der Erntegéttin Renen-Utet wird
sie selbst zur Schlange. In diesem Fall trigt sie das Tier als Hinweis auf diesen Aspekt ihrer
Person. Hinzu kommt noch, dass auch fiir die Griechen die Schlange in enger Verbindung mit
der Erntegottin Demeter steht. So ist das Reptil ein fiir Anhdnger beider Religionen in

gleicher Weise verstidndliches Symbol.

Auf der Gemme AGD III,2 24,191 ist Isis im Profil nach rechts auf einem dgyptischen Thron
mit niedriger Lehne sitzend dargestellt. Die Gottin tragt ein langes, eng anliegendes
(dgyptisches?) Gewand. Thr Haar triagt die Gottin offen iiber den Riicken fallend. In ihrer

352 yor sich.

linken Hand hélt Isis ein langes Szepter, in ihrer rechten ein sternéhnliches Attribut
Ihr gegeniiber auf einer Séule sitzt ein Falke (Horus). Ohne Parallele ist das Motiv der
Gemme AGSofia 284 (Abb. 63). Isis sitzt auf einem gepolsterten Hocker ohne
Riickenlehne.*® Sie trigt hellenistische Kleidung. Hinter ihrem Riicken ist ein wehendes
Velum zu erkennen wie es auch die Gemmen von ISIS — Mit Harpokrates - Harpokrates’

Kopf schiitzend zeigen.

Ihr rechtes Bein ist angewinkelt erhoben als Stiitze fiir das
Instrument der Gottin. Dieses Instrument wird durch viele lange parallele Linien
wiedergegeben, die sich vom Kopf der Gottin bis zu ihrem Knie hin ziehen. Abgeschlossen
wird es durch ein etwas breiteres Querstﬂck.365 Das Bildnis der musizierenden Isis erinnert

stark an Darstellungen von Harfe spielenden Musikantinnen.

! Die Gemme wurde bereits im Rahmen des Typs ISIS - Mit Harpokrates — Sonstige genauer beschrieben.

32 B¢ ist nicht vollig klar zu erkennen, ob die rechte Hand der Géttin das sterndhnliche Attribut oder auch das
Szepter hilt. In diesem Fall steht der Stern im freien Feld zwischen Isis und dem Falken.

% Obwohl A. Dimitrova-Mil¢eva den Sitz als Thron nach sgyptischem Stil beschreibt, ist keine Ahnlichkeit mit
einem dgyptischen Blockthron zu erkennen. Im Unterschied zu dem hier dargestellten Mdbel ist der dgyptische
Thron massiv. Der Sitz auf AGSofia 284 zeigt deutlich die Fiile des Mobels mit der dazugehorigen
Querverstrebung (A. Dimitrova-Mil¢eva, Antike Gemmen, S. 101).

34 A. Dimitrova-Mil&eva schreibt hierzu ,Um ihren Korper windet sich eine Schlange.*

%5 A. Dimitrova-Mil&eva sieht in den vier parallelen Linien die Umrisse einer Doppelflote. Allerdings setzen
diese nicht am Mund der Gottin an. Drei der Linien scheinen der Stirn der Isis zu entspringen, d.h. sie treten
hinter ihrem Kopf hervor. Des Weiteren wire es ziemlich ungewohnlich eine Flote abzustiitzen. Mir scheint es
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Diverse auf anderen Bildtrigern

Das Musikinstrument, das am engsten mit der Gottin Isis verbunden ist, ist das Sistrum. Mit
ithm in der Hand sieht man die Gottin hdufig. Prinzipiell gehoért Musik eher in den
Zustandigkeitsbereich der Hathor, mit welcher sie eine besonders enge Verbindung
eingegangen ist. Harfen gibt es im Agypten der pharaonischen Zeit in verschiedenen
Ausfiihrungen ndamlich die Bogenharfe und die Winkelharfe. Bogenharfen gibt es in zwei
GroBen: eine grofe Variante, die beinahe so grofl wie die Musikantin ist und eine kleinere,
etwa halb so groBe Ausfithrung. Beide Varianten konnen im Stehen oder Hocken gespielt
werden. Die Gottin Isis ist in pharaonischer Zeit nicht Harfe spielend belegt. Interessant ist in
diesem Zusammenhang eine Szene, die im Mammisi von Philae vorkommt (Abb. 89).366 Zu
sehen ist die thronende Isis. Vor ihr steht die Gottin Meret auf einer groleren Harfe spielend.
Das Instrument reicht ihr vom Scheitel bis zu den Oberschenkeln, ist also in etwa so grof3 wie
das Vergleichsstiick auf der Gemme AGSofia 284. Meret ist die Personifizierung der
Tempelmusik und des Kultgesangs. In der Spétzeit verschmilzt sie mitunter auch mit Isis, die
dann auch deren Aufgaben iibernechmen kann. Ahnlich der Gemme ist auch das Bild auf
einem Fragment eines Steintellers im Louvre.’®” Es zeigt eine Leier spielende Isis vor

Soknopaios.

APHRODITE(VENUS)
Anadyomene
Mit ,,hundekopfigen‘ Figuren (2 Stk)

Dieses aufwendige Motiv ist nur zweimal belegt. Im oberen Bildfeld ist als zentrale Gestalt

eine Gottin entsprechend dem Typus der Haar ordnenden Aphrodite dargestellt.3 o8

Begleitet
wird sie von zwei tierkdpfigen Figuren. Bei genauerer Betrachtung der Gemme Skoluda 74 =
MichO1 22,134 ist zu erkennen, dass die linke Gottheit einen Schakalkopf hat, somit als
Anubis zu identifizieren ist (Abb. 65). Das andere Wesen ist eindeutig der eselskopfige Seth.

Auf der zweiten Gemme dieses Typs (AGW III 86,2178) hat der Gott als Kopf das zoologisch

sich bei diesem Instrument vielmehr um ein Saiteninstrument zu handeln, dessen Korper sich hinter der Gestalt
der Isis verbirgt. Ahnlich groBe Harfen sind in der pharaonischen Zeit Agyptens wohl bekannt.

*°H. Junker, Geburtshaus, S. 268 und 326.

7 Die Gottin spielt hier deutlich erkennbar auf einem griechischen Trigonon (W. Weber, Terrakotten, S. 140
Anm. 9 und Abb. 84).

38 Degshalb sind diese beiden Gemmen bei Simone Michel auch unter APHRODITE(VENUS) eingeordnet und
nicht unter ISIS (S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 251).
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nicht eindeutig zuordenbare Sethtier mit seiner der stark gekriimmten Nase (Abb. 66).
Urspriinglich stellten die Agypter Seth durch dieses eigenartige Tier dar. Die Darstellung des
Seth mit einem Eselskopf kommt erst viel spiter auf, ist aber in der griechisch-rémischern
Epoche nicht ungewohnlich. Bereits seit dem Mittleren Reich ist der Esel als Verkorperung
des Seth belegt. Ab der Spitzeit tritt Seth immer hdufiger mit einem Eselskopf auf. In der
spaten volkstiimlichen magischen Literatur ist die Darstellung des Seth mit einem Eselskopf
bereits die Norm. Auch Plutarch kennt die enge Verbindung des Esels zu Seth.”® Die beiden
Gotter Anubis und Seth sind wichtige Gestalten aus der Osirissage und mit Aphrodite in
keinerlei Bezug zu setzen. So handelt es sich wohl bei der zentralen Gottin um eine
synkretistische Verbindung der beiden Géttinnen Isis und Aphrodite. Das untere Bildfeld
zeigt eine auf dem Riicken liegende mit einer Sonnenscheibe bekronte Mumie (Osiris), die
von einem schreitenden Lowen getragen wird (vgl. OSIRIS - Auf Lowe/Lowenbahre). Auch
diese Szene riickt den gesamten Inhalt des Bildes in den Bereich der Osirissage, sodass auch
ohne jegliche Andeutung die Gottin des oberen Bildfeldes als Isis angesehen werden muss.
Einen weiteren Hinweis auf die tatsichliche Identitit der Goéttin gibt die Inschrift auf dem
Revers von AGW III 86,2178. Der Text beginnt mit dem Wort AGQPI, gefolgt von einer
Reihe von Charakteres. AOQPI ist eine Schreibung fiir die Gottin Hathor.””® So ist die Géttin
in der Mitte am Ehesten als Isis-Hathor-Aphrodite anzusprechen. Die Armhaltung der beiden
antithetisch stehenden tierkopfigen Gotter ist auf beiden Gemmen beinahe identisch. Die
jeweils herabhingende Hand hilt eine Sa-Schleife. Dies ist die dgyptische Hieroglyphe fiir
das Wort Schutz (s?).371
Skoluda 74 = MichO1 22,134 heben die beiden die etwas kleiner gestaltete Isis-Hathor-
Aphrodite in die Hohe. Dieselbe Haltung ist auch auf der Gemme AGW III 86,2178 zu finden.

Der andere Arm ist leicht angewinkelt nach vorne gestreckt. Bei

Nur ist hier die Gottin etwas groBer als ihre Begleiter. So scheinen sie ihre Hinde an die
Hiifte der Isis-Hathor-Aphrodite zu legen. Die Gestaltung der beiden Gotter (Korperhaltung,
Kleidung, Kopfform) ist so dhnlich, dass man annehmen kann, dass der Gemmenschneider sie

auf jeden Fall als Paar gesehen hat.

369
Plut., Is. 30.

0W. E. Crum, A Coptic Dictionary, S. 3. E. Zwierlein — Diehl vermutet darin eine Verschreibung von APQPI

als Abkiirzung fiir Apopippaotg, ein hiufiger Beiname der Aphrodite (E. Zwierlein — Diehl, AGW II1, S. 151).

3 Hannig, S. 654f. bzw. Ermann/Grapowz, WBIII, S. 414.
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APHRODITE(VENUS) - Anadyomene - Mit , hundekiopfigen Figuren auf anderen
Bildtriagern

Dieses komplexe Motiv ist sonst nicht belegt, selbst wenn man anstelle der griechischen
Aphrodite die dgyptische Isis annimmt. Eine Kombination von Anubis und Seth ist auf den
ersten Blick eher ungewohnlich, da die beiden in der Osirislegende nie direkt miteinander zu
tun haben. In der griechisch-romischen Ausprigung der dgyptischen Religion kann allerdings
Anubis Horus als Sohn der Isis ersetzen. So konnten mit dieser Darstellung eigentlich Horus
und Seth als Gotterpaar gemeint sein. Diese beiden sind gemeinsam bei zahlreichen
Gelegenheiten dargestellt. Die antithetische Positionierung stellt die beiden jedoch nicht als
Gegner im Kampf um das Erbe des Osiris dar.’’? Vielmehr sind sie der Tradition der
pharaonischen Kunst entsprechend die beiden Landesgotter und Schutzherren Agyptens.
Gemeinsam kronen sie den neuen Herrscher und legitimieren so seinen Herrschaftsanspruch.
In dieser Funktion stehen sie auf den Gemmen der Géttin zur Seite. Isis-Hathor-Aphrodite
wird in dieser Szene als Herrin iiber Ober- und Unterdgypten legitimiert. Auch wenn sie ihre
Hand nicht als Symbol der Krénung zum Kopf heben, ist das Anlegen an ihre Hiifte doch
zumindest ein Zeichen der wohlwollenden Zustimmung. Dasselbe gilt auf fiir die Geste des
Hochhebens auf der Gemme Skoluda 74 = MichO1 22,134. Die beiden Schutzgétter Ober-
und Unterdgyptens erheben Isis-Hathor-Aphrodite iiber alle anderen Gotter.

Die ihr Haar ordnende Isis-Hathor-Aphrodite ist unter den griechisch-romischen Terrakotten

immer wieder zu finden.?”

Die Gottin ist dabei nach dem Vorbild der Aphrodite nackt
dargestellt. IThre Hénde fassen die langen iiber die Schulter fallenden Locken. Im Unterschied
zu den Gemmen tragt Isis-Hathor-Aphrodite auf den Terrakotten einen sehr aufwindigen
Kopfschmuck, bestehend aus einem bis zwei Kridnzen, dariiber das Kuhgehorn mit
Sonnenscheibe, Federn und seitliche Ahren. Das Ganze wird zusitzlich noch von einem
Blitterkranz umrandet. Da sie hier nicht durch etwaige Begleitfiguren als dgyptische Gottin
ausgewiesen werden kann, ist sie durch ihre Krone (Sonnenscheibe, Kuhgehorn, zwei hohe

Federn) als solche gekennzeichnet.

32 E. Zwierlein — Diehl deutet die Szene als ,,Seth bedroht, Anubis unterstiitzt Isis (E. Zwierlein — Diehl, AGW
III, S. 151).
33 4. B.: L. Torok, Terracottas, Nr. 101, S. 84, Taf. LII; oder F. Dunand, Terres cuites, Nr. 365 — 368, S. 139f.



93

2.3 Horus / Harpokrates

2.3.1 Horus / Harpokrates in der Mythologie

Der Falkengott Horus (dg. Hrw) gehort im Gegensatz zu Isis und Osiris zu den &ltesten
belegten Gottern Agyptens. Bereits in vordynastischer Zeit ist er eng mit dem Konigtum
verbunden und genieBt so eine iiberregionale Vorrangstellung. Durch seine besondere
Stellung unter den &dgyptischen Gottern iiberlagert sein Kult schon frith den anderer
Falkengotter. So ist die urspriingliche Heimat des Horus schwer feststellbar. Zu den éltesten

374 und Horus von Edfu®”.

lokalen Formen des Horus zidhlen Horus von Hierakonpolis
In erster Linie ist Horus der Schutzgott des Herrschers und des Konigtums. Diese Aufgabe
erfiillt er bereits vor der Zeit der Reichseinigung. Er iibergibt dem irdischen Regenten seinen
Thron als Stellvertreter des Gottes auf Erden. Als dltester Teil der Konigstitulatur tragt der
Pharao bereits in dieser friihen Phase der dgyptischen Geschichte den Horusnamen. Der
Konig ist somit selbst eine Erscheinungsform des Gottes. Horus ist in seiner Position nicht
unumstritten. Auch Seth erhebt Anspruch auf die Herrschaft iiber Agypten: In der Legende
vom Streit zwischen Horus und Seth wird diese Problematik auf typisch dgyptische Weise, in
einer Kombination aus Rechtsstreit und physischem Kampf, ausgefochten. Da keiner der
beiden dem anderen {iiberlegen sein kann, endet die Geschichte schlielich mit einem
Ausgleich. Als gleichgestelltes Gotterpaar ist ihnen das Land gemeinsam unterstellt. Horus
wird zum Vertreter von Unterdgypten und Seth von Oberdgypten. Symbolisch verflechten sie
die Wappenpflanzen Agyptens auf dem Herrscherthron. In den Pyramidentexten helfen beide

376

gemeinsam dem verstorbenen Pharao auf seinem Weg.”"” Trotz der Gleichstellung der beiden

Gottheiten erfihrt Horus deutlich mehr Verehrung als Landesgott als Seth.*”’

Der Name ist bereits in den Pyramidentexten (PT 296 und 2011) belegt. Der Beiname nhn(j) ,.Der von
Hierakonpolis“ kann von Anfang an auch alleine stehen. Hierbei handelt es sich wohl urspriinglich um einen
selbstiandigen (Falken-)Gott, der von Horus iiberlagert wurde. H. Bonnet, RAR, S. 307.

7 Der Name selbst ist zwar erst seit dem Mittleren Reich belegt, jedoch wird der Gau von Edfu bereits in der 5.
Dynastie als wtst-Hrw ,,Thronsitz des Horus* bezeichnet (W. Helck, Gaue, in: LATIL S. 386).

75 PT 390b — 391b (Spr. 271) und 2100.

77 Lediglich zur Zeit der Hyksoskonige und spiter unter den Ramessiden wird Seth in seiner Stellung als
Reichsgott verehrt.
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Des Weiteren ist Horus aber auch ein Himmelsgott. In der Spétzeit wird sein Namen von hrj
,»oben befindlich® abgeleitet. 78 Bereits die Pyramidentexte setzen ihn in Beziehung zur
Morgensonne. 37 Bildliche Darstellungen dieses Aspekts des Horus sind ab der ersten

380 Auch der Beiname des Re, Harachte also ,,horizontischer Horus*, setzt

Dynastie belegt.
diesen in eine Beziehung zum Firmament. Als Himmelsgott kann Horus auch als
Sonnenscheibe mit ausgebreiteten Schwingen dargestellt werden. In dieser Gestalt zeigt sich
eine Lokalform des Gottes, Horus Behedeti in Edfu. So denkt sich der Agypter den Himmel

selbst als das Fliigelpaar eines Falken, das die ganze Welt umspannt.*'

Eine weitere Legende, aus dem Mythenkomplex der Augensage, erzdhlt von Horus in seiner
Funktion als Lichtgott. Sonne und Mond gelten als seine beiden Augen. Die Sonne ist das
rechte, der Mond das linke Auge des Horus.?®* Als Licht- und Himmelsgott ist er der
Gegensatz zu Seth, der fiir das Dunkle und das Irdische steht. Wie schon in der Erzidhlung
vom Streit zwischen Horus und Seth ist der Kampf zwischen den beiden auch in dieser Sage
das zentrale Motiv. Das sich Verfinstern des Mondes wird im Mythos durch einen Angriff des

Seth auf das Auge des Horus herbeigefiihrt.”®

Entsprechend ist das Zunehmen des Mondes
durch ein erneutes Gesundwerden desselben erklirt. Hierbei erhélt der Mondgott Thot die
Rolle des Heilers.*®* Auch das Motiv des Suchens und Findens, das in der Osirislegende eine

zentrale Bedeutung hat, wird in die Augensage eingebaut.

In der Osirislegende wiederum ist Horus zum einen als Sohn der Isis ein Kindgott und zum
anderen stellt der erwachsene Horus (Haroéris, 4g. Hr wr) den kdmpferischen Aspekt des
Gottes dar, wenn er den Tod des Vaters racht. Die vielen Versionen der Legende erschweren
die familidre Zuordnung dieses Gottes. So laufen schlieBlich zwei Versionen parallel. Bedingt
durch die Legende vom Streit zwischen Horus und Seth sowie durch ihre gemeinsame

Funktion als Landesgotter, werden sie als gleichwertige Gottheiten aufgefasst und stehen auf

“* H. Junker, Giza 1L S. 51.

7 PT 1320c-d.

0 Die ilteste Darstellung des Horus als Himmesgott zeigt einen Falken in der Sonnenbarke iiber den Himmel in
Gestalt eines Fliigelpaares fahrend. W. M. F. Petrie, Tombs of the Courtiers, pl. XII. R. Engelbach, ZAS 65
(1930), S. 115f.

BIR, Engelbach, ZAS, 65 (1930), S. 115 und Taf. 8: Leider ist die Darstellung an entscheidender Stelle
verstiimmelt.

2 H. Junker, Giza 1L, S. 49.

% Dies wird in verschiedenen Versionen der Legende unterschiedlich erklirt: Das Auge wird von Seth verletzt,
geraubt oder verschlungen.

