Религия Куша

В работе исследуется пантеон царства Куш (Древний Судан), рассматриваются организация службы богам, взаимоотношения светской и духовной власти, ритуалы, религиозная система общества в целом. Исследование проведено на базе эпиграфического материала, выявленного на территории Куша. Религиозная жизнь освящается в непосредственной связи с социальной и политической жизнью древнесуданского общества, на фоне исторического событий, проходивших в долине Нила. 
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ВВЕДЕНИЕ

Гигантские монолиты Абу-Симбела, храм, расположенный на удивительной по форме горе Гебел-Баркал, загадочные развалины Мероэ - одни из многих выдающихся творений народов, живших в верховье Нила и его притоков. 

Познать тайны этих святилищ, а также других храмов, сохранившихся до наших дней на территории, которую в древности занимал Куш, воссоздать религию Куша - значит ответить на целый ряд вопросов, связанных с историей, культурой и искусством этой страны, поскольку в Куше, как и в любом другом древневосточном обществе, религиозная идеология пронизывала все сферы общественной и культурной жизни. 

"Даже туманные образования в мозгу людей и те являются необходимыми продуктами; своего рода испарениями их материального жизненного процесса, который может быть установлен эмпирически и который связан с материальными предпосылками. 

Таким образом, мораль, религия, метафизика и прочие виды идеологии и соответствующие им формы сознания утрачивают видимость самостоятельности. У них нет истории, у них нет развития; люди, развивающие свое материальное производство и свое материальное общение, изменяют вместе с этой своей действительностью также свое мышление и продукты своего мышления" (1, с. 25). 

Религия - это фантастическое отражение жизни общества, его экономического базиса, она тесно связана с обществом, породившим ее, и в этом смысле она "утрачивает видимость самостоятельности", с другой стороны, история того или иного народа, в особенности на ранних ступенях развития, неотделима от его религии. В этом отношении они взаимно дополняют друг друга. 

Религия Куша, как и религия всякого общества, - явление комплексное. В настоящей книге автором предпринята попытка исследовать одну из ее сторон - объекты поклонения, - включающую два элемента - культы египетских богов, почитавшихся на территории Куша, и культы богов местных. Характер данной работы предопределен почти полным отсутствием исследований, касающихся вопросов религии Куша. На IV Международной конференции по мероистике Н. Миллет отметил, что при настоящем уровне наших знаний особую ценность представляет собой изучение отдельных аспектов религии, что позволит предпринять квалифицированную попытку оценки ее в целом (198, с. 2-3). Разделяя его мысль, автор исходит из того, что для воссоздания полной картины религиозных представлений и определения стадиального уровня данной религии необходимо прежде всего детальное исследование культа каждого бога, почитавшегося в храмах Куша. (Ограниченный объем работы не позволил столь же детально исследовать материал, касающийся погребального культа. Обилие эпиграфических и иконографических данных пирамид и усыпальниц Куша, как представляется, заслуживает специальной работы) 

В отличие от существующего подхода к изучению религии Куша, основанного на исследовании мероитского времени, автор считает необходимым тщательный анализ всех сохранившихся надписей, обнаруженных в Куше, начиная с эпохи проникновения египтян и до упадка мероитской цивилизации (автор несет полную ответственность за переводы текстов, приведенных в настоящей работе). В книге уделено внимание и рельефам, и изображениям богов и статуарным композициям, но лишь тем, которые сопровождаются надписями, поскольку подавляющее большинство изображений богов Куша построено по основным принципам египетского канона, где индивидуальные особенности не выявляются в общем принципе устоявшейся иконографии бога и его атрибутов (знак жизни, хвост, скипетр, определенные типы корон и т.д.). 

Выявление характера эволюции культов, определение значения и места их в религиозной системе Куша и в конечном счете вскрытие основных черт и особенностей религии Куша невозможно без исследования таких вопросов как культ фараона и царя Куша, организации жречества, взаимоотношение светской и духовной власти, а также отдельных аспектов заупокойного культа, с которым неразрывно были связаны почитавшиеся в храмах боги. Кроме того, изучение проблем становления и развития локальных культов богов египетского и местного происхождения при настоящем уровне знаний необходимо влечет за собой анализ вопросов политической и социальной истории Куша, государственного устройства, а также топонимики и этноса. Всем этим проблемам в работе уделено соответствующее внимание. 