4 Thot hat als heilender Gott eine enge Verbingung zur Medizin und zur Magie. Noch in romischer Zeit dienen
Gemmen mit dem Bildnis des Ibis, seines heiligen Tieres, als Mittel gegen Magenschmerzen. S. Michel, Die
magischen Gemmen, S. 286 — 288.
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derselben genealogischen Stufe. Sie gelten als Briiderpaar. Gleichzeitig ist Horus als Sohn
und Erbe des Osiris aber auch dessen Neffe. Einige Sonderformen, die verschiedene Aspekte
des Gottes darstellen, spalten sich von ihm ab und laufen als eigenstédndige Gottheiten parallel
zu ihm weiter.”® Zu einer neuerlichen Verinderung kommt es im Neuen Reich. Mit der Idee
der Gotterfamilien und in deren Folge der Vorstellung vom Gotterkind, bekommt Horus eine
vollig neue Gestalt. Als Sohn von Isis und Osiris wird er nun zum schutzbediirftigen
Kleinkind. Zu Beginn der 3. Zwischenzeit wird er erstmalig als Hr p3 hrd ,Horus das
Kind* bezeichnet®®® und auch sein Aussehen bekommt kindliche Ziige.3 87 Seine Funktion
erfahrt eine tief greifende Veridnderung. Horus ist nicht mehr der Sohn, der um das Erbe
seines Vaters kdmpft. Vielmehr wird der Aspekt des Kleinkindes, das des Schutzes seiner
Mutter bedarf, hervorgehoben. Schon bald geht die neue Gestalt eine Verbindung mit dem
Sonnengott ein. Durch sein jugendliches AuBeres lisst er sich nun leicht mit dem
morgendlichen Sonnengott identifizieren, der gerade geboren seinen tédglichen Lauf iiber den
Himmel antritt. Wie Harpokrates ist auch er zu diesem Zeitpunkt noch schwach und
schutzbediirftig. Horus als gottliches Kind ist zwar ikonographisch erst ab der 20. Dynastie
greifbar’®, doch die Idee ist bereits im Alten Reich fixiert. In den Pyramidentexten wird

Horus als kleines Kind mit dem Finger im Mund®®

390

bezeichnet und mit der morgendlichen
Sonne in Verbindung gesetzt.” "~ Diese Entwicklung wird durch die optische Ahnlichkeit von
Horus und Re - beide sind falkenkopfig dargestellt - unterstiitzt. Des weitern fiihrt auch die
Funktion des Horus als Himmels- und Lichtgott zu einer Annidherung an den Sonnengott.
Dieses Konzept ist fiir den Agypter des Neuen Reichs also nichts Neues. Man geht lediglich
einen Schritt weiter, indem die beiden optisch zu einer Person verschmolzen werden. In dieser
neuen Funktion zeigt sich Harpokrates sehr oft auf einer Lotosbliite®' sitzend, welche zu
diesem Zeitpunkt bereits fest mit dem Sonnengott und seiner Geburt zur Zeit der Schépfung

392

verbunden ist. Eine Darstellung im Tempel von Dendera 393 zeigt die Geburt des

385 Dies sind vor allem Harsiese, Harendotes, Harsomptus und Haroéris.

6 Als iltester Beleg des Namens gilt pLondon BM 10251 aus der 20. — 22. Dynastie. Die Lesung als Hr p3 hrd
ist jedoch umstritten. Siehe S. Sandri, Har-pa-chered, S. 17ff.

37 Zur neuen Tkonographie des Harpokrates siehe Kapitel Horus/Harpokrates auf den magischen Gemmen.

SN Sandri, Har-pa-chered, S. 13f.

3 PT 663c und 664a. Als kleines Kind (hrd nkn) wird Horus auch in PT 1214¢ und 1320c charakterisiert.

*OPT 1320c-d.

! Jeden Abend schlieBt sich die Bliite des Lotos und sinkt unter die Wasseroberfliche hinab. In gleicher Weise
erhebt sie sich bei Sonnenaufgang wieder aufs Neue aus den Fluten. Ebenso begibt sich der Sonnengott abends
in die Unterwelt um am Morgen regeneriert und jung die irdische Welt wieder zu betreten. So ist die Verbindung
der Lotosblume zum Sonnengott und seinem téiglichen Lauf rasch gefunden.

%2 GemiB der Gétterlehre von Memphis erhob sich der Lotos urspriinglich allein aus dem Urozean Nun. Nach
der heliopolitanischen Lehre entstand der Sonnengott aus sich selbst. Diese beiden Mythen wurden spéter mit
einander verbunden.

393§, Morenz / J. Schubert, Der Gott auf der Blume, S. 48.
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Sonnengottes direkt aus der Bliite der Lotosblume, unter der Assistenz von Toéris und Bes als
Geburtshelfer. Die begleitende Inschrift nennt die Gestalt ,,Horus, Sohn der Isis“. Gleichzeitig

mit der Ikonographie iibernimmt Harpokrates auch das Wesen des Sonnengottes.

Uber einzelne Episoden aus der Kindheit des Horus bzw. Harpokrates in Chemmis berichten
unter anderem die Zauberspriiche auf der Metternichstele®”* und einige medizinische und
magische Papyri aus dem Neuen Reich. Diese Texte zeugen vom Glauben der Agypter an die
besondere Verletzlichkeit von Kindern. Wie menschliche Kinder auch, wird Harpokrates von
gefihrlichen Tieren verletzt oder von Krankheiten heimgesucht. Harpokrates ist aber nicht nur
Empfinger von Heilung, er kann auch selber durch Worte und Zauber heilen.” Durch diese
Funktion als Heilgott wird Harpokrates fiir Bittsteller besonders ,,attraktiv*‘. Gerade bei der
Bedrohung der Menschen durch geféihrliche Tiere wie Krokodile, Schlangen, Skorpione, u. a.
ist er die helfende Instanz. Auch dieses Gedankengut ist bereits in den Pyramidentexten belegt,
wenn sich der tote Konig von einer Schlange bedroht mit Horus identifiziert.® Ab der
zweiten Hilfte des Neuen Reiches kommen die Horusstelen in Mode. Sie wurden in den
Wohnhiusern®®’ aufgestellt, aber auch in Gribern®”® fand man sie. Auf den Riickseiten der
Horusstelen sind manchmal zusitzlich apotropidische Bilder oder Zaubertexte angebracht. Die
Funde stammen nicht nur aus Agypten. Auch im Siiden in Meroe™’ und in Italien*” wurden
einige Exemplare entdeckt. Des Weiteren findet sich das Bildnis des Kindes, das die

401

gefahrlichen Tiere béndigt auch auf Heilstatuen. Die Vorstellung von Horus bzw.

Harpokrates als effektive Schutzmacht bei Tierbissen hilt sich bis in die christliche Ara hinein,

402 Auch in der christlichen Zeit ist

wie der Fund zweier Horusstelen in der Menasstadt belegt.
der Name des Horus noch nicht ganz vergessen. In Zaubertexten wird er weiterhin

angerufen.*”

G, Roeder, Urkunden, S. 94.

% Die Funktion des Horus als Heilgott ist auf einem Ostrakon der Ramessidenzeit belegt. (W. Spiegelberg, ZAS
57, S. 70f.) Auch der hieratische Papyrus Brit. Mus. 10687, der ebenfalls aus ramessidischer Zeit stammt, enthélt
medizinisch — magische Spriiche in denen Horus als Arzt auftritt (A. Gardiner, Hieratic Papyri in the British
Museum, S. 55ft.).

3% Spruch 378 (PT 663c — 664a).

¥TW.M.F. Petrie, Tanis I, S. 42.

3% A. Badawi, ASAE 54 (1956), S. 177, Taf. 15C.

* PM VIL, S. 236.

“0PM VIL, S. 415.

1 So trigt z. B. der Torso einer Heilstatue aus Ostia die Darstellung des Harpokrates gut sichtbar auf der Brust
(S. Donadoni, Una statuetta egiziana da Ostia. FS Rosellini II, S. 59ff.). Des Weiteren gibt es auch Heilstatuen,
die eine Horusstele in Hénden halten (z. B. Louvre E 10777). Zur Wirkungsweise solcher Statuen siehe H.
Satzinger, Acqua guaritrice, S. 199ff.

42 C. M. Kaufmann, Oriens Christianus, NS 1 (1911), S. 88f. und Fig. 5.

%3 K. Preisendanz, PGM II II1,210.
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Die Stellung als Fruchtbarkeitsgott verdankt Harpokrates einer Verbindung mit dem Korngott
Nepri. Immer wieder wird bei der Darstellung des Harpokrates sein Bauch besonders
ausgeprigt wiedergegeben. Die Wohlgendhrtheit kann auch durch zusitzliche Fettwiilste
unter der Brust betont werden.*** Noch zu Zeiten Plutarchs wird er in Zusammenhang mit der
Fruchtbarkeit der Felder verehrt.*” In den Sargtexten wird Horus auflerdem mit dem Min,
dem Gott der Zeugungskraft, gleichgesetzt.406 So tibernimmt Horus von ihm den Beinamen
Kamutef, der ,,Stier seiner Mutter.*"” Diese Bezeichnung driickt aus, dass der Gott durch die
Begattung seiner eigenen Mutter sich selbst erschafft. Der Name beschreibt also einen Gott

des Uranfangs, der sich selber geschaffen hat, unter der speziellen Betonung seiner

Zeugungskraft.

Ab der Spitzeit erfreut sich Harpokrates, wie viele andere Gottheiten, die dem Einzelnen bei
seinen alltdglichen N6ten und Sorgen zur Seite stehen, in der dgyptischen Bevolkerung grof3er
Beliebtheit.*”® Besondere Verehrung wird ihm im Fajjum zuteil, wo er sich mit dem lokalen
Krokodilsgott Sobek verbindet.*” In den Tempeln der Spitzeit erleben die Gotterkinder
enormen Zuwachs an Prestige. Es werden eigene Kultrdume zu ihrer Verehrung an die
Haupttempel angeschlossen, die Mammisi oder Geburtshiuser. *'° Diese einriumigen
Kapellen mit Sdulenumgang stehen als eigenstindige Gebdude im Tempelbezirk. Die Szenen
an den Winden der Mammisi zeigen vorrangig die Geburt und Aufzucht des jeweiligen

Gotterkindes.

Die &gyptische Bezeichnung Hr p3 hrd wird ins Griechische iibertragen ‘Apmokpdrng
‘Appokpdtng, oder ‘Apmoypdtng geschrieben. Der Gestus des an den Mund gelegten
Zeigefingers, der in der dgyptischen Kunst die Kinder kennzeichnet, wird unter dem Einfluss
der griechischen Mysterienkulte schlieBlich zum Schweigegestus uminterpretiert. Harpokrates
wird zum Gott des Schweigens und Hiiter der Geheimnisse der Mysterien. Fiir die griechische

Bevolkerung findet der Kindgott Entsprechungen in Herakles, Dionysos und in seinem

9% Fruchtbarkeit spendende Gotter werden in der dgyptischen Ikonographie mit iippigen Korperformen
dargestellt (J. Baines, Fecundity Figures, S. 95 — 97).

% Plut., Is. 65,8 berichtet, dass dem Harpokrates die ersten Hiilsenfriichte geopfert werden.

“°CT 335.

407 7. B. auf der Metternichstele. G. Roeder, Urkunden, S. 93.

% Ganz im Gegensatz zu den groBen Géttern des Landes, die als Beschiitzer der Machthaber angesehen werden,
und in ihren Tempeln dem einfachen Volk nicht zugéinglich waren.

%99 Wie Harpokrates hat sich auch Sobek als Sohn der Neith zum Kindgott gewandelt.

9 §olche Mammisi finden sich praktisch bei jedem Tempelkomplex der Spitzeit (in Dendera, Philae, Kom
Ombo, Edfu, Armant).
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Aspekt als Fruchtbarkeitsgott in Triptolemos. Unter den Darstellungen des Gottes iiberwiegen
solche, die ihn als Kind zeigen. Fruchtbarkeit symbolisierende Attribute wie das Fiillhorn, der
Topf oder Getreidedhren sind hdufig. Auf den Terrakotten zeigt sich der Gott auch auf
verschiedenen Reittieren wie Widder, Sphinx, Gans, Kobra, Hund oder Kamel. Daneben
erscheint der erwachsene Horus (Haroéris) in der Uniform eines romischen Soldaten, zu Ful3
oder hoch zu Ross. Agyptisch bleiben weiterhin sein Falkenkopf, Kopftuch bzw. Periicke und
Krone. Als bewaffneter Kimpfer besiegt er das Bose, welches als Tier*'" unter seinen Fiifien

vom Speer durchbohrt daliegt.

2.3.2 Horus / Harpokrates auf den magischen Gemmen

Die élteste Darstellungsweise des Horus ist die in reiner Tiergestalt als Falke. Doch wird
bereits im Alten Reich ein menschlicher Korper mit dem Falkenkopf kombiniert. Dies gibt
ithm die Moglichkeit verschiedene Gesten auszudriicken und Handlungen durchzufiihren, die
mit Fliigeln und Krallen so nicht oder schlecht moglich waren. Bekleidet ist er mit dem
Gotterschurz. Auf seinem Kopf trigt Horus als Konigsgott die Doppelkrone des Pharao. Im
Lauf des Neuen Reichs entwickelt sich eine neue Darstellungsweise des Horus, die als
Kindgott. Ab der 3. Zwischenzeit wird Horus verstirkt in seiner neuen Gestalt dargestellt.*'?
Seine jugendliche Rolle wird auch ikonographisch betont. Entsprechend der schon im Alten
Reich gebriuchlichen Darstellungsweise dgyptischer Kinder wird er nackt mit einem Finger
am Mund abgebildet.*"? Sein Schiidel ist bis auf die Jugendlocke rasiert. Auf seinen typischen
Falkenkopf wird vollstindig verzichtet und er bekommt stattdessen wie seine Eltern ein
menschliches Gesicht. Als nacktes Kind hockt Harpokrates mit angewinkelten Beinen da. Auf
seinem Kopf trigt er meistens die Doppelkrone, die allein ihn optisch noch mit dem alten
Konigsgott verbindet. In seinem Aspekt als Sonnenkind kann er auch die Sonnenscheibe als
Krone tragen. Auch die Hemhemkrone ist hiufig auf seinem Kopf zu sehen. Uber seine
Schulter gelegt hilt Harpokrates ein Flagellum. Er hockt auf einer gedffneten Lotosbliite, der

Blume aus der im Mythos die Sonne geboren wurde.

1 Besonders hiufig wird das Bose als Krokodil oder Nilpferd wiedergegeben, die beide mit Seth assoziiert
werden koénnen.

*12 Die lteste durch eine Inschrift sicher als Harpokrates identifizierte Darstellung der Gétterkindes ist die Stele
in Brooklyn 67.118. Sie datiert in das 22. Jahr von Scheschonk II.

13 Bereits in den Pyramidentexten (PT 663c — 664a, = Spruch 378) wird Horus als Kind mit dem Finger im
Mund beschrieben.
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In griechisch-romischer Zeit #ndert sich wenig am Aussehen des Harpokrates. Die
hellenistische Kunst behilt vielfach die alte Korperhaltung bei, Krone und Flagellum ebenso.
Manchmal wird das Flagellum durch ein Fiillhorn ersetzt. Wihrend das Flagellum den Aspekt
des Harpokrates als Herrscher iiber Agypten darstellt, soll das Fiillhorn den Leben
spendenden Aspekt der Sonne hervorheben. Im Unterschied zu Harpokrates wechselt die
Lotosblume ginzlich ihr Aussehen. Dies hédngt vor allem mit der Einfithrung einer neuen
Lotosart in Agypten zusammen. In pharaonischer Zeit kennt Agypten zwei Arten: den weiBen
Lotos (Nymphaea lotos) und den blauen Lotos (Nymphaea caerulea). Wihrend der Spitzeit
wird in Agypten der rote oder indische Lotos (Nelumbo nucifera) eingefiihrt. In
hellenistischer Zeit ist er bereits so hdufig anzutreffen, dass er auch in den Darstellungen auf
Gemmen die beiden anderen Arten ablost. Dieser unterscheidet sich nicht nur durch die Farbe
seiner Bliite deutlich von den beiden einheimischen Arten.*'* Das auffilligste Merkmal des
roten Lotos ist sein Fruchtstand, der von oben betrachtet mit seinen vielen Lochern der Brause
einer GieBkanne #hnelt. Darstellungen des Harpokrates auf der Lotosbliite zeigen nun fast
ausschlieBlich das Kind auf dem Fruchtstand des roten Lotos sitzend. Im Unterschied zur
Bliite hat jedoch der Fruchtstand in der dgyptischen Mythologie keinerlei Bedeutung. Fiir die
Trager der Amulette war diese Tatsache nicht von Bedeutung. Der Fruchtstand des roten
Lotos konnte so die mythologische Rolle der Bliite als Symbol der Schopfung und
Regeneration miihelos tibernehmen. Wie schon zuvor wird auch der Fruchtstand des roten

Lotos hdufig von zwei Knospen flankiert.

FALKE

Horusfalke (5 Stk)

+ Phil 1,2; + Phil 2,3; + Phil 2,4; + Phil 2,5; + Mich BM 3,19; + Mich BM 3,20; + Hesp23
35,30; + Plantzos 79,634

Diese Gemmen zeigen alle einen sitzenden Falken im Profil. Bis auf wenige Ausnahmen tragt
der Vogel die Doppelkrone auf dem Kopf (Abb. 90).*"” Es ist somit eindeutig Horus in seiner
Tiergestalt dargestellt. Bei diesem Gemmentyp finden sich besonders viele Exemplare, die die

Kunst der pharaonischen Zeit zum Vorbild haben. Ganz nach dgyptischem Vorbild gefertigt

1% Obwohl sie (filschlicherweise) Lotos genannt werden, gehdren die beiden in Agypten heimischen Arten zu
den Seerosengewichsen (Nymphaeaceae). Der rote Lotos hingegen stammt aus der Familie der Lotosgewichse
(Nelumbonaceae) und ist der einzige echte Lotos in Agypten.

415 Einen Falken ohne Krone zeigen die Gemmen Mich BM 4,22 und Mich BM 4,23. Bei Petrie 21,135h ist der
obere Teil des Steins weggebrochen, so dass iiber seine Krone keine Aussage moglich ist.
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ist die Gemme Phil 1,2. Hier sitzt der Vogel auf der Hieroglyphe /b.*'® Hinter seinem Riicken
breitet eine gefliigelte Sonne ihre Schwingen aus. Dasselbe Motiv ist auch auf der Gemme
Mich BM 3,20 zu finden. Allerdings ist hier die Ausfithrung etwas unbeholfener. Die
Fliigelsonne ist haufig iiber Tempeltoren und Grabzugingen, auf Stelengiebeln und als oberer
Abschluss von Reliefs zu finden. Gerne wird sie iiber dem Konig angebracht, den sie mit
ihren Schwingen beschiitzt. In ptolemiischer Zeit ist die Fliigelsonne eine geldufige
Schreibvariante fiir den Herrschertitel ,,Konig von Ober- und Unterdgypten* M7 Sie
symbolisiert die gottliche Schutzmacht des Konigtums. Die Fliigelsonne ist auch die Gestalt
des Horus Behedeti in Edfu. Als Fliigelsonne ist Horus ein Gott mit solarem Aspekt, wie ihn
auch die Kindgestalt als Harpokrates auf der Lotosbliite ausdriickt. Ebenfalls noch sehr
traditionell gearbeitet ist die Gemme Phil 2,4. Der Falkengott sitzt auf einem Podest oder
Schrein (?). Unter einen Fliigel geklemmt hélt er Krummstab und Flagellum. Zusétzlich zur

Doppelkrone zeichnen ihn die Szepter des Herrschers als Konigsgott aus.

Bei diesem Typ gibt es verhéltnismiBig viele Exernplalre418 bei denen auf eine Inschrift
verzichtet wird. Bei Skoluda 70 = MichO1 4,23 = Mich MG 27,1 und Hesp23 35,30 ist in der
Beischrift jeweils ®PH zu erkennen. Dies ist die koptische Bezeichnung fiir die Sonne und
den Sonnengott Re, welcher ebenfalls als Falke auftreten kann.*'” Dargestellt ist trotzdem
Horus, denn als Falke trigt Re die Sonnenscheibe als Krone auf dem Kopf. Bei drei
Exemplaren sind unter dem Vogel verschiedene Charakteres zu erkennen.*?’ Diese ihneln
sich sehr auf den Gemmen Skoluda 70 = MichO1 4,23 = Mich MG 27,1 und Petrie 21,135h
(Abb. 91). Drei der vier bzw. fiinf Symbole sind auf beiden Stiicken identisch, jedoch
unterschiedlich angeordnet. Von besonderem Interesse ist die Inschrift auf dem Revers der
Gemme Skoluda 70 = MichO1 4,23 = Mich MG 27,1. Das Gebet wendet sich an den Herrn
Rathaor mit der Bitte er moge den Triger bzw. die Trigerin des Amuletts von Kurzatmigkeit
befreien.**! Somit ist dieses Stiick kein reines Schutzamulett, sondern gehort zum Bereich der
medizinisch-magischen Gemmen. Seine Aufgabe ist es, als Heilmittel, oder zur Unterstiitzung
eines solchen, einen bereits Erkrankten von seinem Leiden zu befreien. Dieselbe Funktion

muss mindestens auch fiir die Gemme Petrie 21,135h angenommen werden. Die Ahnlichkeit

W 3 nach Gardiners Liste. Das Zeichen wird hauptsichlich als Determinativ fiir das Wort hb
,best verwendet. Hannig, S. 1093; bzw. Ermann/Grapowz, WBIII, S. 57.

MTLATIS. 278.

1% Es gibt etwa gleich viele Gemmen mit Inschrift wie unbeschriftete.

oW E. Crum, A Coptic Dictionary, S. 287.

20 Skoluda 70 = Mich01 4,23 = Mich MG 27,1; Petrie 21,135h und Mich BM 4,23.

#1C. A. Faraone, ZPE 160, S. 158.
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zwischen den beiden Schmuckstiicken betrifft nicht nur die Charakteres des Averses. Reste
einer Inschrift auf dem Revers lassen noch ... QP erkennen.*** Die obere Hilfte des Steins mit
dem restlichen Text ist leider weggebrochen. Die Gemme Hesp23 35,30 ist auf dem Avers
wie auf dem Revers in zwei Abschnitte gegliedert. Der obere enthilt das Bild des nach links
blickenden mit der Doppelkrone bekronten Falken. Die vollstiandig erhaltene Inschrift stimmt
mit beiden Gemmen iiberein. Auf dem Revers steht im oberen Bereich XPAGAQP. Diese
drei Gemmen bilden innerhalb des Typus FALKE — Horusfalke eine eigene Gruppe mit der
Darstellung des Rathaor, wohl einer Form des Gottes Horus.*?* Im Gegensatz zu den meisten
Gemmen mit dem Bildnis dgyptischer Gotter steht hinter diesem Motiv nicht der allgemeine
Wunsch nach Schutz oder Regeneration. *** Sie sind vielmehr als ,Medizin“ gegen

Atemwegsbeschwerden getragen worden.

FALKE - Horusfalke auf anderen Bildtrigern

Horus in seiner reinen Falkengestalt taucht bereits in vordynastischer Zeit in der dgyptischen
Kunst auf. Sein Bildnis findet sich durchgehend bis in romische Zeit auf unzihligen
Bildtrdgern, dass allein diese aufzuzéhlen eine eigene Studie erfordern wiirde. So mochte ich
in diesem speziellen Fall einige Beispiele der Spitzeit und griechisch-romischen Epoche
anfithren. Wie fiir viele andere Gemmentypen auch findet sich das Motiv unter den

425 Dabei kommt der Falke bei weitem

zahlreichen bronzenen Votivstatuetten der Spitzeit.
nicht so hiufig vor wie man es durch die groBe Bedeutung dieses Gottes erwarten mochte.
Noch seltener ist der Vogel mit Doppelkrone. Dasselbe gilt auch fiir die Terrakotten. Ein gut
erhaltenes Beispiel findet sich in Berlin (Abb. 104).**° Wie auf den Gemmen triigt auch hier
der Falke die Doppelkrone, was ihn eindeutig als Bildnis des Gottes Horus identifiziert. Ein
interessantes Detail ist die Tatsache, dass die Figur ein an einer Schnur befestigtes Amulett
um den Hals triigt. GroBe Ahnlichkeit zu den Gemmen zeigt ein kleiner Horneraltar, der an
beiden Seiten, angebracht in erhabenem Relief, das Bild eines stehenden Falken mit

Doppelkrone triigt (Abb. 105).**” Das Federkleid auf dem Riicken und den Fliigeln des Vogels

ist sehr flichig, fast deckenartig gestaltet mit einer scharfen Abgrenzung zu Gesicht und

422 Auf dem Avers ist hinter den Fliigeln des Falken ist noch ... A®A erhalten. Bei Skoluda 70 = MichO1 4,23 =
Mich MG 27,1 ist genau dieser Teil weg gebrochen. Erkennbar ist noch IA ... / A .... Die vollstandige Inschrift
zeigt die Gemme Hesp23 35,30: IAPB / AGA.

2 7ur Funktion des Horus als Arzt siche FuBnote 316.

% Der Ibis des Thot-Hermes ist 6fters auf medizinisch-magischen Gemmen zu finden. Die Beispiele sind bei S.
Michel gesammelt unter IBIS — An Altar gefesselt (S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 286f.). Auch die
Uterusamulette zeigen regelmiBig dgyptische Gotter wie Isis, Osiris, Nephthys, Anubis, Seth, Chnum oder Bes.
45, B.G. Roeder, Bronzefiguren, Taf. 56 b.e — g.

426 Berlin Inv.-Nr. 9147 (W. Weber, Terrakotten I, S. 246, Nr. 452 und II, Taf. 40).

421 Alexandria, Griechisch-romisches Museum 25543.
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Bauch. Diese Gestaltung weisen auch die traditionell dgyptisch gestalteten Gemmen Mich
BM 4,22 und Phil 1,2 auf. Einen sitzenden Falken mit Doppelkrone auf dem Kopf zeigt auch
der Revers zahlreicher alexandrinischer Miinzen (Abb. 106). Nero beginnt mit ihrer Prigung
in seinem zehnten Regierungsjahr.*® Der Typus wird von Vespasian*?® (Jahr 4, Jahr 5 und
Jahr 6) erneut aufgegriffen. Auch Kaiser Domitian**° (Jahr 8), Hadrian*! (Jahr 10, Jahr 11
und Jahr 14) und Antoninus Pius*? (Jahr 9) bedienen sich dieses Motivs. Erneut zeigt sich

eine enge Verbindung zwischen einem Gemmen- und einem Miinztyp.

Falkenkopfiger Horus

Mit Vogelzepter und Situla (7 Stk)

+ Mich BM 85,589 (nach dem AV bei ISIS - mit Situla/Sistrum), + Hesp20 96,12; + AGD
11,2 81,604; + RID 29,3466 (unter GOTTER, DIVERSE - Agyptische — Tierkopfige
Gottheiten) + AGW 111 89,2184 (unter HARPOKRATES - AUF DEM Lotos in der Barke

— sonstige Besatzung, Abwandlungen*™)

Die Gemmen dieses Typs zeigen Horus in Menschengestalt mit Falkenkopf. Wie auch schon
beim vorangegangenen Typus ist auch hier eine deutliche Vorliebe fiir das dgyptische
Stilelement zu erkennen (Abb. 92). Meist trigt der Gott nicht die moderne hellenistische
Kleidung sondern einen gefiltelten Schurz, wie man ihn von Darstellungen der pharaonischen

Zeit kennt.***

Bei zwei der Gemmen ist auf dem Kopf des Falkengottes ein Strahlenkranz zu
sehen.** Dieser hat dieselbe solare Bedeutung wie die Sonnenscheibe. Eventuell in romischer
Soldatenriistung zeigt die Gemme AGD III,2 81,604 Horus. Deutlich erkennbar sind die bis
zu den Waden reichenden Stiefel. Der erwachsene Horus in Riistung ist aus griechisch-
romischer Zeit vielfach belegt. Meist streckt er mit einem langen Speer bewaffnet das Bose,
das in Gestalt eines Krokodils unter seinen Fiilen liegt, nieder. Nur zweimal (Mich BM
20,142 und MichO1 4,25) tragt Horus die fiir ihn typische dgyptische Periicke. Bei allen

anderen Gemmen wird darauf verzichtet, was nicht der dgyptischen Darstellungsweise

428 A, Geissen, Kaisermiinzen I, S. 60, Nr. 162.

2 Ders. I, S. 92, Nr. 291 und 292, S. 94, Nr. 295 und 298.

0 Ders. 1, S. 110, Nr. 360.

! Ders. 11, S. 70, Nr. 923; S. 82, Nr. 962 und 963; S. 96, Nr. 1014.

2 Ders. 11, S. 268, Nr. 1517 und 1518.

3 Fiir diesen Typ interessant ist ist der vor Harpokkrates stehende falkenkpfige Horus.

“*Ein etwas eigenartig anmutendes Kleidungsstiick trigt der Gott auf der Gemme Mich BM 20,141. Es scheint
eine Art Tuch zu sein, welches um den Unterleib geschlungen ist und bis zur Brust hinaufreicht (S. Michel,
Britisches Museum, S. 91).

3 Hesp20 96,12 und Mich BM 20,139.
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entspricht. Die Schreitstellung der Beine auf einer Standlinie ist wiederum streng dgyptisch.
Vor seinem Korper hilt der Gott auf vielen der Gemmen ein langes Szepter. Neben dem fiir
minnliche Gottheiten typischen Was-Szepter kommt auch ein mit einem sitzenden Vogel
(Falke?) bekrontes vor.*° Die herabhingende Hand hilt entweder eine Situla (hellenistische
Variante) oder das Anch-Symbol (traditionell dgyptische Variante). Die Darstellung auf der
Gemme RID 29,3466 steht diesem Typus sehr nahe. Auch hier ist ein auf einer Standlinie
schreitender falkenkopfiger Gott zu sehen.*” Wihrend die herabhingende Hand ein Anch hilt,
ist die andere Hand erhoben, der Zeigefinder weist zum Mund. Dieser Gestus ist sonst beim
jugendlichen Harpokrates zu finden. In diesem Bild sind beide Aspekte, der jugendliche
Sonnengott und Horus, der Konigsgott graphisch zu einer Person verbunden. Eine weitere
kreative Verbindung der morgendlichen Sonne mit Horus ist auf der Gemme MichO1 4,25 zu
finden. Hier ist der Gott mit einem Skarabidus als Korper dargestellt. Diese Gemme zeigt eine
kreative Verbindung des Harpokrates mit seinem Aspekt als Chepri. Ab der Spitzeit ist unter
den Gotterbildern verstidrkt der Hang zu pantheistischen Darstellungen zu beobachten. Der

Kiinstler versucht die verschiedenen Aspekte der Gottheiten auch im Bild wiederzugeben.

Falkenkopfiger Horus - Mit Vogelzepter und Situla auf anderen Bildtragern

Wie schon der Falke ist auch der stehende Horus in pharaonischer Zeit in grof3er Zahl belegt.
Die Darstellungsweise ist einheitlich. Die dgyptische Kunst stellt dem Kanon entsprechend
den Gott Horus jeweils mit dem fiir alle ménnlichen Gottheiten iiblichen Stab dar, dem Was-
Szepter. Die zweite Hand hilt dann meist ein Anch, sofern der Gott nicht gerade eine
spezielle Handlung durchfiihrt. Da die Situla kein dgyptisches Element ist, ist sie in der
traditionellen dgyptischen Kunst nicht belegt. Neben grofen Statuen und unzihligen Reliefs
und Malereien an den Wénden der Tempel und Griber, sind Statuen des Horus auch unter den

spatzeitlichen Bronzen zu finden.*®

In vielen Fillen ist keine Doppelkrone zu sehen, die den
Gott eindeutig von all den anderen Falkengottheiten unterscheiden konnte. Das gleiche gilt fiir
die filigranen Szepter, die nur noch durch die Handhaltung der Statue erahnt werden kann.
Welche Form sie einst hatten, bleibt ungewiss. Fiir den dgyptischen Kanon ungewohnlich ist,

dass auf den Gemmen der Gott ein Szepter mit Vogel bzw. Vogelkopf in der Hand hélt. Es

46 Dag Was-Szepter findet sich bei Mich BM 20,141; Mich BM 20,142; BC 9,187 und AGW 1II 89,2184. Das
Vogelszepter triagt Horus auf den Gemmen Mich BM 20,139; Hesp20 96,12; MichO1 4,25 und Mich BM 85,589
“7'S. Michel beschreibt den Gott als adlerkopfig und schlieft daher diese Gemme vom Typ FALKE -
Falkenkopfiger Horus - Mit Vogelzepter und Situla aus. Der Harpokratesgestus des Gottes verweist unbedingt
auf einen Falkenkopf. Beide Tierkopfe sind auf den magischen Gemmen oft so dhnlich gefertigt, dass sie ohne
zusétzliche Anhaltspunkte kaum zu unterscheiden sind.

4%, B.G. Roeder, Bronzefiguren, Taf. 13 e- o, Taf 14 a-c.
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kommt in pharaonischer Zeit nur in Verbindung mit den Stabtrigern vor. Diese sind sowohl
im Relief dargestellt als auch als rundplastische Statuen zu finden (Abb. 107). Es sind Konige
wie auch private Wiirdentridger, die lange Stidbe mit einem Gotteremblem an der Spitze halten.
Diese Emblemstibe sind fiir den Agypter Heil spendende Wesen. Sie haben wie die Gotter die
Fihigkeit den Menschen, insbesondere dem Konig, ihre Gnaden zu gewihren.*’ Gleichzeitig
sind diese Stidbe aber auch reale Gegenstinde, die im Tempelritus (Z. B. bei Prozessionen) in
Gebrauch waren. Entsprechend werden die Stibe von Menschen oder von mit Armen
versehenen Symbolen getragen, nicht aber von den Goéttern selbst. Sie werden wie Gottheiten
verehrt, erhalten eigene Opfer und besitzen sogar ihre eigenen Priester. Der am frithesten

belegte Emblemstab ist jener mit einem Falkenkopf.**

Erst spiater kommen zahlreiche andere
Formen vor, darunter auch ein stehender Falke. Das auf den Gemmen gezeigte Vogelszepter
ist also der Falkenstab der pharaonischen Zeit und somit Aspekt des Gottes Horus, in dessen

Héanden er auf den Gemmen zu sehen ist.

Sonstige (5 Stk)

+ Hesp20 96,9 = Mich BM 6,43 (unter HUND/SCHAKAL - Schakalkopfiger Anubis -
»Agyptisch®); + ZAZ 112,9; + Mich BM 8,52; + Mich01 4,24 (unter GOTTER, DIVERSE -
Agyptische — Tierkopfige Gottheiten)

Die Gemme Mich BM 19,136 = Mich MG 28,1 zeigt Horus frontal stehend ohne Krone (Abb.
93). Sein Gesicht ist, entgegen der dgyptischen Aspektive, dem Betrachter zu gerichtet. Auf
den Handflachen seiner beiden ausgebreiteten Arme sitzt je ein kleiner Falke mit Krone. Der
linke tragt die unterdgyptische, der rechte die oberdgyptische Krone. Seitlich seiner Fiifle
sprieBt je eine Lotosknospe. Die Doppelkrone, sonst auf dem Kopf des Horus, ist hier in die
zwei Einzelkronen, die rote und die weille Krone, aufgespaltet dargestellt. Die Gemme
Hesp20 96,9 = Mich BM 6,43 zeigt Horus in dgyptischer Gottertracht auf einem Thron mit
kurzer Lehne sitzend. Seinen Arm hat er zum Gruf3 erhoben. Vor ihm steht Anubis. Als

gemeinsame Standlinie dient ein Krokodil. Die Szene ist von einem Uroboros umschlossen.

A S Satzinger, Der heilige Stab, S. 16.
#0 g ist dies die in Kairo aufbewahrte Statue Amenembhets I1I. (Kairo CG 395) aus Mit Faris (Fajjum).
J. Vandier, Manuel I1I, S. 587.
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Sonstige auf anderen Bildtriagern

Das Bild der Gemme Mich BM 19,136 = Mich MG 28,1 ist eine interessante Interpretation
der Aspekte des Horus. Zum einen sind die beiden kleinen Falken mit den Kronen als
Reprisentanten der beiden Landesteile Ober- und Unterdgypten zu verstehen. Das Bild
spiegelt den fiir das pharaonische Agypten so typischen Gedanken des Dualismus wieder. Die
beiden Landesteile sind in der Hand des Horus, der sie als Schutzgott Agyptens trigt und
schiitzt. Gleichzeitig ist er aber auch als der ,grofler Lotos, der aus dem Nun
erschien* dalrgestellt.441 Dieser solare Aspekt ist in dieser Weise umgesetzt, dass die Bliite des
Lotos durch die Gestalt des Falkengottes ersetzt ist. Dieser Aspekt wiederum riickt ihn néher

an seine Kindgestalt als Sonnenaspekt Harpokrates.

HARPOKRATES

Auf dem Lotos

nach links (32 Stk)

nach rechts (34 Stk)

Jrontal (10 Stk)

H XAPIX (4 Stk)

+ weitere Beispiele unter ANGUIPEDES - HAHNENKOPFIG - Motivverbindungen -
Harpokrates auf dem Lotos (7 Stk) + weitere Beispiele unter SARAPIS — Thronend — mit
Ibisszepter (7 Stk) + weitere Beispiele unter PANTHEOQOS — Auf Kartusche, frontal — mit
Harpokrates auf Lotos auf Rs. (2 Stk) + AGW 111 90,2186; + Phil 23,97; + AGW 111 94,2195;
+ AGD II1,2 104,150 = MichO1 2,12; + BC 9,189; + BC 9,190; CdE39 12 (bei LOWE -
LOWE - Schreitend oder springend — nach links); + Hesp20 97,34; + JEAS7 36,2; +
JEAS7 36,3; + JEAS7 36,4; + JEAS7 36,6; + Spear 56,464; + Henig04 13,16; + SGG Taf. 1

Eine grofe Zahl magischer Gemmen zeigt Harpokrates auf der Lotosbliite sitzend. Bei den
meisten Stiicken sind die Beine des Kindes gemifl dem Bildkanon der pharaonischen Zeit
stark abgewinkelt, die Fiile ganz nahe dem Gesil3 platziert (Abb. 94). Ebenfalls hidufig zu
finden sind Beispiele bei denen die Beine zwar abgewinkelt, die Fiile aber etwas vom Korper
entfernt den Boden beriihren. Eine dritte Moglichkeit wiederum stellt eine bequemere

Sitzhaltung dar bei der ein Bein, oder auch beide, fast gestreckt iiber den Rand der

*1 S0 heiBt es auch vom Sonnengott in einem Morgenlied des spiten Neuen Reichs: "Grofle Knospe, die im
Ozean aufgeht" (A. Erman, ZAS 38 (1900), S. 24). Zur Gleichsetzung von Horus mit der aus dem Nun
entstandenen Pflanze siehe H. Kees, ZAS 57 (1967), S. 116.
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Lotosblume hingen (Abb. 95). Diese lockere Haltung ist weniger hédufig zu finden. Obwohl
diese Sitzhaltung nicht der dgyptischen Tradition entspringt, ist es nicht ausschlieBlich der
hellenisierte Harpokrates, der sie benutzt. Auch sehr traditionell gehaltene Darstellungen sind

442
darunter.

Der kahl rasierte Kopf mit Jugendlocke bleibt in vielen Féllen. Manchmal jedoch
ist seine Frisur der aktuellen Mode jener Zeit angepasst. Solche Darstellungen zeigen
Harpokrates mit gelocktem Haar, das durch ein Stirnband gehalten wird. Die Krone sitzt oft
deutlich verkleinert auf dem Haarband auf, als wire es ein Teil desselben. Auch

43 Wihrend eine Hand zum

Kombinationen von Haupthaar und Jugendlocke kommen vor.
Mund fiihrt, hilt die andere ein Flagellum. Bei traditionelleren Gemmen ist dieses stets gerade,
oft sogar als lang gestrecktes Dreieck dargestellt. Bei Darstellungen, die Harpokrates mit
gelocktem Haar zeigen, besteht das Flagellum meist nur aus einer einzigen diinnen Linie, die
manchmal stark gewunden ist. Obwohl es sich auch hierbei wohl um ein Flagellum handelt,
hat es doch groBe Ahnlichkeit mit einer Peitsche.*** Auf einigen Gemmen ersetzt ein Fiillhorn
das Flagellum. 5 Als Krone tragt Harpokrates auf den magischen Gemmen héufig die
Sonnenscheibe. Manchmal ist diese mit einem Strahlenkranz kombiniert.**® Mit dem Motiv
des Harpokrates auf dem Lotos werden gerne weitere Motive verbunden. Zum einen ist die
Motivverbindung Anguipedes — Harpokrates*’ zum anderen Sarapis — Harpokrates**® sieben
Mal belegt. Die beiden Goétter sind dabei jeweils auf einer Seite der Gemme alleine dargestellt.
Dies gilt auch fiir die Kombination des Pantheos mit Harpokrates**. Gemeinsam ist den
Gottern, die mit Harpokrates eine Verbindung eingehen, dass sie selber einen solaren Aspekt

in sich tragen.

HARPOKRATES - Auf dem Lotos auf anderen Bildtragern

Das Bild des Harpokrates auf der Bliite taucht in der &dgyptischen Kunst ab der 3.
Zwischenzeit auf. Da es sich bei diesem Motiv um die typische Wiedergabe dieses Gottes
handelt, sind die Beispiele entsprechend zahlreich und auf allen Bildtragern verbreitet. Das

Bild des Kindes auf der Bliite gewinnt nicht nur in Agypten rasch an Beliebtheit. Bereits in

2 Zum Beispiel zeigt Del-Der 111,136 noch die alte Lotosart. Das Kind trigt deutlich erkennbar die
urspriingliche Krone des Horus, die Doppelkrone.

4 7um Beispiel Mich BM 15,108; Mich BM 82,567 und MichO1 2,12; auch beim Typus Schlange am Lotos
auf der Gemme Mich BM 16,111.

4 Zum Beispiel Mich BM 15,108; Mich BM 15,109 und Mich BM17,121.

5 7um Beispiel Mich BM 15,104; Mich BM 15,107; Mich BM 16,115; Mich BM 31,223 und Del-Der 110,134.
46 711 finden bei BC 9,192; Del-Der 112,139; Del-Der 113, 141; Mich BM 17,118 und JEA57 36.4.