Подчеркивая закономерную связь религии всякого общества с его историей, в данной работе необходимо особенное внимание уделить специфике этого явления, так как много веков подряд Кушем управляли египетские фараоны, что привело к господству египетской идеологии, на основе которой складывались местные формы религии, наиболее отчетливо проявившиеся после ухода египтян, в период становления Мероитского царства. В связи с этим обстоятельством исследование культов богов, почитавшихся в Куше, предваряется кратким историко-географическим очерком. 

Прежде чем непосредственно перейти к этому вопросу, следует несколько слов сказать о территории, которую занимал Куш. Под термином "Куш" автор подразумевает всю территорию между 1-м (к югу от о-ва Биге) и 6-м порогами, которая рассматривается им как единая историко-культурная область, несмотря на то что в течение периода, о котором пойдет речь, границы неоднократно менялись и в египетских источниках различные части страны имели свое название. 

Исследование начинается с рассмотрения первых письменных свидетельств о культах египетских богов в Куше, датируемых эпохой Древнего царства. Безусловно, в Куше до прихода египтян существовали местные верования и культы, однако нет возможности судить о них, так как письменная традиция, начавшаяся с приходом египтян, ничего о них не сообщает. 

Поселения египтян в Куше известны еще со времени первых династий (см. 261, с. 58; 72, с. 116-120), но, когда в эпоху Древнего царства начинается завоевание областей к югу от 1-го порога, усиливающиеся контакты между двумя странами неизбежно привели к проникновению религиозных верований. О развитии и становлении египетских религиозных представлений в Куше можно говорить в полной мере лишь с эпохи Среднего царства, когда большая часть Северной Нубии была включена в состав Египта, а окончательное их оформление связано со временем фараонов-завоевателей XVIII династии, превративших территорию Куша до 4-го порога в провинцию Египта. 

Уже при предварительном знакомстве с характером культов египетских богов в Куше бросается в глаза наличие многочисленных локальных ипостасей этих богов, среди которых соблюдена определенная иерархия. Это свидетельствует о том, что те или иные религиозные воззрения Египта в Куше воспринимались не механически, а перерабатывались творчески в соответствии с местными условиями. Кроме того, наряду с локальными ипостасями имело место почитание египетских богов в "чистом виде", т.е. в той форме, как они известны в Египте. Это связано с политикой фараонов-завоевателей, стремившихся искусственно насадить чисто египетские верования, с тем, что администрация времени египетского владычества состояла большей частью из египтян, которые оставляли посвящения своим богам, с количеством египетских переселенцев в Куше. 

Длительный период египетского владычества в Куше, и в особенности в его северных районах, существенным образом сказался на развитии этих областей, и прежде всего, конечно, на религиозной идеологии. Особенно ярко это проявилось при фараонах XXV династии, которые для сохранения власти над Египтом и получения поддержки жречества, прежде всего фиванского, всемерно содействовали усиленному почитанию Амона и других важнейших египетских богов не только в Египте, но и в Куше. Отдельные храмы этой эпохи были построены по образцу египетских культовых сооружений, повторяя их даже в деталях, службу в них вели, очевидно, также и египетские жрецы. И если в политическом отношении Куш был независим от Египта, то влияние религиозной идеологии последнего прослеживается весьма отчетливо. 

Иное положение сложилось после падения XXV династии, когда Куш утратил окончательно свою власть над Египтом. Этот период характеризуется ослаблением культурных связей с Египтом, попыткой выработать самостоятельный стиль изображения, стремлением к усиленному почитанию местных богов и созданию нового религиозного учения. 