4“7 DelDer 110,134; Mich BM 32,221; Mich BM 32,222; Mich BM 32,223; P.Col20 7.9; RID 28,3441; Schwartz
34,3,

8 AGK6In 130,448; BABesch45 175,1; BC 19,354; BC 19,355 = Mich MG 12,2; Mich BM 40,277; Mich BM
40,278; Sossidi 2 = Mich MG 12,1.

9 DelDer 134,171 und Mich BM 23,162.
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pharaonischer Zeit begegnet einem das Motiv auch auBlerhalb der Landesgrenzen. So findet es,
neben einigen anderen Motiven, Eingang in die Kunst der Phoniker. Eine Silberschale aus
Pontecagnano 430 zeigt auf dem das Medaillon umlaufenden Streifen zweimal (genau
gegeniiber angebracht) den nackten Kindgott mit Finger am Mund. Die Darstellung entspricht
dem dgyptischen Vorbild. Lediglich auf die Jugendlocke wird verzichtet. Die Lotosbliite
wichst aus dem Wasser heraus, ebenso wie das den Gott umgebende Papyrusdickicht. Auch

auf den Skarabiden der Phoniker ist das Kind auf der Bliite nachgewiesen (Abb. 110).%!

Auch das Motiv des Kindes auf der Bliite findet sich im griechisch-rémischen Agypten
mehrfach im funerdren Bereich wieder. Zum Beispiel ist im Grab des Petubastis aus dem 1. Jh.
n. Chr. Harpokrates auf dem Lotos an prominenter Stelle zu sehen (Abb. 108).**? Sein Bildnis
ziert die Riickwand der Nische an der Nordseite des einzigen Raumes, dem Zugang zum Grab
gegeniiber liegend. In einem Bogen umspannt ihn eine Weinranke mit Trauben. Leider sind
der Kopf und Oberkorper des Kindes heute nicht mehr erhalten. Lediglich Reste des
angewinkelten rechten Ellbogens sind noch zu erkennen (in der Hand hielt er hochst
wahrscheinlich ein Flagellum), so wie die angewinkelten Beine und die Lotosbliite mit den
beiden Knospen. Uber dem nicht mehr vorhandenen Kopf des Kindes sind noch Reste einer
roten Sonnenscheibe zu erkennen. Weiters ziert sein Bildnis ein kunstvoll dekoriertes
Totenbett im Grab des Seuta(s) im Tuna el-Gebel ° (Abb. 109). Auch hier ist es an
hervorgehobener Stelle, nimlich im Zentrum des Giebelfelds, am Kopfende des Bettes
platziert. Die Darstellung entspricht groBtenteils den Darstellungen der Gemmen. Auf die
Sonnenscheibe auf dem Kopf wird verzichtet. Eine groe Sonnenscheibe umgibt das Kind
mitsamt der Bliite, flankiert von zwei Kobras. Auch im Bildprogramm der Geburtshiduser darf
das Motiv des Harpokrates auf der Bliite nicht fehlen. Im Mammisi von Philae zum Beispiel
ist es nicht nur in den Bildfeldern sondern auch in den dekorativen Friesen unzihlige Male zu

finden.

In der Kleinkunst der Spitzeit und der griechisch-romischen Epoche sind Darstellungen des
Harpokrates haufig zu finden. Die meisten Bronzestatuetten und Terrakotten zeigen
Harpokrates allein stehend oder auf einem Thron sitzend. Die Darstellung des Kindes auf der

Lotosbliite ist nur selten belegt. Die meist aus der Spét- und Ptoleméerzeit stammenden

9 G, Holbl, OBO 62,1, Abb. 6.

“1H. B. Walters, Catalogue of the Engraved Gems, Nr. 359, S. 44 und Taf. 6.
27 Osing, Denkmiler, S. 79, Taf. 21b, 24b,d und 31e.

3D, Kessler, Agyptens letzte Pyramide, S. 27.
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Bronzestatuetten, zeigen Harpokrates stets in rein dgyptischem Stil. Dies gilt auch fiir die
Lotosbliite. Zwei solche Bronzestatuetten des Kindes auf der Bliite befinden sich heute in
Baltimore. Einmal hat Harpokrates das Flagellum iiber die Schulter gelegt, wie auch auf den
magischen Gemmen, die andere Hand fiihrt aber nicht zum Mund sondern liegt auf dem Knie
auf™* (Abb. 111). Das Kind triigt eine enganliegende Kappe mit Uriius und die Jugendlocke.
Ein Halskragen ist eingraviert. Die zweite Bronzestatuette zeigt den Gott mit dem Finger am

Mund, verzichtet aber auf das Flagellum.455

Deutlich ist hier die aufwendige Kompositkrone
des Kindgottes zu erkennen. Terrakotten hingegen verwenden die hellenisierte
Darstellungsweise der Figuren. Das Kind sitzt oder liegt beinahe nackt oder mit einem langen
weiten Hemd bekleidet auf der Lotosbliite. Bei fast allen Exemplaren hilt Harpokrates einen
Topf unter seinen linken Arm geklemmt. Dieses Detail ist auf den Gemmensteinen niemals zu
finden. Aber auch Exemplare mit Fiillhorn oder einer Lotosknospe®® im Arm kommen vor.
Auch die Terrakotten verwenden den Fruchtstand des Nelumbo anstelle der Lotosbliite. Die
gieBkannenartigen Vertiefungen sind durch kleine Tonkiigelchen angedeutet. Seitliche
Knospen entsprechend den Gemmenbildern sind meist noch vorhanden. Die dgyptische Form

k.*7 Ein weiteres Detail ist auf

der Lotosbliite zeigt einzig ein in Athribis gefundenes Stiic
einer leider nicht vollstindigen Terrakottastatuette in Budapest zu erkennen.*® Sie weist auf
der Bliite noch eine zusitzliche Dekoration auf, die auf den Gemmen fehlt (vielleicht ist dies
durch die geringe Grofle des Bildtrigers zu erkldren). Eine Biiste des Sarapis wichst in
erhabenem Relief aus dem Stil der Pflanze heraus. Er ist flankiert von zwei Schlangen. Bei
einigen der Tonfiguren ist das Kind vor einer groen Sonnenscheibe platziert. Auch dieses
Detail kennen die Gemmen nicht. Die Sonne ist aber vorhanden. Sie ist verkleinert als Krone
auf dem Kopf des Kindes angebracht. Bei den Terrakotten wurde es wohl aus Griinden der
Stabilitdt notwendig, die Krone des Harpokrates zu vergrofern und als Stiitze zu verwenden.
Eine weitere Version des Themas zeigt das Kind auf der Bliite mit einem Topf unter dem Arm,
manchmal sitzend, manchmal halb liegend, doch immer die andere Hand an die Lippen gelegt.
Bei einigen Exemplaren ist auch in dieser Version eine grofle Sonnenscheibe als Stiitze hinter

Harpokrates.*” Die Darstellung des Kindes mit Topf im Arm (mit und noch viel hiufiger

ohne Lotos) findet sich zwar sehr haufig unter den Terrakotten, auf den Gemmen ist sie

% Walters Art Gallery 54.593 (G. Steindorff, Egyptian Sculpture, Nr. 454, S. 116 und Taf. LXXIII).

3 G. Steindorff, Egyptian Sculpture, Nr. 453, S. 116 und Taf. LXXIII.

6 7 B. W. Weber, Terrakotten Nr. 51 und 52, S. 82, Taf. 4.

“TY, Szymanska, Terres cuites d’ Athribis Nr. 77, S. 187, Taf. IX. Die Terrakotte wird in ptolemiische Zeit
datiert.

8L Torok, Terrakottas Nr. 75, S. 70f, Taf. XLIII. ebenso bei W. Weber, Terrakotten Nr. 50, S. 82, Taf. 4.

439 2 B. Kairo JE 55241 (F. Dunand, Terres cuites, Nr. 184, P1. 77) und Kairo CG 43233 (JE 38813) (F. Dunand,
Terres cuites, Nr. 185, P1. 78).
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jedoch nicht belegt. Agyptische Schmuckstiicke verwenden das Motiv des Harpokrates auf
der Bliite schon lange Zeit als dekoratives Element. Ein schones Beispiel fiir das Kind auf der
Bliite als Hauptmotiv eines Schmuckstiicks ist ein Paar Armreifen des Prinzen Nemareth*®,

Sohn Scheschonks 1., oder ein an einer Kette montierter Anhinger in Boston*®".

Auch die romischen Miinzen aus Alexandria kennen das Motiv des jugendlichen
Sonnengottes auf der Lotosbliite. Zwei Serien aus der Regierungszeit des Antoninus Pius
(Jahr 2 und Jahr 10) zeigen auf dem Revers den nackten Harpokrates auf dem Bliitenkelch
hockend (Abb. 112).** Wie auch auf den Gemmen hat er den Zeigefinger der rechten Hand
an den Mund gelegt, die linke hilt ein Flagellum. Seitlich des Lotos sprielen zwei Knospen
hervor. Auf den Miinzen aus dem 10. Regierungsjahr ist noch die Sonnenscheibe auf dem
Kopf des Kindes hinzugefiigt. In beiden Féllen ldsst sich kein Unterschied zu der Darstellung

des Gottes auf den Gemmen erkennen.

mit schlangengestaltigen Gittern (2 Stk)***

+ Hesp20 97,34

Beide Gemmen zeigen als zentrales Motiv den nackten Harpokrates auf der Lotosbliite
sitzend. Zu beiden Seiten stehen Gotter, die ithr Gesicht dem Kind zuwenden. Bei Mich BM
86,590 sind dies links eine schlangengestaltige Gottheit und der hahnenkdpfige Anguipedes
und rechts Anubis in der Kleidung eines romischen Soldaten und der ebenfalls
schlangengestaltige Chnubis. Auch auf der Gemme BCHI107 78 flankieren zwei
schlangengestaltige Gottheiten Harpokrates (Abb. 96). Die rechte Schlange ist durch
Sonnenscheibe mit Kuhgehorn und eine Getreidedhre als Isis-Thermuthis zu erkennen. Die
linke Schlange dhnelt in der Form ihrer Windungen stark ihrem Gegenstiick auf der Gemme
Mich BM 86,590. Auch der zu einem Bogen geformte, im Brustbereich deutlich verdickte
Hals mit einem starken Knick am Ansatz des Kopfes hat seine Entsprechung auf dieser

Gemme. Im Gegensatz zu Mich BM 86,590 trigt der vor Harpokrates stehende Schlangengott

“0 British Museum EA 14594-5.

! Boston, Museum of Fine Arts Inv.-Nr. 68.836. Das Stiick datiert in die 19. Dynastie.

“2 A. Geissen, Kaisermiinzen II, S. 194, Nr. 1305 und S. 274, Nr: 1534.

% Dieser Typ ist bei S. Michel unter der Bezeichnung mit Urien zu finden. Ich bevorzuge eine andere
Bezeichnung, damit es zu keiner Verwechslung der hier dargestellten Schlangengottheiten mit der dgyptischen
Kroneng6ttin kommt.
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auf BCH107 78 deutlich erkennbar eine Doppelkrone. Von den Autoren wird diese Gestalt als
Agathosdaimon identifiziert.* Eine winzige Kerbe auf dem Kopf der Schlange auf Mich BM
86,590 konnte eine solche Doppelkrone andeuten. Somit ist wohl auch der Schlangengott auf
der Gemme Mich BM 86,590 Agathosdaimon. Diesem Typ entspricht das zentrale Motiv der
Gemme Mich BM 17,124. Das auf dem Lotos hockende Kind wird ebenfalls von zwei sich
aufbdumenden Schlangen flankiert. Die vor dem Kind sitzende Schlange hat einen
aufgebldhten Hals, die hinter Harpokrates sitzende einen zu einem Bogen gerundeten Hals mit
einem leichten Knick am Ansatz des Kopfes. Keines der beiden Reptilien ist durch weitere
Attribute gekennzeichnet. Jedoch ldsst sich allein durch die unterschiedlich geformten
Schlangenhilse auch hier vermuten, dass es sich um Isis-Thermuthis vor dem Kind, und
hinter ihm um Agathosdaimon handelt. Ganz im traditionellen Stil gehalten ist die leider nicht
mehr vollstindig erhaltene Gemme Hesp20 97,34. Harpokrates auf der Lotosbliite wird
flankiert von zwei, soweit erhalten, identisch aussehenden Kobras. Die Gottinnen sitzen auf
Pflanzenstidngeln. Vermutlich sind hier die dgyptischen Wappenpflanzen Lotus und Papyrus
fiir Ober- und Unterdgypten wiedergegeben. Zu erkennen sind weiterhin die Spitzen von
Fliigeln, die die beiden Schlangen dem Kind schiitzend entgegenstrecken. Der gesamte obere

Teil der Gemme ist weggebrochen.

mit schlangengestaltigen Gottern auf anderen Bildtrigern

Darstellungen der Landesgottinnen Uto und Nechbet auf Pflanzenstingeln sind in der
dgyptischen Kunst reichlich belegt. Durch die entsprechenden Bildnisse kann man darauf
schlieBen, dass die Schlangen auch auf der Gemme Hesp20 97,34 die weille Krone auf der
einen, die rote auf der anderen Seite tragen. Eine Parallele zur Gemme BCH 107,78 ist eine
Terrakottastatuette in Berlin *®® (Abb. 113). Sie zeigt ebenfalls das Kind auf der Bliite,
flankiert von zwei Schlangen. Auch hier ist es links Agathosdaimon, gekennzeichnet durch
Gotterbart und Doppelkrone, so wie rechts Isis-Thermuthis mit einer Getreidedhre. Das Kind
ist frontal zu sehen in der fiir die Gemmen so typischen Pose. Jedoch hilt es anstelle des
Flagellums einen Lotosstengel mit Knospe am Ende in der Hand. An seinen Oberarmen so
wie den FuBknocheln sind Schmuckreifen zu erkennen. Die gesamte Szene ist in der Mitte

einer Barke positioniert. Unterhalb des Bootes sind noch zwei nach auBlen geneigte Knospen

%93 Schlangen mit entsprechender Korperhaltung zeigen auch die Gemmen CdE39 5, CdE39 6, Del-Der 101,126
und Del-Der 169,223. Auch sie werden jeweils als Agathosdaimon bezeichnet.

466 yy . Weber, Terrakotten Nr. 48, S. 81, Taf. 4. Ein dhnliches Objekt jedoch ohne Barke ist Louvre E 29772 (F.
Dunand, Terres cuites, Nr. 207,S. 94 — 95).
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zu erkennen. Das Boot nimmt also selbst die Position der Bliite ein. Mit seinen stark

eingerollten Enden @hnelt seine Form sehr der Lotosbliite.

Aus El-Hibe stammt das Fragment einer lebensgroflen Statue mit Ri’lckenpfeiler467 (Abb. 114).
Auf dem noch gut erhaltenen Schurz des Mannes ist Harpokrates auf der Lotosbliite zu sehen.
Die Szene ist gut sichtbar zentral unter dem Giirtel des Schurzes in erhabenem Relief
angebracht. Die Darstellungsweise ist traditionell dgyptisch. Auf dem Kopf trigt der Kindgott
die Jugendlocke, eine eng anliegende Kappe (Konigshaube) und dariiber die
Hemhemkrone.**® Ein Finger ist an den Mund gelegt, die andere Hand hilt tiber die Schulter
gelegt ein Flagellum. Die Bliite mit den beiden seitlichen Knospen hat noch die iltere,
dgyptische Form. Flankiert wird Harpokrates von zwei Urdusschlangen, die sich einen
Papyrus- bzw. einen Lilienstingel empor winden. Sie baumen sich auf der jeweiligen Bliite
dem Kind zugewandt auf. Auf ihren Kopfen tragen sie die Atef- bzw. die unterdgyptische
Krone. Die beiden Schlangengottinnen sind die Landesgéttinnen Agyptens, wobei die
Atefkrone hier die sehr dhnlich gestaltete oberdgyptische Krone ersetzt. Auf den Gemmen
sind die zwei Schlangen zwar eindeutig nicht die beiden Landesgottinnen, doch mag bei der
Darstellung der schlangengestaltigen Isis-Thermuthis und Agathosdaimon diese alte
Vorstellung noch mitschwingen. Die Morgensonne begleitet von zwei Schlangen findet sich
auch als Motiv auf einem der Pektorale Scheschonks II. wieder.*® Hier hat allerdings die
Sonne die Gestalt des Skarabédus. Unter seinen Fiilen deutet ein Band von Lotosbliiten und —
knospen die Gemeinsamkeit mit dem Kindgott an. Die mit der weilen Krone bekronten

Schlangen wenden sich jedoch vom Kifer ab und beschiitzen seine Gestalt mit ihren Korpern.

Schlange am Lotos (3 Stk)
+ Mich BM 16,111

Dieses Motiv unterscheidet sich vom Grundtypus insofern, als sich eine Schlage um den

Stiangel der Lotosblume windet. In seiner einfachsten Form ist es auf der Gemme Mich BM

%7 Heidelberg, Sammlung des Agyptologischen Instituts der Universitit Inv.-Nr. 1028 (F. J. 1380) Das
Statuenfragment aus Kalkstein wurde im Amuntempel von El-Hibe gefunden und datiert in die griechisch-
rOmiche Epoche (ev. 2. Jh. n .Chr.). H. Ranke, Koptische Friedhofe, S. 41 — 42, Taf.12.

48 In den Beschreibungen der Szene wird die Krone ,,Atefkrone® genannt. (H. Ranke, Koptische Friedhofe, S.
41. Ebenso B. Lichocka, Nemesis, S. 109). Gemeint ist allerdings die dreiteilige Atefkrone oder die
Hemhemkrone.

9 Kairo JE 72472.
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16,111 belegt. Bei Smith — Hutton 9,239 wichst die Bliite aus dem Riicken eines Krokodils
heraus. Der Kindgott trigt als Krone einen Diskus mit Strahlenkranz. In @hnlicher Form (der
Palmzweig fehlt) ziert Harpokrates auch das Zentrum der Gemme Mich BM 17,122. Das
Kind ist frontal zu sehen, ein Bein angewinkelt, das andere iiber den Bliitenrand gestreckt.
Harpokrates breitet seine Arme weit aus. Auf dem Kopf trdgt er erneut Sonnendiskus und
seitlich einige Strahlen. Der schlanke Korper der Schlange windet sich mehrfach um den
Stingel der Pflanze. Diese Gestaltung erinnert bestimmt nicht unbeabsichtigt an den von einer
Schlange umwundenen Stab des griechischen Heilgottes Asklepios. Auch die Gemme Mich
BM 16,111 weist eine solche Schlange am Lotos auf. Bei Mich BM 17,122 liegt unter dem
Lotos noch ein Krokodil und reckt seinen Kopf einem Skarabdus entgegen. Die sich um den
Stiangel windende Schlange 6ffnet ihr Maul. An ihrem Kinn trdgt sie einen Gotterbart. Die
Schlange ist in diesem Fall eindeutig Agathosdaimon, der Schutzgott von Alexandria. Das
Motiv, jedoch ohne Krokodil, zeigt Skoluda 58 = MichO1 3,18 im Zentrum eines Zodiaks. Die
Schlange auf dieser Gemme hat deutlich erkennbar einen gebldhten Hals, ist also eine

Urauskobra.

Schlange am Lotos auf anderen Bildtrigern

Auch diese Version des Harpokrates auf der Lotosbliite ist unter den Terrakotten belegt.
GroBe Ahnlichkeit mit der Gemme Mich BM 17,122 zeigt ein Stiick aus dem Louvre (Abb.
115).*° Die frontale Darstellung und die Sitzhaltung des Kindes stimmen mit dem Bildnis der
Gemme {iiberein. Die Haltung des erhobenen rechten Armes ebenso. Auch hier sind
Sonnendiskus und Strahlenkranz vorhanden. Diese befinden sich jedoch nicht auf dem Kopf
des Harpokrates sondern bilden hinter seinem Riicken eine sichere Stiitze fiir das Kind. Die
Schlange ist hier allerdings nicht Agathosdaimon sondern Isis-Thermuthis, die als Krone
Sonnenscheibe und Kuhgehorn trigt. Aus dem 6. Jahr des Philippus I. Arabs ist aus
Alexandria eine Bronzemiinze mit demselben Motiv bekannt (Abb. 116).471 Obwohl das
Motiv der Miinze in seinen Grundziigen dem der Gemmen entspricht, unterscheidet es sich in
den Details. Erstens hélt Harpokrates anstelle des Flagellums eine Lotosbliite mit Knospen im
Arm. Durch die Bliite ist der solare Aspekt des Harpokrates zusitzlich hervorgehoben. Das
Flagellum als Herrschaftssymbol scheint auf der Miinze unpassend zu sein. In diesem

Zusammenhang féllt auf, dass auch auf anderen Miinzen, die das Kind auf der Bliite am

O Dunand, Terres cuites, S. 95f, Nr. 210. E 30249. W. Weber, Terrakotten, S. 64, Fig. 32. Sehr dhnlich
konnte einmal auch E 30248 ausgesehen haben. Leider ist hier das Kind bis auf Reste der Fiile weggebrochen (F.
Dunand, Terres cuites, S. 95, Nr. 209).