Завоевание Египта персами, греками и римлянами неизбежно привело и к столкновению их с Кушем. Северная Нубия, находившаяся долгое время под властью египтян, становится объектом экспансии иноземных властителей, которые, стремясь к эксплуатации природных богатств Куша, время от времени завоевывали отдельные районы, где они строили и восстанавливали многочисленные храмы, в которых поклонялись египетским и местным богам. Куш оказался в непосредственном соприкосновении с культурой Греции и Рима, испытав, безусловно, ее влияние. Эти факторы, а также длительное воздействие египетской культуры легли в основу синкретизма, ставшего характерной чертой религии Куша. 

Исторически сложилось так, что Куш был поделен как бы на две части, экономическое и политическое развитие которых протекало неравномерно и не синхронно. Северные районы, как уже отмечалось, длительное время находились под властью Египта, а затем и греко-римских правителей, в то время как на юг, выше 4-го порога, их власть никогда не распространялась. 

Разделению страны способствовали также и естественные географические условия, в результате которых вся она состояла из отдельных экономических единиц, мало связанных между собой. Пороги Нила, скалистые горы с узкой прибрежной полосой, обилие песчаных отмелей в период спада воды, болота Сэдда, бескрайние пустыни Сахары отделяли Куш не только от внешнего мира, но и делали крайне затруднительным общение внутри страны. Вот почему почти для каждого поселения Куша был необходим свой собственный храм или временное культовое сооружение (50, с. 28), и именно этим объясняется, очевидно, обилие локальных ипостасей божеств в Куше. До нас не дошли, а скорее всего их просто и не было, мифы, повествующие об эннеаде или огдоаде богов, трактаты о сотворении мира, которые хорошо известны в Египте. Надписи в храмах Куша повествуют об Амоне Напаты, Амоне Пнубса, Амоне Гемпатона; о Хоре Бухена, Хоре Кубана, о Хоре Миама и т.д., которые были ипостасями египетских богов, принявшими в Куше особые формы и соединенными часто с иными, чем в Египте, богинями. 

Большой интерес представляет собой проблема становления культов богов местного происхождения и с точки зрения выявления степени влияния египетской религиозной традиции на те районы, куда непосредственно не распространялась их власть, а также и формирования местной идеологии. Детальное изучение всего комплекса проблем, связанных с историей развития локальных культов, позволит наметить общие черты и тенденции религии Куша, выявить особенности идеологии в целом и в отдельных областях страны, где были сосредоточены главные культовые центры. 

Учитывая специфику исследования, его основные цели и задачи, весь имеющийся материал разбит на главы с целью показать процесс развития каждого локального культа в отдельности на протяжении всей истории Куша. Внутри каждой главы строго соблюден хронологический принцип, что дает возможность выделить характерные черты религиозных верований различных эпох. 

Своему учителю, доктору исторических наук И.С.Кацнельсону, под руководством которого была начата эта работа, автор посвящает эту книгу. 

ГЛАВА I ЕГИПЕТСКИЕ БОГИ В КУШЕ

АМОН

Учитывая особенности исторического развития Куша, необходимо определить признаки культа государственного бога. В данных условиях под понятием "государственный" следует подразумевать бога, которому отводится решающая роль в избрании царя, в предопределении характера и направленности царской власти и в географическом распространении культа, так как вследствие природных особенностей страны почитание локальных ипостасей того или иного божества носило ограниченный характер. Именно эти черты отразились в культе Амона. 

Среднее царство.

Самое раннее упоминание об этом боге в Куше содержится в надписи из крепости Бухен, где на песчаниковой стеле содержится инвокация htp di nsw, обращенная к различным богам, первым из которых назван Амон. Имя его повреждено, однако, судя по структуре надписи и сохранившимся знакам, здесь упоминается именно Амон-Ра. Эту надпись по палеографическим особенностям (начертание di и swmnw) Х. Смит относит ко времени правления XIII династии. (266, с. 5, № 262 К7 - 125). Следует отметить, что и написание имени Амона-Ра в том виде, в котором оно сохранилось, не характерно для XVIII династии (Wb. I, 85), а встречается именно в памятниках Среднего царства и II Переходного периода (168, t. 19. § 211, t. 39, § 368, t. 22, § 237; 170 КМ20 430; 82, с. 92-110) (На это обратила наше внимание О.И. Павлова.). 

Вопрос о том, следует ли отнести к Среднему царству надпись у Гебел-Туроб (вблизи Бухена), остается открытым. В надписи упоминается Амон-Ра, владыка Обеих земель, после чего следуют трудные для интерпретации знаки (267, с. 48). Х. Смит верно отмечает, что, хотя здесь и напрашивается чтение nswt t
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 wj, характерного эпитета Амона, такая интерпретация вызывает серьезные возражения из-за характера начертания знаков. Он предпочитает датировать надпись не эпохой Среднего царства, а более поздним временем (267, с. 48). Оставляя вопрос о датировке открытым, следует отметить, что при наличии эпитета nb twj "владыка Обеих земель" трудно согласиться с предположением, будто за ним следует nswt t[image: image2.png]


 wj. Скорее всего знаки, выписанные после эпитета "владыка Обеих земель" , являются названием местности в Куше (например, египетским названием Гебел-Туроба, где найдена надпись). Если это так, то перед нами локальная ипостась Амона Куша. 

Новое царство.

Картуши с именами первых фараонов XVIII династии, Яхмоса и Аменхотепа I, сопровождающиеся эпитетом "возлюбленный Амоном-Ра, владыкой тронов Обеих земель" (290, с. 20, 24, 29), сохранились на о-ве Саи. 

От времени Тутмоса II в южном храме Бухена сохранился рельеф, на котором выписана монограмма имени Амона и символические знаки, характерные для египетских сцен с изображением ритуального бега (43, т. 2, с. 30). Группа символических знаков, часть из которых видна на рельефе в Бухене, согласно Г. Кеесу, сопровождает изображения ритуального бега царя еще со времени Среднего царства (164, с. 119). Наличие среди них специфического символического знака Амона [image: image3.png]


свидетельствует о почитании этого бога в храме Бухена и о проникновении в Куш египетских ритуалов служения богу. 

Храмы Тутмоса III.

Большое число надписей с упоминанием в них Амона дошло от времени Тутмоса III. В южном храме Бухена сохранился картуш Тутмоса III, где он назван "возлюбленным Амоном-Ра, владыкой тронов Обеих земель" (43, т. 1, с. 18, t. 17, fig. 2). В своей победной надписи Тутмос III подчеркивает: "пришел я из дома отца своего, царя богов Амона, который даровал мне победы" (43, т. 1, с, 49, t. 62, стк. 11). Здесь, казалось бы, египетский фараон вместе со своим богом представлен в традиционно египетском виде. Вместе с тем в другой надписи из храма Бухена Тутмос III назван "возлюбленным Анукис" (43, т. 1, с. 18, t. 17, fig. 1), а не Мут, как этого следовало ожидать, исходя из фиванской доктрины. 

На колонне 19 в храме Бухена есть изображение и надпись, относящиеся к Амону-Ра, которые расположены как бы примыкающими к надписи с картушем Тутмоса III и, возможно, относятся к его времени. В надписи говорится: 

"Амон-Ра, царь богов, владыка Фив. Воздаяние хвалы твоему ка, о Амон-Ра, пусть оно даст всю жизнь, благополучие, здоровье, ум, все то, что хвалимо и любимо для (...) (43, т. 1, с. 56, t. 67-68). 

Анализируя надписи из Бухена времени Тутмоса III, относящиеся к Амону, можно сделать вывод, что при нем был в целом сохранен культ и ритуал египетского Амона, но вместе с тем его супругой в Бухене, а как это четко будет показано в дальнейшем и в других храмах Куша, стала богиня Анукис, а не Мут Фиванская. 

Как божество с характерными египетскими эпитетами Амон-Ра почитался во времена Тутмоса III в Амаде (93, с. 6, с. 91, 80). Он выступает как бог-творец, податель жизни, благополучия и здоровья (93, с. 6, 80). Имеется изображение специфического символа Амона (93, с. 88). Судя по содержанию надписи, ритуальное действо предпринималось в знак благодарности за " появление на троне Атума" (93, с. 88). Любопытно, что в одной из надписей Амады, сопровождающей рельеф, где он показан с Сатис, Амон-Ра вообще не имеет эпитетов. Сохранилось лишь его имя (93, с. 15, t. VII). Соединение его с Сатис было характерной особенностью почитания Амона в Амаде. К тому же тот факт, что в Бухене он соединен с Анукис, а не с Мут, свидетельствует о серьезных изменениях, которые претерпело фиванское учение, и о сложении местных вариантов почитания Амона, проявившихся, в частности, в изменении его супруги. 