1 G. Dattari, Numi Augg. Alexandrini, Nr. 4942, S. 334 und Taf. 14.



113

Revers tragen, gerne das Szepter durch ein Fiillhorn oder Lotosbliiten bzw. —knospen ersetzt
wird. Das konnte vielleicht damit zusammenhiéngen, dass das Flagellum ein Symbol des
Herrschers iiber Agypten ist. Der Herrschaftsanspruch des Kaisers auf dem Avers soll aber
auf keinen Fall geschmailert werden. So konnte es durch ein Symbol der Fruchtbarkeit und
Fiille oder der Regeneration ausgetauscht worden sein. Zweitens ist die Schlange deutlich
grofer und dicker wiedergegeben als es auf den Ringsteinen der Fall ist. Der aufgerichtete
Leib und der gebldhte Hals der Kobra verdecken den Stingel des Lotos zur Génze. Fiir den
Betrachter scheint so die Schlange selbst den Stiel der Pflanze zu bilden und der Bliitenkelch
— genau genommen ist der Fruchtstand des Nelumbo zu sehen — wichst aus ihrem Kopf
hervor bzw. ruht auf dem Kopf der Kobra wie eine Krone. Dahinter ist ein Palmzweig
dargestellt. Weber sieht in der Szene mit der Schlange am Lotos die bildliche Wiedergabe
einer Episode der Kindheitserzihlungen des Horus.?’? Die schlangengestaltige Gottin Buto
(Uto, Wadjet) verbirgt das Kind in den Siimpfen von Chemmis, wo sie es bewacht und vor
den Nachstellungen seiner Feinde und vor allem vor Seth beschiitzt. Davon ausgehend wére
das Krokodil, das auf den Gemmen Smith — Hutton 9,239 und Mich BM 17,122 die Basis der
Pflanze bildet als Unterstiitzung des Sumpfmotivs zu sehen.*””> Der Wunsch nach Schutz
konnte auch fiir die Gemmen dieses Typs gelten. So wie Buto Harpokrates bewacht, mochte

auch der Triiger des Ringes gottlichen Schutz erfahren.*’

Abwandlungen

Skarabdius anstelle des Lotos (2 Stk)
Auf den Gemmen dieses Typs ist die Lotosbliite durch einen Skarabdus ersetzt, auf dessen

Kopf das Kind sitzt, an jener Stelle an der der Kéfer sonst die Sonnenscheibe hilt. Die Gestalt

des Harpokrates entspricht den Gemmen des Typs HARPOKRATES - Auf dem Lotos.

2. Weber, Terrakotten, S. 64.

3 Das Krokodil gilt als Gott des feuchten Elements und kann so selbst als Wiedergabe des Wassers und des
Sumpfes hergenommen werden. Ahnlich wie das Papyrusdickicht beim Motiv der Isis lactans stellt bei diesen
Gemmen das Krokodil den Ort des Geschehens, das Sumpfgebiet von Chemmis, dar. Gleichzeitig kann jedoch
die Deutung des Krokodils als Reprisentation des Seth, der besiegt unter den ,,Fiilen* der Schlangengbéttin liegt,
nicht ganz von der Hand gewiesen werden.

474 Die Interpretation in dieser Form kann fiir die Gemme Mich BM 17,122 nicht gelten, da es sich bei der
Schlange eindeutig um Agathosdaimon handelt. Doch iibt auch dieser schlangengestaltige Gott eine Funktion als
Beschiitzer aus.
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In Lotos stehend
Die Gemmen dieses Typs werden aus der vorliegenden Arbeit ausgeklammert, da es sich

(soweit im Original erhalten) nicht um antike Stiicke handelt.

Sonstige

In diesem Typ sind Sonderformen zusammengefasst, die allesamt Harpokrates mit Motiven
wie einer Lowenquadriga oder einer Palme kombinieren, zu denen es keine pharaonischen
Vergleiche gibt. Von Interesse ist lediglich die Gemme Phil 22,93. Sie entspricht bis auf die
figiirlichen Enden der Barke dem Typ Auf dem Lotos in der Barke.

Auf dem Lotos in der Barke (3 Stk)

+ AGW 1II 93,2194 (eingeordnet unter INSCHRIFTEN - ,,Siegel‘//*‘Siegel Salomon‘‘); +
Mich BM 21,145%7

+ Bootsenden figiirlich (3 Stk)

+ Falken auf Bootsenden (7 Stk)

+ JEAS57 36,5

+ Pavian und Ibis auf Bootsenden (2 Stk)

Bei diesem Gemmentyp wird die Darstellung des Harpokrates auf der Bliite in einem Boot
platziert. Mit wenigen Ausnahmen ist ein dgyptisches Papyrusboot mit den typischen
aufgebogenen Steven dargestellt. Die mit Schniiren zusammengebundenen Schilfbiindel sind
auf den Gemmen Mich BM 19,134 (Abb. 97) und BC 9,199 ganz deutlich ausgearbeitet. Bei
einigen Booten enden die Steven jeweils in einer Papyrusdolde. Wenn iiberhaupt etwas auf
beiden Enden des Bootes dargestellt ist, dann sitzen sehr hédufig zwei Falken, die je eine
Doppelkrone auf dem Kopf tragen, darauf. Thr Blick ist auf die zentral positionierte Gestalt
des Harpokrates ausgerichtet. Die Gemme AGD IIL,2 23,189 zeigt einen Kaniden- und einen
Lowenkopf. Aber auch Pavian und Ibis nehmen zuweilen an dieser Position platz. Bei Phil
26,107 ist anstelle der Barke die Osirismumie dargestellt. Der Gott hebt Kopf und besonders
die Beine derart an, dass die Bootsform nachgebildet ist. Einen anderen Schiffstyp zeigt die

Gemme AGW III 93,2194. Statt des &gyptischen Papyrusbootes ist ein romisches

3 Sofern der Gegenstand auf dem Harpokrates hockt als Lotos zu identifizieren ist. (S. Michel, Britisches
Museum, S. 94).
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Kriegsschiff*’® dargestellt. Das Kind auf der Bliite nimmt in etwa die Position des Mastes mit

Segel ein.

Auf dem Lotos in der Barke auf anderen Bildtrigern

Das bei diesem Gemmentyp dargestellte Boot ist die Himmelsbarke, in der die Sonne téglich
tiber den Himmel und des Nachts durch die Unterwelt fihrt. Die traditionelle dgyptische
Kunst unterscheidet hierbei zwischen der Morgenbarke (mit Lotosbliiten an Bug und Heck)
fiir die Tagesfahrt und der Abendbarke (Papyrusdolden) fiir die néichtliche Reise.”’”” Auf den
kleinformatigen Gemmen ist es nicht bestimmbar, ob es sich nun um Lotos oder Papyrus
handelt, da die Enden der Barken meist nur durch einen Querbalken wiedergegeben sind. Wie
schon einige andere Motive wandert auch das des Kindes in der Barke bereits in
pharaonischer Zeit iiber die Landesgrenzen hinaus. Auf einer aus der Villa Giulia in Rom
stammenden phonizischen Silberschale*’® (Abb. 118) findet sich neben Darstellungen von Isis
und Osiris auch die des Harpokrates in der Barke. Das Kind ist jedoch nicht Zentralmotiv,
sondern flankiert in zweifacher Gestalt einen ebenfalls auf einer Lotosbliite sitzenden
Skarabdus mit Falkenkopf, der in seinen erhobenen Hénden die Sonnenscheibe hilt. Das
gottliche Kind ist nach dem Vorbild der dgyptischen Kunst mit Jugendlocke, breitem
Schmuckkragen, Finger am Mund und Flagellum in der Hand dargestellt. Seitlich der
Lotosbliite sind jeweils zwei dicke Knospen zu erkennen. Die Barke hat nur eine geringe
Wolbung. Die Enden des Bootes sind nach oben gebogen und schliefen mit je einem
Papyrusbiindel ab. Diese nach oben gebogenen Steven zeigen auch zahlreiche Gemmen.*”’
Eine weitere Gemeinsamkeit mit den Ringsteinen sind die beiden Falken, die auf den
Papyrusbiindeln sitzen. Sie tragen keine Krone, breiten aber ihre Schwingen schiitzend iiber
den Hinterkopf des Harpokrates aus. Die Verbindung von Sonnenkind und Sonnenkifer ist

auf den Gemmen Mich BM 15,103 und Phil 27,114, jedoch in anderer Form, wiedergegeben.

Die Kombination von Harpokrates und einer Barke ist unter den Terrakotten nur selten zu
finden.*® Das Kind allein im Boot gibt eine nur fragmentarisch erhaltene Terrakotte im

Louvre wieder.*®' Harpokrates ist mit einem Topf im Arm dargestellt, wie es unter den

476 Die Autorin bezeichnet das Schiff als ,.Barke® (E. Zwierlein-Diehl, AGW III, S. 158).

7Y, Sternberg-El Hotabi, Horusstelen, S. 18.

% G. Holbl, Beziehungen II, S. 154f und Taf. 161b.

47 Phil 23,99; Phil 23,102; Del-Der 116,164; BC 9,199; BC 10,201; BC 10,202; Del-Der 122,160; Henig04
13,15 und eventuell auch BC 9,193.

480 Eg ist die bereits vorgestellte Terrakotte in Berlin (W. Weber, Terrakotten Nr. 48, S. 81, Taf. 4).

11 ouvre E 29760. F. Dunand, Terres cuites, Nr. 222, S. 100.
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tonernen Statuetten sehr hdufig vorkommt. Im Unterschied zu den Gemmen wird auf die
Lotosbliite verzichtet. Zu diesem Typus dazuzihlen sollte man auch noch die beim Typus
HARPOKRATES - Auf dem Lotos — mit anderen Gottern bereits vorgestellte Terrakotte
aus Berlin. Ein Mumiensiegel mit dem Abdruck des jugendlichen Sonnengottes in der Barke

besitzt das Kestner-Museum in Hannover (Abb. 117).482

Dieser Tonklumpen, angebracht an
den duBersten Leinenbinden einer Mumie, diente zur Kontrolle ihrer Unversehrtheit. Der
Siegelabdruck zeigt Harpokrates hockend, im Profil nach rechts, den Zeigefinger der linken
Hand an den Mund gelegt und ein Flagellum in der anderen Hand haltend. Auf seinem Kopf
trigt er eine Sonnenscheibe. Unter den Fiilen des Kindes ist eine fast zu einem Dreieck
stilisierte Lotosbliite zu erkennen. Der sichelformige Bogen darunter kann als Barke gedeutet
werden. Inschrift ist keine vorhanden. Die hochovale Form des Abdruckes und das erhabene
Bildnis des Harpokrates miissen von einem Intaglioring des Typs HARPOKRATES - auf
dem Lotos in der Barke stammen. Dieser Abdruck ldsst erkennen, dass Ringe mit dem
Bildnis des Harpokrates (jedenfalls solche ohne Inschrift) auch als Siegelringe Verwendung

fanden. Ob der fiir den Abdruck verantwortliche Ring als reiner Siegelring diente, oder

dariiber hinaus fiir seinen Trdger auch eine schiitzende Funktion hatte, ist nicht zu kldren.

Auf dem Lotos

mit adorierendem Pavian (6 Stk)

+ Henig04 13,175 + SGG 73,18

+ Auf dem Lotos in der Barke - Mit adorierendem Pavian (12 Stk)

Bei diesen beiden Gemmentypen ist das Motiv des HARPOKRATES - Auf dem Lotos bzw.
auf dem Lotos in der Barke um einen adorierenden Pavian erweitert (Abb. 98). Der
Hundskopfaffe steht immer vor dem Kindgott auf seinen Hinterbeinen. Gleichzeitig hebt er
die Vorderpfoten im Adorationsgestus vor sein Gesicht. Der Pavian gilt in Agypten als
Sonnentier. Im Glauben der Agypter begriien sie die aufgehende Sonne und verabschieden
die untergehende. *** Diese Vorstellung wurzelt im natiirlichen Verhalten der Tiere, da
Paviane sich zur Zeit des Sonnenaufgangs bzw. -untergangs versammeln und lautstark ihre

sozialen Kontakte pflegen. Die traditionelle Kunst Agyptens stellt die Tiere in der Szene der

482 Kestner-Museum Hannover, Inv. Nr. 1931.149. Das Stiick stammt vermutlich aus dem 1. Jh. n. Chr. (D. von
Recklinghausen, Agyptische Mumien, S. 23, Abb. 3).

S TB 15A IV (A. Scharff, Sonnenlieder, S. 30) und auf der Stele des Generals Ramose, Berlin Inv.-Nr. 7306
(ders., S. 41).



117

Sonnenverehrung meist hockend dar. Stehende Tiere sind selten. Die Gemme 17,124
verbindet in einem Bild das Motiv mit schlangengestaltigen Gottern (als zentrales Motiv)
und Auf dem Lotos in der Barke - Mit adorierendem Pavian. Hier sind zwei auf ihren
Hinterbeinen stehende ithyphallische Paviane dargestellt. Beide heben, dem gottlichen Kind

zugewandt, ihre Pfoten im Adorationsgestus.

mit adorierendem Pavian auf anderen Bildtrigern

Besonders in den Jenseitsbiichern sind den Sonnengott verehrende Paviane zu sehen. Diese
konnen beim Sonnenuntergang ebenso wie beim Sonnenaufgang dargestellt sein. So zeigt
zum Beispiel die Anfangsszene des Buchs vom Tag mehrere Paviane, die mit erhobenen

4 Wie auch auf den Gemmen sind es

Armen die neugeborene Morgensonne verehren.
stehende Affen. Allerdings befinden sie sich ausschlieBlich auflerhalb der Sonnenbarke. Die
Sonne selbst ist zwar als nacktes Kind mit Finger am Mund wiedergegeben, doch kommt die
auf den Gemmen gezeigte Lotosbliite im Buch vom Tage nicht vor. Auch das Totenbuch
kennt die Szene der Sonnenverehrung durch Paviane.”®> Die Vignette zu Spruch 16A und 16B
zeigt stehende Affen, die die Sonne vor dem Westgebirge verehren. Neben zahlreichen
Totenbiichern auf Papyrus, finden sich auch auf den Wénden von Privatgribern Wiedergaben
derselben. So ist zum Beispiel im Grab des Senedjem (TT 1) der Sonnengott mit Falkenkopf
in seiner Barke hockend zu sehen. Vor und hinter der Barke hockt jeweils ein Pavian, der mit
erhobenen Pfoten die Sonne begrﬁﬁt.486 An der Decke des Grabes des Chonsumes (TT 30) ist
die Nachtfahrt des widderkdpfigen Sonnengottes in seiner Barke dalrgestellt.487 Auch hier sind
Gruppen von Pavianen mit erhobenen Pfoten zu sehen, die dem vorbeiziehenden Sonnengott
huldigen. Das Pfortenbuch kennt in der zwolften Stunde Affen, die Re verkiinden. Sie werden
jedoch nicht im Adorationsgestus gezeigt, sondern tragen Fiuste vor sich her.**® Das Motiv
wird auch auf die Mumienumhiillungen iibertragen. Affen mit zum Gebet erhobenen Pfoten
gehoren auch zum Bildprogramm der Kopftafeln (Hypocephali). Diese Scheiben sind
Amulette, die unter dem Kopf der Mumie platziert waren. Sie sind mit zahlreichen magischen
Bildern und Texten versehen. Zu diesen Motiven gehoren auch die Paviane, die den im

Zentrum der Kopftafel hockenden pantheistischen Amun-Re verehren. Den Zweck dieser

84 An der Decke der Sargkammer im Grab Ramses VI. (A. Piankoff / N. Rambova, The Tomb of Ramses VL. II,
Taf. 149) und auf dem Widdersarkophag CG 29792 (C. Gaillard / G. Daressy, La faune momifiée, S. 139) sind
Gruppen von adorierenden Pavianen zu finden.

" E. Naville, Totenbuch, Taf. 21 und 22.

486 Das Grab des Senedjem stammt aus der 19. Dynastie (Z. Hawass, Griber, S. 202 -203).

“87 Das Grab datiert ebenfalls in ramessidische Zeit (Z. Hawass, Graber, S. 206).

W E, Hornung, Nachtfahrt, S. 192 und 194f.
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groen Amulette verrdt Spruch 162 des Totenbuches: Es sollte dem Verstorbenen Warme
spenden. Wie spiter auch auf den Gemmen werden auch auf den Kopftafeln die Gotter

vorzugsweise mit magischen Namen angerufen.

Auch in den Tempeln findet sich das Motiv der adorierenden Affen. Sie gehdren zum fixen
Bildprogramm der swt-Rw, der ,,Sonnenschatten”. Diese sind an die Haupttempel
angeschlossene Raumkomplexe fiir den Kult des Sonnengottes. Die Dekoration unterscheidet
in den Beischriften zwei verschieden Gruppen von Affen je nach dem ob es sich um den

Sonnenaufgang oder -untergang handelt. Ikonographisch sind beide Gruppen identisch.

Die fiir die gesamte Provinz Agypten geprigten Bronzemiinzen der romischen Zeit kennen
dieses Motiv nicht. Allerdings findet sich der mit einer Sonnenscheibe bekronte hockende
Pavian auf Gaumiinzen aus dem Hermoupolites. Sie datieren in das Jahr 11 Kaiser Hadrians.
Selbst auBerhalb der Landesgrenzen taucht das Motiv schon lange vor der romischen Epoche
auf. So findet es sich wie auch einige andere Motive der magischen Gemmen auf
phonizischen Skarabien wieder (Abb. 119).*** Obwohl hier das dgyptische Motiv von einem
phonizischen Kiinstler imitiert wurde, entspricht die Darstellung groBtenteils dem Bild der
Gemmen. Allein das zentrale Bild des kindlichen Sonnengottes wurde durch eine grof3e
Sonnenscheibe ersetzt. Dass die Sonne in ihrer Gestalt als Harpokrates gemeint ist, zeigen
ihre Attribute. Die Sonnenscheibe erhebt sich aus einer gedffneten Lotosbliite. Bekront ist sie
wie der Kindgott mit einer Hemhemkrone. Diese ist auf dem ebenso kleinformatigen
Skarabdus viel deutlicher ausgefiihrt als auf den Gemmen. Anstelle von nur einem Pavian

490 Auch eines der

flankieren zwei hockende Tiere mit erhobenen Armen den Sonnengott.
Pektorale aus dem Schatz des Tutanchamun (Abb. 120) zeigt die Verehrung der Sonne durch
Affen.”! Das Motiv ist dem der romischen Gemmen sehr Ahnlich. In einer Barke sitzt im
Zentrum die Morgensonne. Da zu diesem Zeitpunkt die Darstellung der Sonne als Kind auf
der Lotosbliite noch nicht iiblich ist, ist sie in Gestalt eines Skarabdus’ wiedergegeben. Zu
beiden Seiten wird sie von hockenden Mantelpavianen flankiert, die ihr wie auf den Gemmen
die Handflachen zum Grul} entgegenstrecken. Anders als auf den Gemmen tragen die Affen

keine Sonnenscheibe, sondern Mondscheibe und -sichel auf dem Kopf. Auch ein

rundplastisches Fayenceamulett mit diesem Motiv, wenngleich in abweichender Ausfiihrung,

“H. B. Walters, Catalogue of the Engraved Gems, S. 47, Nr. 388 und Taf. 5.
40 ygl. Mich BM 17,124. Auch hier sind zwei flankierende Affen zu sehen. Die Tiere stehen jedoch aufrecht.
1 Kairo JE 61885 (C. Andrews, Ancient Egyptian Jewellery, S. 136).
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ist belegt.*? In einem Papyrusboot hocken die beiden Affen dieses Mal Riicken an Riicken.
Zwischen ihnen erhebt sich eine Lotosbliite mit sidulenartig verdicktem Stingel bzw. eine
Siule mit Lotoskapitell. An ihrer Spitze ist anstelle der Sonne eine Ose angebracht, durch die
einst eine Schnur gezogen war. Auch wenn hier der Kern des Motivs, der Sonnengott fehlt,
war es fiir den Agypter unproblematisch sie sich auf der Bliite bzw. durch die Bliite
wiedergegeben vorzustellen. Die Aussage dieses Motivs unterscheidet sich nicht von den
Gemmen mit dem Bildnis des Harpokrates und des Harpokrates in der Barke. Die
Anwesenheit des bzw. der Affen muss als verstirkendes Element gesehen werden, um den
Zeitpunkt des Sonnenaufgangs, also der neuerlichen Geburt der Sonne, zu betonen. Der
Wunsch nach Regeneration und Anteil am ewig wiederkehrenden Kreislauf der Sonne ist

tonangebend und kniipft an eine lange Tradition an.