Следы поклонения Амону сохранились в Каср-Ибриме. Здесь на одном из алтарей изображен Нехи (царский сын Куша при Тутмосе III ) в позе адорации перед Амоном. В надписи говорится: "воздаяние почестей Амону, целование земли перед владыкой (...)" (44, t. 8). Район, где были обнаружены эти надписи, как отмечает Р. Каминос, в древности был частью большой территории, носившей название mi[image: image4.png]
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m'). Это название обозначало одновременно и поселение и район, в который входили Каср-Ибрим, Аниба и Восточная Тошка (44, с. 7) (приведены различные иероглифические варианты написания этого названия). На западном берегу, в Анибе и находился собственно город Миам, где был храм, воздвигнутый во времена XVIII династии (время Тутмоса I и Тутмоса III) (273, т. 2, с. 20). В надписях, обнаруженных там, встречаются различные эпитеты Амона. Он упоминается в погребальных текстах. Так, например, на погребальном камне Мери Амон назван "Амон-Ра древности Обеих земель (p[image: image6.png]
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wj)" и выступает как дающий омоложение (273, т. 2, с. 64). Он же появляется в инвокации htp di nsw как владыка тронов (273, т. 2, с.66) (см. также (273, с. 28, № 61)). Вместе с тем именно здесь (приблизительно время Тутмоса I или Тутмоса III) мы сталкиваемся с образованием качественно новой ипостаси по сравнению с египетской. Амон был объявлен богом области Миам, а точнее, одной из ее частей, где изгиб Нила образует своеобразный остров (совр. Гезира Ибрим и Эл-Рас), который по-египетски носил название p[image: image8.png]
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 m, или "остров Миам". Возможно, именно на этом острове помещалось святилище Амона, так как в двух надписях, обнаруженных в Анибе, он имеет титулы imn-r[image: image10.png]
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m (273, т. 2, с. 27, № 55) и imn-r[image: image13.png]
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 iw (273, т. 2, с. 26, № 48), где p[image: image15.png]


 iw идентично по смыслу p[image: image16.png]
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m (имеется в виду не какой-то остров вообще, а именно о-в Миам). К сожалению, отсутствие точных датировок не позволяет в данном случае проследить развитие локальной ипостаси. Можно было бы предположить, что первый этап образования локальной формы отразился в надписи через построение с предлогом hrj-ib (imn-r[image: image18.png]
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m), который употреблялся для обозначения богов, находящихся на чужой для них территории, а затем, когда данная ипостась воспринималась уже как местная, в надписи это проявилось через сочетание nb p[image: image21.png]


 iw "владыка острова (Миама)". 

Тутмос III изображен перед богом Амоном в Эллесиа. Сцены представляют собой эпизоды египетского каждодневного ритуала служения богу (61, t. XIII, XVI, ХХIХ). В Эллесиа партнершей Амона выступает Сатис, как и в храме Амара. Об этом можно судить по изображению на северной стене, где фараон совершает воскурение перед Амоном-Ра и подносит молоко Сатис (53, t. XXXIII, XXXIV, fig. 32). На одном из рельефов Эллесиа встречается необычное для Египта написание имени Амона-Ра - mn-r[image: image22.png]


 (61, t. ХV). Подобным образом имя Амона начертано в Асуане в надписи первого года правления Тутмоса II (288, с. 18). Такое написание имени Амона характерно для мероитских надписей, в которых оно часто передавалось без начального i (mn или mni). Отсюда возникает предположение: не передано ли имя бога в этих относительно ранних по сравнению с мероитскими надписями источниках в местном звучании. 