Kompositfigur mit Pavian (8 Stk)
+ Skoluda97 103; + ST 804

Dieser Typus zeigt eine eigenwillige Verbindung aus dem Kindgott und einem Pavian in einer
Person. Je nachdem von welcher Seite das Bildnis betrachtet wird erscheint die Gestalt als
Harpokrates oder als adorierender Affe (Abb. 99). Die Arme des Pavians bilden dabei
gleichzeitig die angewinkelten Beine des hockenden Kindes, wihrend dessen angewinkelter
Arm mit dem zum Mund gestreckten Finger wiederum als Beine fiir den Affen dient. Kurios
erscheint dabei, dass der Affenschwanz bei Betrachtung des Harpokrates diesem am Riicken
aus den Schultern hervor zu wachsen scheint. Es ist anzunehmen, dass er in dieser Sichtweise
das Flagellum darstellen soll, obwohl es sonst anders aussieht. 493 Jedoch scheint man
zugunsten der doppelseitigen Ansicht diesbeziiglich einen Kompromiss eingegangen zu sein.
Auch auf die Darstellung des abgewinkelten Ellbogens der das Flagellum haltenden Hand des
Kindgottes wurde aufgrund der doppelten Sichtweise verzichtet. Auffillig ist auch das starke
Hohlkreuz der Doppelgestalt. Eine solche extrem gebogene Darstellung der Wirbelséule ist

durch die aspektive Darstellung*** des Harpokrates bedingt, findet sich aber auch beim

2 F. G. Zeileis, Katalog, S. 192 - 194.

*3 Das Flagellum iiber der Schulter des Harpokrates ist meist aus zwei geraden Kerben geformt. In einigen
Fillen besteht es aus drei aufeinander folgenden Linien, dhnlich der Peitsche des Hahnenkopfigen (Mich BM
15,108; Mich BM 15,109; Mich BM 17,121).

** Die breiten Schultern in der dgyptischen Darstellungsweise verstirken diesen Effekt noch zusitzlich. Das
starke Hohlkreuz zeigt sich zum Beispiel auch auf den Gemmen Mich BM 15,105; Mich BM 16,112; Mich BM
17,118; und BC 9,191 und BC 9,192.
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hockenden Pavian *° . Beide Figuren tragen auf ihrem Kopf eine Sonnen- bzw.
Mondscheibe®®. Auf der Gemme Mich BM 21,148 sind im freien Feld vor und hinter dem
Kopf des Harpokrates noch Sonnenstern und Mondsichel eingefiigt. Der Mantel des Pavians
ist durch parallele Striche auf dem Oberkorper und den Armen des Tieres gekennzeichnet.
Auch bei Skoluda97 103 und Skoluda 66 = MichO1 3,21 = Mich MG 28,4 ist das Fell des
Affen hervorgehoben. Wie die Gemmen vom Typ Auf dem Lotos - mit adorierendem
Pavian zeigen, sollte die Zeichnung des Felles auch den Bauch und die Beine des Tieres
bedecken. Da diese allerdings durch den Oberkorper des Harpokrates gebildet werden, wird

hier das Fell weggelassen.

Kompositfigur mit Pavian auf anderen Bildtrigern

Diese enge Verbindung des Kindgottes mit dem ihn verehrenden Affen ist ohne Parallele in
der dgyptischen Kunst. Sie schein in dieser Form eine Neuschopfung der Gemmenschneider /
Magier zu sein. Die Vergleichsbeispiele zu den einzelnen Elementen dieses Motivs wurden
bereits im vorangegangenen Abschnitt besprochen. Des Weiteren kann hier der Affe auch als
Tiergestalt des Gottes Thot und somit als Mond im Gegensatz zur Sonne gesehen werden. In
diesem Fall wire es keine Sonne auf dem Kopf des Affen sondern der Vollmond. Auf den
Gemmen kann dies nicht unterschieden werden, in der Malerei ist der Mond im Gegensatz zur
rot gefirbten Sonne in gelb wiedergegeben. Tag und Nacht sind in diesem Gemmenbild

untrennbar verbunden als Sinnbild des ewigen Kreislaufs.

Sonstige Besatzung, Abwandlungen (11 Stk)*’

In diesem Typus sind weitere Gemmen zusammengefasst, die sich in die bisher vorgestellten
Kategorien nicht einordnen lassen. Das Motiv Auf dem Lotos - mit adorierendem Pavian ist
auch hier der Kern des Bildes. In der Besatzung der Sonnenbarke gibt es jedoch
Abweichungen. Die Gotter Thot, Anubis, Chnum oder der hahnenkopfige Anguipedes
kommen hinzu. Auch Isis und Nephthys mit Fliigelarmen ergénzen die Mannschaft. In einem

Fall (BC 10,202) sitzt das Kind anstelle der Lotosbliite auf einem Skarabius.

3 Siehe auch die Darstellung eines hockenden Pavians auf der Gemme Mich01 3,20.

% Ob auf dem Kopf des Pavians tatsichlich eine Mondscheibe abgebildet ist, hingt von der Interpretation des
Affen als Mondgott Thot oder als Sonnenverehrer ab. Bei mehrfiarbigen Darstellungen aus pharaonischer Zeit ist
die Mondscheibe stets gelb, die Sonne rot koloriert.

4“7 Bei S. Michel sind zwdlf Stiick verzeichnet. Da der auf der Gemme Sliwa 23,116 dargestellte Helios-
Harpokrates keine Parallelen in pharaonischer Zeit haben kann, hat die Gemme fiir diese Arbeit keine Relevanz.
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Auf Lotos/in Barke im Tierkreis (6 Stk)

Unterarten, die sich nur durch die Inschriften unterscheiden werden zusammengefasst (27 Stk)
+ ZAZ 112,8; + Skoluda97 102

+ Tierkreis versetzt/abgedindert (8 Stk)

Gemmen mit dem Bildnis des Harpokrates im Tierkreis sind sehr hdufig belegt. Das zentrale
Motiv dieses Gemmentyps ist die Darstellung des Harpokrates auf der Bliite, wie es aus dem
Typus HARPOKRATES - Auf dem Lotos bekannt ist. In vielen Fillen ist es durch die
Himmelsbarke erweitert. Auf Kopfhohe ist vor seinem Gesicht ein Stern, hinter seinem Kopf
eine Mondsichel zu sehen.*”® Um das zentrale Motiv herum sind verschiedene Tiere jeweils in
Dreiergruppen angeordnet (Abb. 100). Die Tiere wenden ihre Kopfe stets dem Gott zu. Uber
dem Kopf des Harpokrates sind drei Skarabden positioniert. Diese sind stets aufrecht
dargestellt. Vor dem Gott sitzen iibereinander drei Falken. Wie auch die an den Bootsenden
der Himmelsbarke sitzenden Vogel tragen auch sie zuweilen eine Doppelkrone.*® Bei den
Falken auf der Gemme Mich BM 18,130 hingegen ist je eine Sonnenscheibe auf dem Haupt
der Vogel zu sehen. Im Riicken des Harpokrates sind drei stehende bzw. schreitende Ziegen
iiber einander gestaffelt zu sehen. Die Haltung von Ziegen ist in Agypten seit dem
Neolithikum belegt. Obwohl die Herden zahlreich waren, mal man den Tieren in der
Gotterwelt (auBer als Opfertiere) keinerlei Bedeutung bei. In der griechisch-romischen
Epoche jedoch, kann ein Ziegenbock anstelle des kultisch verehrten Widders gesetzt werden.
Bei zwei der Gemmen sind an Stelle der Ziegen Schraubenhornschafe zu erkennen (Abb.
101).°® Das Schraubenhornschaf (ovis longipes palacoaegyptiaca) ist die ilteste in Agypten
gehaltene Schafrasse. Die meisten Agyptischen Widdergétter entsprechen dieser Rasse.”' Auf
den romerzeitlichen Gemmen ist das Schraubenhornschaf wohl als reiner Archaismus zu
werten. Unter dem Gott befinden sich vor seinen Fiilen drei Krokodile, in seinem Riicken

drei Schlangen. Zahlreiche Beispiele zeigen diese Schlangen mit einem aufgebldhten Hals.

“8 Diese fehlen bei BC 3,46; Del-Der 116,147; Del-Der 117,150; Del-Der 119,153; Phil 25,104; Mich BM
18,128 und Mich BM 18,130. Von Del-Der 118,152 ist nur noch die Hilfte erhalten, jedoch ist hinter dem Kopf
des Kindes keine Spur der Mondsichel zu erkennen. BC 10,205 zeigt die beiden vertauscht und sehr weit aufen
zwischen den Tiertriaden. Auch bei BC 13,265 sind Stern und Mondsichel vertauscht. Mich BM 19,133 zeigt
sieben Sterne ohne den Mond. Del-Der 116,148 zeigt iiber dem Kopf des Harpokrates zwei Sterne. Del-Der
117,149 zeigt Stern und Mondsichel vor dem Gesicht des Kindes.

49 Keine Krone tragen die Falken auf den Gemmen BC 10,205; BC 10,206; BC 10,207; BC 21,391; Del-Der
116,147; Del-Der 116,148; Del-Der 117,149; Henig94 497; Mich BM 18,126; Mich MG 31,2. Bei Mich BM
18,129 trégt nur der oberste Falke eine Krone.

% Es sind die Gemmen BC 10,204 und Mich BM 18,126.

0! Seit dem Mittleren Reich gibt es in Agypten eine zweite Schafrassemit eingedrehten Hornern (ovis platyra
aegyptiaca). Sie hat die dltere Schafrasse recht bald verdridngt. Als Inkorporation der alten Widdergotter galten
nun die Widder der neuen Rasse, wie Funde in Elephantine belegen (L. Keimer, ASAE 38, S. 315). In
griechisch- romischer Zeit moglicherweise auch Ziegenbocke (Hdt. II, 46).
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Dieser Anordnung der Tiergruppen folgt die iiberragende Mehrheit der Gemmen (28 Stk).
Offensichtlich sind die Gemmen mit dem Motiv des Harpokrates im Tierkreis nach einer
fixen Vorlage gefertigt. Abweichungen von dieser Norm gibt es verhiltnismiBig wenige. Zu
diesen bereits genannten Tieren konnen weitere als Erginzung dazukommen, oder deren Platz
einnehmen. Dies sind Lowen (BC 13,265), Ibisse (Hamburger 6,121 und Mich BM 19,133)
oder Skorpione (Mich MG 31,2; Schwartz 36,26 und BC 21,391).

MUMIE/OSIRIS - Mit Tieren - Im Tierkreis (2 Stk)

Als Variante zu Harpokrates im Zentrum kann auch die stehende Osirismumie diesen Platz
einnehmen. Dieses Motiv ist zweimal belegt. Bei keinem der beiden Exemplare wird das
Standardschema fiir den Tierkreis benutzt. Bei Hamburger 6,121 sind statt der Dreiergruppen
Paare oder einzelne Tiere zu sehen. Zu den iiblichen Tierarten kommen Ibisse hinzu, die
rechts und links seitlich der Mumie sitzen. Die Anordnung der Tiere ist einzigartig. Sind zwei
Tiere einer Gattung vorhanden, sitzen sie weder nebeneinander, noch einander gegeniiber.
Lediglich der Skarabdus iiber dem Haupt des Osiris ist an seinem Platz geblieben. Besonders
interessant ist die Platzierung der zwei Schlangen. Diese sind nicht in den Kreis der Tiere
eingeordnet, sondern flankieren in einer Schutzposition den mumiengestaltigen Gott. Auf der
Gemme MichO1 1,7 = Skoluda 129 wiederum sind einzelne Tiere um das Zentralmotiv
gruppiert, dhnlich dem Bildnis des PHONIX - Auf Altar im Tierkreis*”. Jedoch stimmen
die Anordnung sowie die Auswahl der Tiergattungen auch mit diesem Typus nicht vollig

iiberein.

Einen eigenen Typ ISIS - Lactans - Im Tierkreis gibt es nicht, da es fiir diese Variante nur
einen Beleg gibt. Dies ist die Gemme BC 2,33.°”> Auch hier gibt es Abweichungen im
Tierkreis. Es werden zwar die iiblichen Dreiergruppen verwendet, allerdings sind sie um drei

Skorpione und einen weiteren einzelnen Vogel erweitert.

%2 Siehe dazu S. Michel, S. 322, 43.1 PHONIX - Auf Altar im Tierkreis.
%3 Bei S. Michel ist das Exemplar eingeordnet unter 30.1.a ISIS — Lactans — mit Inschriften/Charakteres (S.
Michel, S. 297).
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Sonstige (2 Stk)
Die Gemme Petrie 21,135n zeigt Harpokrates auf der Lotosbliite nicht im Tierkreis sondern in

einem Zodiak (Abb. 102).

Sonstige auf anderen Bildtriagern

Der Sternenhimmel wird in Agypten hiufig in funerdrem Kontext angebracht. Er ist iiber der
Rubhestitte der Mumie, also auf der Innenseite von Sargdeckeln und in den Grédbern an der
Decke der Sargkammer zu finden. Der Tierkreis und seine Sternbilder wiederum entstammen
der griechischen Vorstellungswelt. Er ist in Agypten erst spit belegt. An der Decke der
Dachkapelle im Tempel von Dendera ist die Darstellung des Tierkreises ein Teil der
Osirismysterien. Auch das Kind im Zodiak ist auBerhalb der Gemmen belegt. Besonders
ausfiihrlich ist die Szene an der Decke des zweiten Raumes im Grab des Petosiris in der Oase
Dachla.”™ Harpokrates im Zentrum der Decke ist ganz im Stil der Horusstelen gestaltet. Er
steht auf zwei Krokodilen, in den Hénden hilt er je eine Schlange. Auf seinem Kopf sind hier
Sonnenscheibe und Mondsichel zu sehen. Er wird von Darstellungen der Planeten begleitet.
Im Kreis um ihn herum sind die verschiedenen Gestalten des Tierkreises dargestellt. Unter
ihnen ist auch der Gott mit vier Widderkdpfen zu sehen. Dieser sitzt in einer Barke auf dem
Avers der Gemme Phil 25,106, wihrend der Revers Triaden von Tieren zeigt.505 Der Zodiak
bzw. Sternenhimmel an der Decke des Grabes soll den Ubergang der Seele des Verstorbenen
von der materiellen irdischen Welt in die spirituelle Sphire wiedergeben. Hierbei wird die
Figur des Harpokrates, der die gefdhrlichen Tiere bindigt gemi3 den Jenseitsvorstellungen
neu interpretiert: Der Kindgott im Zentrum besiegt als Sonne (und Mond) die materielle Welt,
die er in Gestalt der Schlangen und Krokodile packt.’® Die Planeten und Sternbilder
assistieren dabei. Die Gemmen zeigen ein etwas anderes Bild: Zwar ist Harpokrates als
Wiedergabe des Gestirns Sonne im Zentrum des Zodiaks angebracht, doch hilt er keine Tiere
fest, sondern er hockt auf der Lotosbliite. Ringe mit den Tierkreiszeichen sind im griechisch-

romischen Agypten sehr beliebt und hiufig belegt.””’

>4 J. Osing, Denkmiiler, S. 98, Taf. 40, 41 und 44c. Das Grab stammt aus dem 1. Jh. n. Chr.

395 Derselbe Gott taucht auch im ersten Korridor des Grabes Ramses’ IX. auf (F. Guilmant, Le Tombeaux de
Ramses IX., Taf. 24 und 27). Auf den Kopftafeln ist dieser Gott das zentrale Motiv.

06 7, Osing, Denkmidler, S. 100.

%97 Siehe FuBnote 36. Sie sind auch auf Ringen ohne Inschriften zu finden.
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Tiertriaden (6 Stk)

+ BC 19,356 (nach dem AV eingeordnet unter SARAPIS — Thronend — mit Ibisszepter); +
Del-Der 159,206 (nach dem AV eingeordnet unter SARAPIS — Thronend - mit Ibis-
Kerykeion) dhnliche Gruppen finden sich auch auf Phil 25,106 (nach dem AV eingeordnet
unter WIDDER - Gottheiten — mit mehreren Widderkipfen)

Die Darstellungen auf den Gemmen dieses Typs dhneln sehr denen des Typs Auf Lotos/in
Barke im Tierkreis. Auch hier werden verschiedene Tierarten in Dreiergruppen aufgereiht.
Jedoch wird in der Mitte auf die zentrale Gestalt des Harpokrates verzichtet. Da so mehr Platz
vorhanden ist, werden die Tiere nicht mehr iibereinander gestaffelt sondern sie marschieren
auf diesen Gemmen in Reihen. Die Szene ist bei einigen Gemmen von einem Uroboros

% Die Tierarten

umgeben, wobei der Kopf der Schlange immer iiber der Szene platziert ist.
sind vornehmlich dieselben wie beim Typ Auf Lotos/in Barke im Tierkreis. Ihre Anordnung
ist wie folgt: zuoberst sind die Skarabden zu sehen, gefolgt von Doppelkronen tragenden
Falken, Ziegen und Krokodilen. Die Schlangen bilden den unteren Abschluss. Dieselbe
Anordnung ist auch auf den Gemmen mit Harpokrates in der Mitte zu finden, wenn man die
Tiere von oben nach unten und gleichzeitig von links nach rechts abliest. IThre Kopfe sind
nach links gerichtet. Nur auf der Gemme Phil 25,105 ist es umgekehrt. Dieses Stiick sticht
weiterhin auch dadurch hervor, dass hier auf die drei Ziegenbocke verzichtet wurde. Bei Del-
Der 159,206 fehlen die Falken an zweiter Position. Dafiir werden den Skarabden drei Géinse
vorangestellt, die je eine Krone (Sonnenscheibe?) auf ihrem Kopf tragen. Del-Der 124,164
wiederum ordnet die fiinf Tiergruppen nicht nach der iiblichen Reihenfolge. Voran stehen die
Schlangen, dann folgen Skarabden, Krokodile, Ziegen und Falken. Die Darstellung der
Tiergruppen ziert den Avers der Gemmen. Der Revers ist Zaubertexten bzw. Charakteres

vorbehalten. Nur bei zwei der Gemmen ist die Darstellung der Triaden auf den Revers

verschoben. Den Avers ziert dabei in beiden Fillen eine Darstellung des thronenden Sarapis.

Diesem Typ sehr dhnlich ist die Gemme Phil 25,106. Sie zeigt die Tiergruppen in einer Barke
vor einem stehenden widderkopfigen und einem falkenkopfigen Gott. Beide tragen die
Sonnenscheibe auf dem Kopf. Ohne Inschrift ist eine genaue Zuordnung der Gétter nicht
moglich. Naheliegend ist es, in den beiden Gottern die Sonne in ihrer Nachtgestalt als

widderkdpfiger Atum und ihrer Tagesgestalt als Re-Harachte zu sehen.”” Dargestellt sind auf

598 K ein Uroboros bei BC 19,356; Del-Der 124,164; Del-Der 159,206 und Phil 25,106.
% H. Philipp deutet die beider Gotter als Chnum (?) und Horus (H. Philipp. Mira et Magica, S. 79).
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dieser Gemme nur vier Tiergruppen. An der Spitze stehen statt der Skarabden drei Ibisse
gefolgt von drei Widdern, die hier nur als Kopfe wiedergegeben sind. Deutlich erkennbar
tragen sie das gewundene Gehorn des Schraubenhornschafs, was dem pharaonisch
dgyptischen Stil der Darstellungen auf dieser Gemme entspricht. Die Gemme zeigt
gleichzeitig, dass Ziegen und Widder im Motiv der Tiertriaden austauschbar sind. Erst
darunter folgen die Skarabden und die sehr schematisch dargestellten Krokodile. Auf

Schlangen wird verzichtet.

Auf Lotos/in Barke im Tierkreis auf anderen Bildtrigern

Gemmen mit der Darstellung des Harpokrates im Tierkreis sind verhéltnismiBig héaufig zu
finden. Dabei ist auffillig, dass vor allem dunkle Steine - bevorzugt werden solche mit
schwarzer und griiner Farbung - verwendet werden. Auf anderen Bildtragen sucht man das
Motiv vergeblich. Alle auf dem Grundtyp dargestellten Tiere haben eine enge Beziehung zur
Sonne. Dies gilt auch fiir die optional angebrachten Léwen und Paviane. Die Dreizahl der
Tiere steht als Pluralbezeichnung im Agyptischen jeweils fiir eine groBere Gruppe, oder auch
die gesamte Art. Moglich wire eine Kombination aus Sonnentieren und Sonnenfeinden, denn
Krokodile und Schlangen zdhlen zu den bedeutsamsten Feindbildern im Tierreich. In den
Unterweltstexten ist der gefdhrlichste Gegner des nichtlichen Sonnengottes die
Apophisschlange, die jede Nacht aufs Neue bezwungen werden muss. 19 Auch im
Eingangsbild der Sonnenlitanei sind Schlangen und Krokodile unter den feindlichen Tieren zu

sehen, die vor den Strahlen der Sonne flichen.>!!

Eine Positionierung unter den Fiilen kann
das Zertrampeln derselben bedeuten. Die dgyptische Herrscherikonographie benutzt dieses
Motiv haufig. Die gebundenen Feinde des Landes sind unter den Fiilen des Pharao, oder an
der Unterseite seiner Sandalen angebracht als Zeichen dafiir, dass er sie zertritt. Nicht nur fiir
die Sonne auch fiir die Menschen sind diese beiden Tierarten besonders gefdhrlich. Ein
beliebter Schutz vor ihnen sind die ab dem spiten Neuen Reich gebriduchlichen Horusstelen.
Auch hier ist es wieder das Krokodil, das unter den Fiilen des Kindgottes platziert ist. Neben
den groBerformatigen Stelen gibt es auch Miniaturversionen, die als Amulette am Korper
getragen werden.”'? Dem gegeniiber steht die Theorie, dass es sich bei den dargestellten

Tieren um ausnahmslos positiv besetzte Wesen handelt, die alle einen Bezug nicht nur zum

Sonnengott sondern auch zum Sonnenlauf haben. Wenn man die Tiere von oben nach unten

310 Dies geschieht in der 7. Stunde des Amduat. Hornung, Amduat I, S. 125 und ders., Unterweltsbiicher, S.
133ff. und Abb. 7.

3" A, Piankoff, The Litany of Re, Abb. 3.

312 7wei Beispiele fiir solche kleinformatigen Fayenceamulette sind abgebildet bei C. Hermann, Die dgyptischen
Amulette, Nr 28 und 29, S.
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und gleichzeitig von links nach rechts anordnet, begegnet man zu allererst denjenigen, die die
Sonne im Tageslauf reprisentieren. Zuerst ist es der Skarabdus fiir den Morgen, gefolgt vom
Falken fiir die Mittagsstunde und der Ziege, die ja dem Schraubenhornwidder entspricht, als
Abend- und Nachtgestalt des Sonnengottes. Krokodile und Schlangen sind keine Formen der
Sonne, jedoch stehen sie beide dem Sonnengott als Beschiitzer und Begleiter in der Unterwelt
sehr nahe. Besonders die Schlange ist in den Jenseitstexten vielfach belegt. So umgibt sie zum
Beispiel als Schlange Mehen schiitzend den Sonnengott. Des Weiteren gehdren auch zu den
die Sonnenbarke begleitenden Wesen immer wieder schlangengestaltige. Die Verjiingung der

313 als auch in einem

Sonne kann sich in den Unterweltstexten sowohl in einer Schlange
Krokodil >'* vollziehen. Beide Tierarten konnten somit symbolisch fiir die niichtliche
Verjiingung der Sonne in der Unterwelt stehen. Mit ihrer Position unter den Fiilen des
Harpokrates vervollstindigen sie den Sonnenlauf, der dann wieder mit dem Symbol des
Skarabdus von neuem beginnt. So stellen die Gemmen mit dem Bildnis des Harpokrates im
Tierkreis den sich auf ewig wiederholenden Zyklus der Sonne dar. Der im Zentrum platzierte
kindliche Sonnengott steht fiir den Wunsch nach Regeneration, der dem Triger fiir alle Zeit
(im Sonnenlauf ausgedriickt) garantiert sein soll. Zwei sehr spidte Exemplare der
Horusstelen °'> zeigen eine besonders groBe Ahnlichkeit zu diesem Gemmentyp. Sie
verzichten auf die sonst iiblichen magischen Verjiingungstexte. An ihrer Stelle marschieren
verschiedene Tierarten in langen Reihen auf.’'® Darunter sind auch die auf den Gemmen
gezeigten Tierarten. Die Stele Florenz 367 (Abb. 121) zeigt auf der Vorder- und der Riickseite
neben weiteren Tieren auch auf Schreinen sitzende Krokodile, Falken mit Flagellum,
schreitende Schraubenhornwidder, gefliigelte Skarabden und Menschen die Schlangen in
Hianden halten. Auf der Stele Baltimore 22.337 (Abb. 122) sind ein Falke, ebenfalls auf
Schreinen ruhende Krokodile, gefliigelte Skarabiden und schreitende Schraubenhornwidder (?)
dargestellt. Da diese Tierreihen die sonst an dieser Stelle angebrachten Verjlingungstexte

ersetzen, konnen sie moglicherweise als deren Illustration angesehen werden. Zugleich ist der

13 Dies geschieht in der 12. Stunde des Amduat. Hornung, Amduat I, S. 197 und ders., Unterweltsbiicher, S. 188
und Abb. 14. weiters: W. Barta, MAU 1, S. 56f.

514 Dies geschieht im Buch von der Erde (Teil B, zweite Szene). A. Piankoff, Création, Taf. B (mit Text V).
Weiters: W. Barta, MAU 1, S. 563.

> Stele in Florenz, Museo Egizio 367 (E. Schiaparelli, Museo Archeologico di Firenze-Antichita egizie, S. 125
— 126, Nr. 1014; S. Bosticco, Le stele egiziane di Epoca Tarda, S. 64 — 65, Nr. 56; S. Walker / P. Higgins,
Cleopatra, S. 244; H. Sternberg-El Hotabi, Horusstelen II, S. 27). und Stele Baltimore Inv.-Nr. 22.337 (G.
Steindorff, Catalogue of the Egyptian Sculpture in the Walters Art Gallery, S. 169, Taf. CIX Nr. 741; H.
Sternberg-El Hotabi, Horusstelen 11, S. 6).

516 Die Tierreihen sind auf Vorder- und Riickseite der Stele Florenz 367 (H. Sternberg-El Hotabi, Horusstelen I,
Abb. 104) und auf der Riickseite der Stele Baltimore Inv.-Nr. 22.337 angebracht (H. Sternberg-El Hotabi,
Horusstelen II, Taf. XLV).
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Lauf der Sonne, den diese Tiere ja ebenfalls bildhaft darstellen, fiir die Agypter selbst ein

Symbol der sich auf ewig wiederholenden Verjiingung.

Barke wird getragen (4 Stk)
+ AP16-17 140,2

Dieser Typus dhnelt dem des OSIRIS - Getragen - von menschlicher Figur. Auch hier wird
die Gottheit von einer knienden nackten menschlichen Gestalt empor gehoben (Abb. 103).
Auf den beiden Gemmen Del-Der 120,155 und Del-Der 120,156 sitzt Harpokrates auf der
Bliite in der Barke. An den Enden der Steven sitzt jeweils ein Falke. Bei Del-Der 120,156
tragen beide Vogel die Doppelkrone. Das Kind hockt mit angezogenen Beinen. Bei Del-Der
120,155 ist ein Bein ausgestreckt. Im freien Feld vor und hinter der knienden Gestalt sind ein
Skarabdus und ein Skorpion zu sehen. Auf der Gemme AP16-17 140,2 ist die Barke durch
einen gefliigelten Skarabius ersetzt. Wie an den Enden des Bootes sitzen an den Fliigelspitzen
bekronte Falken. Harpokrates sitzt direkt auf dem Kopf des Kifers, auf die Bliite wird
verzichtet. Seitlich des knienden Mannes sprieen Lotosknospen aus dem Boden. Der
Skarabdus ist entsprechend der dgyptischen Symbolik mit der Lotosbliite austauschbar, da sie
beide fiir Regeneration und Verjiingung stehen. Dieselben Knospen sind auch auf der Gemme
AGW 1II 94,2196 dargestellt. Da hier ebenfalls die Sonnenbarke fehlt, sitzen die beiden
bekronten Falken auf den Lotosknospen. Das Kind ist nach altidgyptischer Tradition in eine
grofe Sonnenscheibe eingezeichnet, die der kniende Mann iiber seinem Kopf trigt. Die
seitlich des Knienden hervortretenden Knospen zeigen auf, dass der Mann in dieser Szene die
Aufgabe der Lotosbliite iibernimmt. Er hebt den frisch verjiingten Sonnengott aus den Tiefen

der Unterwelt in die Welt der Lebenden empor.

Barke wird getragen auf anderen Bildtriagern

Das Motiv der durch einen Mann in die Hohe gehobenen Sonne entspringt den Darstellungen
mehrerer Jenseitsbiicher. Diese zeigt jeweils die Geburt des frisch verjlingten Sonnengottes
und wie er aus der Unterwelt in die Welt der Lebenden gehoben wird um dort seinen
taglichen Lauf iiber den Himmel zu beginnen. In den Jenseitstexten ist der tragende Mann
entweder der Luftgott Schu oder der Urozean Nun. Schu hilt dem Mythos folgend den von

517
h.

der Erde getrennten Himmel (und die Gestirne) hoc Wie Schu die Sonne in den Himmel

17 G. Roeder, Urkunden, S. 145.
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hebt, zeigt auch die Eroffnungsszene des Buches vom Tag.’'® Dargestellt ist die Geburt der
frisch verjiingten Sonne am Morgen, wenn sie die Unterwelt verldsst und die Welt der
Lebenden betritt. Der Gott trigt das Gestirn nicht in einer Barke sondern direkt auf seinen
Hénden wie es auf der Gemme AGW III 94,2196 in gleicher Weise wiedergegeben ist. Im

519 in einer Barke. Auch in der

Gegensatz zu den Gemmen steht der Gott aufrecht
Abschlussszene des Amduat ist es der Luftgott, der am Morgen die neugeborene Sonne — hier
als Skarabdus dargestellt — in Empfang nimmt.”* Auch das Titelbild des Buchs von der
Himmelskuh {iibertrdgt Schu eine tragende Rolle. Er stiitzt mit seinen Armen das
Himmelsgewolbe in Gestalt der Himmelsgottin als Kuh. Auf ihrem Leib fihrt die Sonne in
einer Barke. Eine dhnliche Szene wie das Buch vom Tag und von der Nacht kennt auch das
Pfortenbuch.’®' Der hebende menschengestaltige Gott ist hier jedoch nicht Schu sondern der
Urgott Nun. Er hebt die Barke mit dem Sonnengott darin aus der Unterwelt in die Welt der
Menschen hinauf. Die Sonne ist in dieser Szene in ihrer Morgengestalt als Skarabius
abgebildet. Im Hintergrund sind die Wellen des Urozeans zu sehen, aus dem die Sonne bei der
Schopfung geboren wurde. Diese Sonnengeburt wiederholt sich jeden Tag aufs Neue. Bis in
roOmische Zeit hinein beschiftigt man sich weiterhin mit diesem Thema. Die beiden
demotischen Papyri Carlsberg I und Ia beinhalten neben dem hieratischen Text des Nutbuchs
auch einen Kommentar.”** Die Jenseitsbiicher dienten urspriinglich allein dem Schmuck der
Konigsgriaber und waren fiir das dgyptische Volk nicht zugéinglich. Jedoch findet sich das
Motiv der hochgehobenen Sonne schon zu dieser Zeit auch auB3erhalb des funeriren Bereichs
wieder. So ist eine dhnliche Szene wie auf den romischen Gemmen auf einem Ring des Neuen
Reichs mit dem Namen Thutmosis’ III. (Abb. 123) abgebildet.’” Der Skarabius zeigt auf
seiner Unterseite einen nach dgyptischer Art knienden Mann, der die Sonnenbarke in die
Hohe hebt. Auch ein Fayenceamulett aus dem Neuen Reich (Abb. 124) gibt diese Szene

. 24
wieder.’

Das plastische Objekt stellt einen knienden Mann dar, der iiber seinem Kopf die
Sonne trigt. Er hat das rechte Knie auf den Boden aufgelegt, das linke Bein ist aufgestellt.
Diese Beinhaltung kommt dem Knielaufschema der Gemmen recht nahe. Die Figur scheint

nackt zu sein. Den Kopf ziert das Nemeskopftuch. Im Nacken ist eine Ose angebracht. Wie

518 A. Piankoff / N. Rambova, The Tomb of Ramses VI. II, Taf. 149 und F. Guilmant, Le tombeaux de Ramses
IX., Taf. 88.

> Da die Ringsteine nur sehr begrenzten Platz bieten, ist allein aus diesem Grund ein stehender Schu nicht
moglich, die verkiirzte (kniende) Variante schon.

>0 E. Hornung, Nachtfahrt, S. 184 und S. 189.

>*! Das Nutbild bildet den Abschluss des Pfortenbuchs. Im Kenotaph Sethos’ 1. ist es an der Decke der
Sargkammer angebracht (H. Frankfort, The Cenotaph of Seti I., Taf. LXXXI).

22 H. 0. Lange / O. Neugebauer, Papyrus Carlsberg No. 1.

33 H. Schiifer, Agyptische Goldschmiedearbeiten, S. 46 und Taf. 12.

S E. G. Zeileis, Katalog, Nr. 91, S. 234,
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auf den Gemmen entspricht die Armhaltung der Figur der Hieroglyphe £3. Eine genauere
Bestimmung der Person ist leider auch hier nicht moglich, da der Gott weder eine Krone tragt,

noch eine Inschrift.

Auf dem Lotos mit anderen Erscheinungsformen (3 Stk)

Die drei Gemmen, die in diesem Typ zusammengefasst sind, sind allesamt Kombinationen
verschiedener bereits besprochener Motive. Die einzelnen Elemente wie Skarabéus, Falke und
Krokodil wurden bereits ausfiihrlich behandelt. Zu den Zusammenstellungen gibt es keine

passenden Vorbilder in der dgyptischen Zeit.
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3 ZUSAMMENFASSUNG

Isis, Osiris und Harpokrates sind in der romischen Zeit Agyptens die bekanntesten und bei
weitem beliebtesten Gotter der einheimischen Religion. Im Lauf der Jahrhunderte hat sich ihr
Wirkungsbereich durch den Synkretismus mit anderen Goéttern stetig erweitert. Auch ihr
Aussehen (mit Ausnahme von Osiris) hat sich der neuen Zeit angepasst. Dasselbe gilt auch fiir
die Riten. Schon in pharaonischer Zeit war ein Teil der dgyptischen Gétterkulte fiir die
Offentlichkeit nicht zuginglich. Durch den Hang der Menschen zum Geheimen und
Exklusiven entwickelte sich der Kult der &dgyptischen Gotter mehr und mehr zu einer
hellenistischen Mysterienreligion, die sich groBer Beliebtheit erfreute. Dieser Vorrang unter
den Gottern dgyptischer Herkunft betrifft nicht nur die Religion. Auch im Bereich der Magie
bietet sich dasselbe Bild. Unter all den Gemmen mit Bildnissen dgyptischer Gottheiten sind
Isis, Osiris und Harpokrates besonders hdufig vertreten. Dabei zeigt sich, dass gerade die
Standardform der Darstellungen, also die stehenden oder sitzenden Gottheiten, in groler Zahl
belegt ist. Diese Darstellungsweise ist den Tridgern der Gemmen sicherlich die vertrauteste
Form gewesen, da die Goétter hdufig in dieser Haltung abgebildet wurden. So finden sich zu
diesen Gemmen entsprechend viele Vergleichsbeispiele. Die Funde beschrinken sich jedoch
nicht auf Agypten. Schon lange vor der hellenistischen Epoche treten Isis, Osiris und
Harpokrates im Gefolge der Phonizier ihren Weg iiber die Landesgrenzen hinaus an. So
finden sich die dgyptischen Gotter auf Skarabden und anderen Objekten im gesamten von den
Phoniziern besiedelten Raum. In hellenistischer Zeit schlieBflich sind Isis, Osiris und
Harpokrates auch der Bevolkerung dieser Gebiete vertraut und nicht nur bei Menschen
agyptischer Herkunft beliebt. Wie die Phonizier zuvor bringen auch die romischen Legionen
neben ihren eigenen die dgyptischen Goétter in alle Provinzen des Reiches und tragen dadurch

zu deren Verbreitung unter der Bevolkerung bei.

Bei den héufig belegten Motiven zeigt sich im Vergleich, dass die Gemmenschneider einem
Vorbild treu blieben und dieses nur selten und dann auch nur geringfiigig variierten. Dies
deutet darauf hin, dass die Gemmenschneider moglicherweise Vorlagen hatten nach denen sie
die Stiicke anfertigten. Auch bei der Wahl des Materials zeigen sich bestimmte Préferenzen.
So ist die Mehrheit der Gemmen mit dem Bildnis des Harpokrates auf der Lotosbliite aus
grimem Jaspis gefertigt. Die griine Farbe unterstiitzt hier die Aussage des Motivs. Sie
symbolisiert, wie auch das Bild des Kindes auf der Bliite, Regeneration und Verjiingung. Fiir

das Motiv des Harpokrates im Tierkreis hingegen bevorzugten die Gemmenschneider
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wiederum Himatit. Dunkle Farben haben chtonischen Charakter. Dies wiederum passt sehr
gut zu der Deutung dieser Gemmen als Darstellung des Sonnenlaufes, der ja auch durch das
unterirdische Jenseits fithrt, wo die tidgliche Verjiingung der Sonne stattfindet. Chtonische
Farben wurden auch fiir Gemmen verwendet, die die Mumifizierung des Osiris durch Anubis
zeigen. Sie sind alle auf schwarzen, braunen und griinen Steinen zu finden. Obwohl es fiir das
Motiv der Kompositfigur aus Harpokrates und Pavian nicht viele Belege gibt, ist in diesem

Fall eine deutliche Priferenz fiir griinen Jaspis zu erkennen.””

Neben den Darstellungen der einzelnen Gotter finden sich auf den Gemmen interagierende
Personengruppen und ganze Szenen. Diese sind zwar auf den Gemmen aus ihrem
urspriinglichen szenischen Zusammenhang herausgerissen dargestellt, doch sind es jeweils
signifikante Motive, die auch allein stehend fiir den damaligen Betrachter verstindlich waren.
Wie der Vergleich mit Bildnissen der pharaonischen Zeit gezeigt hat, haben viele der magisch
verwendeten Motive Vorldufer im funerdren Bereich. Besonders die Jenseitsbiicher enthalten
reichlich Vergleichsmaterial. Dies ist kaum verwunderlich, da die Griber der Pharaonen
schon in griechisch-romischer Zeit den Menschen zuginglich waren. Dies belegen zahllose
Graffiti an den Winden der Riume.””® Die Bewohner des romischen Agyptens kannten somit
die Bilder der verschiedenen Jenseitsbiicher. Diese ersten ,Touristen® in den
Pharaonengribern waren bestimmt ebenso fasziniert von den eindrucksvollen Darstellungen
wie es die heutigen Besucher sind. Der genaue Inhalt der Jenseitsbiicher jedoch blieb ihnen
bis auf wenige Ausnahmen freilich verborgen, da in dieser Zeit nur noch die Allerwenigsten
die Hieroglyphen lesen und verstehen konnten. Dass eine michtige Magie hinter den Bildern
steckte, konnte man auch so erahnen. Verstirkt wird diese Idee freilich auch dadurch, dass
Objekte, die einem Toten so nahe stehen, in der Magie als besonders machtbeladen gelten und

d.’?" Die Szenen der Jenseitsbiicher

fiir verschiedene Zauberhandlungen explizit gefordert sin
und andere Vorbilder des Motivschatzes der magischen Gemmen sind in einen grofleren
Szenenkomplex eingebettet und durch Beischriften sowie Texte erldutert. Da so der geistige
Hintergrund enthiillt werden kann, ist es auch moglich auf die Bedeutung der Einzelbilder auf

den Gemmen Riickschliisse zu ziehen. Die Bedeutung von Szenen, wie etwa dem Motiv des

>* Von zehn Stiick sind acht Gemmen aus griinem Jaspis. Nur Mich BM 21,147 ist aus Heliotrop und ST 804
aus blau weil} gesprenkeltem Stein.

226 7. B. Jules Baillet, Inscriptions grecques et latines des tombeaux des rois ou syringes 2 Thebes. MIFAO 42,
Kairo 1923.

327 7. B. die Verwendung von Leichentiichern in P. Leid. J 384 verso (PGM II* XII, 1ff.). Im groBen Pariser
Zauberpapyrus P. Paris 574 (PGM 1 1V, 1930ff.) wird ein Schidel zur Durchfiihrung eines Zaubers benotigt.
Zum Fangen eines Diebes soll in P. Lond. I 46 (PGM 1V, 70ff.) ein Hammer aus Galgenholz gefertigt werden.
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Kindes auf der Bliite, das von einem Pavian verehrt wird, erschlieBt sich in der Suche nach
Vorldufern. In den Darstellungen der pharaonischen Zeit ist gerade diese Sequenz in ein viel
groBeres Bild eingebettet. Gezeigt wird die Geburt der Sonne, wenn sie nach der langen Fahrt
durch die Unterwelt wieder strahlend und erneuert in die Sphére der Lebenden zuriickkehrt.
Ein Bild das den Menschen ihrer Zeit Erneuerung im ewigen Kreislauf der Jahre verheiflen

hat.

Es scheint zunichst einmal recht einfach, anhand der Bilder auf den Gemmen auf die
Wiinsche ihrer Tréger Riickschliisse ziehen zu konnen. Der kindliche Sonnengott auf der
Bliite, der jeden Tag aufs Neue aus der Unterwelt wieder auftaucht, driickt den Wunsch nach
Regeneration im Diesseits wie im Jenseits aus und Osiris, der Herrscher iiber alle
Verstorbenen, soll dem Triger seines Bildes ein unbeschwertes Leben nach dem Tod
gewihren. Isis lactans mit ihrem Baby auf dem Schof3 soll Mutter und Kind schiitzen. Doch
so einfach wie es zundchst aussehen mag, ist die Vorstellungswelt der dgyptischen Magie
nicht. Dies belegen einige Gemmen, die erst durch die beigefiigten Texte ihre wahre
Wirkungsweise enthiillen. Die drei Gemmen Skoluda 70 = MichO1 4,23 = Mich MG 27,1
sowie Petrie 21,135h und Hesp23 35,30 tragen wie viele andere auch das Bildnis des
Falkengottes Horus in seiner reinen Tiergestalt. Als Landesgott Agyptens, sowie als
Sonnengott (Re-)Harachte ist er der Schutzpatron der Agypter schlechthin. Die nicht iiberall
vollstindig erhaltene Inschrift nennt den Falkengott (X)PAG®AQP. In diesem speziellen Fall
ist es kein ikonographisches Vorbild aus alten Zeiten, das den entscheidenden Hinweis gibt,
sondern eine der Gemmen selbst, die den wahren Wunsch des Trigers enthiillt.””® Wie der
Text verrat, wird der Herr Rathaor angerufen, wenn ein Patient unter starken
Atemwegsbeschwerden leidet. Bei einem weiteren Gemmentyp liefert erst eine auf Papyrus
erhaltene Anweisung den Hinweis zur korrekten Interpretation des Bildes. ** Zur
Durchfiihrung eines Liebeszaubers wird ein eiserner Ring mit dem Bildnis des Harpokrates
auf dem Lotos sitzend verwendet. Sein Name soll Abraxas sein. Durch diesen Papyrus fillt
der Typus ANGUIPEDES - HAHNENKOPFIG - Motivverbindungen - Harpokrates auf
dem Lotos auf einmal in ein vollig anderes Licht. Auch wenn die Gemmen nicht aus dem
geforderten Material gefertigt sind muss diese Deutung in Betracht gezogen werden. Dass die
Annahme fiir das Bild des kindlichen Gottes auf der Bliite vollkommen zu Recht im Raum

steht, unterstreicht die Gemme AGW III 94,2195. Darauf ist Harpokrates auf der Lotosbliite

528 Skoluda 70 = Mich01 4,23 = Mich MG 27,1.
52 P British Museum EA 10588 (PGM II* LXI 31 — 32).
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von vier fliigelformig angeordneten Vokalreihen umgeben. Der lange Text auf dem Revers ist

erneut ein Liebeszauber.
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4 NEUE GEMMEN

Die folgenden Gemmen stammen aus der Privatsammlung Tamerit. Die Angaben zur Form

530

der Gemmen folgen soweit moglich der Typologie von M. Henig™". Die Fotos der Gemmen

stammen von der Autorin.

Osiris Kanopos

Inv.-Nr.: ST 801

Form: F3 (?)

MaBe: 17 x 12 x 3 mm

Farbe: dunkelbraun bis schwarz, stark poliert

Typ: CANOPUS - Krugbilder - Isis und Osiris

Auf der Gemme ist das Krugbild des Osiris mit Blick nach links eingegraben. Der Kopf ist im
Profil dargestellt. Wie fiir diesen Typus iiblich triagt Osiris iiber dem Nemeskopftuch die
Hemhemkrone mit weit ausladenden Widderhornern, Federn und Sonnenscheibe auf dem
Kopf. Ein Gotterbart ist nicht vorhanden. Der gerundete GefdBBkorper sitzt auf einem
kissenartigen Sockel auf. Auf dem GefidBBbauch ist eine Binnenzeichnung aus schrigen von
rechts oben nach links unten verlaufenden parallelen Linien zu erkennen. Damit entspricht
dieses Stiick dem Typ B.2 der Canopusgemmen, was fiir eine Datierung ab Kaiser Trajan

spricht. Der Revers ist ohne Bild oder Inschrift.

Isis lactans

Inv.-Nr.: ST 802
Form: F1

MaBe: 17 x 12 x 3 mm
Farbe: schwarz

Typ: ISIS - Lactans™"

30M, Henig, Classical Gems, S. XXV.
! Eine genauere Zuordnung in das Schema von S. Michel ist nicht moglich, da sie die Kategorie ISIS —
Lactans nur noch nach den Inschriften untergliedert (S. Michel, Die magischen Gemmen, S. 297).
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Die Oberfliche dieser Gemme weist viele kleine Beschiddigungen auf. Ein Sprung zieht sich

von links oben nach Mitte rechts durch.

Isis sitzt, den Blick nach rechts gerichtet, auf einem Thron mit hoher Lehne. Thr Korper ist in
Dreiviertelansicht, der Kopf im Profil zu sehen. Sie triagt einen Chiton und die fiir die
hellenistische Isis typische Lockchenfrisur. An ihrer Stirn, an einem Stirnband montiert, ist
die Isiskrone zu sehen. Die aus Kuhgehorn, Sonnenscheibe und zwei senkrecht aufragenden
Federn bestehende Krone ist auf vier Linien reduziert. Das linke Bein der Gottin ist
angewinkelt und ruht auf einem FuBschemel. Das rechte ist weit vorgestreckt. Unter den
Fiilen der Gottin ist eine Standlinie zu erkennen. Auf dem Schof3 der Gottin sitzt Harpokrates
als Sdugling, gestiitzt vom linken Arm seiner Mutter. Das Kind neigt sich in einem Winkel
von 45 Grad von der Mutter weg. So ist sein Blick genau auf das Gesicht seiner Mutter
gerichtet. Auch Isis neigt ihren Kopf ein wenig zu Boden um ihrem Kind in die Augen zu
schauen. Die Zerstorungen sind im Bereich des Kopfes des Harpokrates so stark, dass nicht
mehr zu erkennen ist, ob das Kind eine Krone trigt und wenn ja welche. Der Sdugling hat
seinen linken Arm erhoben, der rechte hangt locker herab. Auch bei diesem Stiick ist die

Rickseite blank.

Isis Lactans

Inv.-Nr.: ST 803

Form: Avers gewolbt, Revers flach
MaBe: 15 x 125 x 6 mm

Farbe: orange, stark poliert

Typ: ISIS - Lactans

Auf der rechten Seite der Gemme ist ein grofles Stiick weg gebrochen.

Das Motiv entspricht ST 802, ist aber nach links orientiert. Der Kopf der Isis ist leider
weggebrochen. Ihr linker Arm ist angewinkelt und fasst nach der Brust um ihr Baby zu

sdugen. Der Revers bleibt ohne Dekoration.
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Kompositfigur Harpokrates — Pavian
Inv.-Nr.: ST 804

Form: F1

Mafe: 105 x 80 x 3 mm

Farbe: blau mit weilen Einsprenkelungen

Typ: HARPOKRATES - Kompositfigur mit Pavian

Auf der Gemme ist eine Kompositfigur aus Harpokrates und einem Pavian zu sehen. Von
beiden sind nur Kopf und Oberkorper dargestellt. Statt der Beine ist jeweils die andere Gestalt
angeschlossen. Wie bei allen anderen Gemmen dieses Typs blicken das Kind und der Affe in
dieselbe Richtung, in diesem Fall nach links. Im Unterschied zu den anderen Gemmentypen
mit dgyptischen Gottern, gibt es statt einer zwei mogliche Betrachtungsweisen. Wird die

Gemme gewendet, wechseln Kind und Pavian Position.
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5 ANHANG

5.1 Abkiirzungen der verwendeten Gemmenpublikationen

Nach dem Kiirzel fiir die Publikation der einzelnen Gemmen folgen stets ein oder zwei
Zahlen. Vor dem Komma steht die Nummer der Tafel oder Seite auf der sich die Abbildung
befindet, nach dem Komma folgt die Nummer der Abbildung oder die Katalognummer der

Gemme.

AGD I3 Brandt Elfriede, Antike Gemmen in deutschen Sammlungen,
Band I: Staatliche Miinzsammlung Miinchen, Teil 1:
Griechische Gemmen von minoischer Zeit bis zum spiten
Hellenismus. Miinchen 1968.

AGD III,2 Zazoff Peter, Antike Gemmen in deutschen Sammlungen. Bd. 3.
Braunschweig, Goéttingen, Kassel. (2 Bde) Wiesbaden 1970.

AGHague Maaskant — Kleibrink Marianne, Catalogue of the Engraved
Gems in the Royal Coin Cabinet The Hague. The Greek,
Etruskian and Roman Collection. (2 Bde.) Den Haag 1978.

AGKoIn Krug Antje, Antike Gemmen im Romisch-Germanischen
Museum Koln. Frankfurt 1981.

AGSofia Dimitrova-Mil¢eva A., Antike Gemmen und Kameen aus dem
Archiologischen Nationalmuseum in Sofia. Sofia 1980.

AGW III Zwierlein — Diehl Erika, Die antiken Gemmen des
Kunsthistorischen Museums in Wien III. Wien 1991.

AP16-17 Harrauer Hermann / Pintaudi Rosario, Neue magische Gemmen.
Analecta Papyrologica 16-17 (2004 - 2005), S. 139 — 158.

BABesch45 Sijpesteijn Pieter J., Four Magical Gems in the Allard Pierson
Museum at Amsterdamm. BaBesch 45 (1970), S. 175 - 177.

Barry Barry M. Léon, Notice sur quelques pierres gnostiques. ASAE 7
(1906), S. 241 — 249.

BC Bonner Campbell, Studies in Magical Amulets, chiefly Graeco —
Egyptian. Ann Arbor 1950.
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Michel Simone / Zazoff Peter / Zazoff Hilde, Die magischen Gemmen im Britischen Museum

I, Taf. 19, Nr. 136.

Abb. 94
Gemme, British Museum Inv.-Nr. G 1986,5-1,59
Michel Simone / Zazoff Peter / Zazoff Hilde, Die magischen Gemmen im Britischen Museum

IL, Taf. 16, Nr. 112.

Abb. 95

Gemme, Cabinet des Médailles de la Bibliotheque Nationale Paris Inv.-Nr. Fr 2864

Delatte Armand / Derchain Philippe, Les intailles magiques gréco — égyptiennes, S. 111, Nr.
136.

Abb. 96
Gemme, Alexandria Inv. 28939
Boussac Marie — Francoise / Starakis Paola, Une collection d’intailles et de camées du Musée

d’Alexandrie. BCH 107 (1983), S. 482, Fig. 77 a-b.

Abb. 97
Gemme, British Museum Inv.-Nr. G 283, EA 56283
Michel Simone / Zazoff Peter / Zazoff Hilde, Die magischen Gemmen im Britischen Museum

II, Taf. 19, Nr. 134.

Abb. 98
Gemme, Staatliche Museen Kassel

Michel Simone, Bunte Steine — Dunkle Bilder ,,Magische Gemmen*, Taf. 3, Nr. 15.
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Abb. 99
Gemme, British Museum Inv.-Nr. G 248, EA 56248
Michel Simone / Zazoff Peter / Zazoff Hilde, Die magischen Gemmen im Britischen Museum

I, Taf. 21, Nr. 148.

Abb. 100
Gemme, British Museum Inv.-Nr. G 1986,5-1,60
Michel Simone / Zazoff Peter / Zazoff Hilde, Die magischen Gemmen im Britischen Museum

I, Taf. 18, Nr. 127.

Abb. 101
Gemme, British Museum Inv.-Nr. G 530, EA 35437
Michel Simone / Zazoff Peter / Zazoff Hilde, Die magischen Gemmen im Britischen Museum

II, Taf. 18, Nr. 126.

Abb. 102
Gemme, London University College

Petrie Sir William Mathew Flinders, Amulets.” Taf. 21, Nr. 135n.

Abb. 103
Gemme, Wien Inv. IX B 1244
Zwierlein — Diehl Erika, Die antiken Gemmen des Kunsthistorischen Museums in Wien III,

Taf. 94, Nr. 2196.

Abb. 104
Terrakotte, Berlin 9147
Weber Willhelm, Die dgyptisch-griechischen Terrakotten II, Taf. 40, Nr. 452.

Abb. 105
Horneraltar, Alexandria Griechisch Romisches Museum Inv.-Nr. 25543

Lichocka Barbara, Nemesis en Egypte romaine, Taf. 14,1.
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Abb. 106
Geissen Angelo, Katalog Alexandrinischer Kaisermiinzen der Sammlung des Instituts fiir

Altertumskunde der Universitit zu Koln I, Nr. 162.

Abb. 107

Stabtrigerstatue, Louvre Inv.-Nr. N 458

Satzinger Helmut, Der heilige Stab als Kraftquelle des Konigs. Jahrbuch der
Kunsthistorischen Sammlung in Wien 77 (1981), S. 39, Abb. 28.

Abb. 108
Ausschnitt aus dem Grab des Petubastis, Dachla
Kaplan Irene, Grabmalerei und Grabreliefs der Romerzeit. Wechselwirkungen zwischen der

dgyptischen und griechisch-alexandrinischen Kunst. Beitriige zur Agyptologie 16, Taf. 104a.

Abb. 109
Totenbett, Tuna el-Gebel Grab des Seuta(s), Ausschnitt

Kessler Dieter / Brose Patrick, Agyptens letzte Pyramide - das Grab des Seuta(s) in Tuna el-
Gebel, S. 27.

Abb. 110
Skarabius aus Tharros, British Museum
Walters H. B., Catalogue of the Engraved Gems and Cameos Greek, Etruscan and Roman in

the British Museum, Taf. 6, Nr. 360.

Abb. 111

Bronzestatuette, Baltimore Walters Art Gallery Inv.-Nr. 54.593

Steindorff Georg, Catalogue of the Egyptian Sculpture in the Walters Art Gallery, Taf. 73, Nr.
454.

Abb. 112

Miinze des Kaisers Antoninus Pius, Sammlung des Instituts fiir Altertumskunde der
Universitét zu Koln

Geissen Angelo, Katalog Alexandrinischer Kaisermiinzen der Sammlung des Instituts fiir

Altertumskunde der Universitit zu Koln I, Nr. 1518.
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Abb. 113
Terrakotte, Berlin 8698
Weber Willhelm, Die dgyptisch-griechischen Terrakotten, Taf. 4, Nr. 48.

Abb. 114

Statuenfragment, Heidelberg Sammlung des Agyptologischen Instituts der Universitit Inv.-Nr.
1028 (F. J. 1380)

Ranke Hermann, Koptische Friedhofe, Taf.12.

Abb. 115
Terrakotte, Louvre E 30248

Dunand Francois, Catalogue des terres cuites gréco — romaines d’Egypte, S. 95, Nr. 209.

Abb. 116
Bronzemiinze von Kaiser Philippus I. Arabs, Sammlung Dattari 4942

Dattari Giovanni, Monete imperiali greche. Numi Augg. Alexandrini. Catalogo della

collezione Dattari, Taf. 14, Nr. 4942.

Abb. 117

Siegelabdruck, Kestner-Museum Hannover, Inv.-Nr. 1931.149

Landesmuseum Wiirttemberg, Stuttgart, Agyptische Mumien - Unsterblichkeit im Land der
Pharaonen, grofle Landesausstellung Baden-Wiirttemberg (6. Oktober 2007 bis 24. Mirz
2008). Mainz am Rhein 2007.

Abb. 118
Silberschale, Rom Villa Giulia Inv. gen. 61.574
Holbl Giinther, Beziehungen der dgyptischen Kultur zu Altitalien II. EPRO 62, Taf. 161b.

Abb. 119
Skarabidus aus Tharros, British Museum

Walters H. B., Catalogue of the Engraved Gems and Cameos Greek, Etruscan and Roman in

the British Museum, Taf. 6, Nr. 359.



176

Abb. 120
Pektoral des Tutanchamun, Kairo JE 61885
Andrews Carol, Ancient Egyptian Jewellery, S. 136.

Abb. 121

Horusstele, Florenz Inv.-Nr. 367 = 1014

Sternberg-El Hotabi Heike, Untersuchungen zur Uberlieferungsgeschichte der Horusstelen:
Ein Beitrag zur Religionsgeschichte Agyptens im 1. Jahrtausend v. Chr. Teil I:
Materialsammlung. Agyptologische Abhandlungen 62, Abb. 104.

Abb. 122

Horusstele, Baltimore Inv.-Nr. 22.337

Sternberg-El Hotabi Heike, Untersuchungen zur Uberlieferungsgeschichte der Horusstelen:
Ein Beitrag zur Religionsgeschichte Agyptens im 1. Jahrtausend v. Chr. Teil II:
Materialsammlung. Agyptologische Abhandlungen 62, Taf. 45.

Abb. 123

Skarabédus mit dem Namen Thutmosis’ III. in silberner Ringfassung, Berlin Inv.-Nr. 1780
Schifer Heinrich, Agyptische Goldschmiedearbeiten. Mitteilungen aus der #gyptischen
Sammlung 1, Taf. 12, Nr. 62.

Abb. 124
Fayenceamulett, Privatsammlung Zeieis Nr. 69
Zeileis Friedrich Georg, Katalog einer Sammlung altidgyptischer Kunst - nebst einem Anhang

mit Antiquititen aus der Mittelmeer-Region und Lindern, mit welchen Agypten in Beziehung

stand, S. 193.

Abb. 125
Stuckarg, Kairo Inv.-Nr. CG 33216
Bierbrier Morris L., Portraits and Masks Burial Customs in Roman Egypt, Taf.8, Nr.2.
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Abb. 31
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Abb. 36
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Abb. 38

Abb. 39
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Abb. 47 Abb. 48
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Abb. 51
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Abb. 79
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Abb. 113 Abb. 114
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Abb. 119

Abb. 121



202
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5.6 Abstract

Die vorliegende Arbeit beschéftigt sich mit der dgyptischen Motivik der magischen Gemmen
aus romischer Zeit anhand der Gotterfamilie Isis, Osiris und Harpokrates, die durch eine

besondere Fiille an Belegen hervorsticht.

Beginnend mit einem allgemeinen Uberblick iiber die magischen Gemmen und ihre
Wirkungsweise werden im Folgenden die drei Gotter und ihre Darstellungen auf den
Gemmen vorgestellt. Ein besonderes Augenmerk liegt dabei auf den Gemeinsamkeiten und
Abweichungen innerhalb der einzelnen Bildtypen um etwaige Mustervorlagen fiir das

Bildprogramm herauszufiltern.

Ein weiteres Kapitel widmet sich jeweils der Suche nach den ikonographischen Vorbildern
fiir die einzelnen Bildtypen. Es wird sowohl aus der kontemporiren hellenistischen Kunst
Agyptens als auch aus den Bildwerken im pharaonischen Stil Vergleichsmaterial
herangezogen. Dabei zeigt sich, dass nicht nur der Bildschmuck der Tempelwinde und
Grabbauten entsprechendes Vergleichsmaterial zu bieten hat, sondern auch unter den
kleinformatigen Objekten wie Terrakotten, Bronzestatuetten und Miinzen immer wieder die

Motive der magischen Gemmen vorkommen.
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