В крепости Кумма сохранился картуш Тутмоса III, после которого выписана фраза: "возлюбленный Амоном-Ра, владыкой тронов Обеих земель" (59, с. 123). На скале около Томбоса начертано посвящение htp di nsw "Амону, владыке тронов Обеих земель, и девятке богов, находящейся в Та-Сети" (282, с. 1375). Там же сохранился картуш Тутмоса III, что позволяет датировать надпись его временем. 

На о-ве Саи в 25-й год правления Тутмоса III был построен храм, посвященный Амону. Об этом сообщает найденная там надпись царского сына Куша Нехи (290, с. 74, надпись 13). В надписи на статуе, содержащей картуш Тутмоса III, имеется инвокация htp di nsw, обращенная к Амону, "владыке тронов Обеих земель, находящемуся во главе (hnt) Шаат" (288, с. 20, t. VI) (Предлог hnt "находиться во главе" встречается и в связи с другими ипостасями египетских и местных богов в Куше. Шаат - египетское название о-ва Саи.). 

Выдающимся деянием Тутмоса III было создание святилища Амона в Баркале, которому впоследствии суждено было стать главным религиозным центром царства Куш. Здесь была найдена гранитная стела Тутмоса III, составленная в 47-й год его правления. В ней сказано: 

"Сделал он памятник свой отцу Амону, владыке тронов Обеих земель в крепости "Повергающий чужеземцев", создав для него дом отдохновения вечности, потому что возвеличил он победы моего величества более чем какого-либо царя, жившего прежде" (230, с. 26). 

Далее идет обращение к людям Чистой Горы: 

"Слушайте, о люди, находящиеся во главе земли чужеземной, которая и есть Чистая гора, названная "Троны Обеих земель" людьми, которые не знали ее, да будете вы знать прекрасные деяния Амона-Ра перед лицом обеих земель (... ?)" (230, с. 35). 

Судя по приведенным отрывкам, войска Тутмоса III достигли Гебел-Баркала, где им удалось закрепиться. "Чистая Гора" - в данном случае Гебел-Баркал, но следует отметить, что этим же термином обозначался Абу-Симбел, Гебел-Доша (62, прим. 342). Следовательно, можно предположить, что так назывались скалистые местности, где находились святилища. Из надписи также следует, что здесь было решено основать храм Амона Фиванского, так как египтяне ("люди, которые не знали ее") назвали Чистую Гору характерным эпитетом Амона Фиванского. 

Стела Тутмоса III - первый по времени документ, свидетельствующий о закладке святилища в районе Гебел-Баркала и о внедрении здесь культа Амона. Поэтому представляется вполне правомерным замечание Г. Рейснера, что, хотя в Баркале и не найдено ни одной части храма, сооружение которой можно было бы отнести ко времени Тутмоса III, нет причин считать, что храм не был построен в его время (228, с. 73). 

В целом во времена правления Тутмоса III культ Амона распространился на значительной части территории Куша, собственно говоря, по всей завоеванной египтянами территории. Начинают возникать локальные ипостаси этого бога, которые получили свое дальнейшее развитие при последующих фараонах XVIII династии. 

Храмы Аменхотепа II.

При Аменхотепе и культ Амона поддерживался в храме Амада. На многочисленных изображениях Аменхотепа II перед Амоном в Амаде (93, с. 12, 27, 35, 38, 41, 50, 57, 68, 70, 97, 101, 117) не удается выделить локальных особенностей. При этом фараоне в храме Амада сохранялись египетские традиции и ритуалы, связанные с Амоном, - исполнение ежедневного ритуала служения богу, ритуальный бег перед богом с особыми символами (93, с. 117). В надписях говорится о господстве Амона, даровавшего победу над Кушем. Так, в тексте надписи на стеле Аменхотепа II в Амаде победы этого фараона над чужеземными странами объясняются благосклонностью к нему Амона (93, с. 20-23). Эта стела показывает, что в Куше постепенно утверждались представления о всемогуществе Aмона, нашедшие впоследствии яркое отражение в идеологии мероитской эпохи. 

При Аменхотепе II, как и ранее, Сатис, очевидно, считалась супругой бога Амона. Например, около Каср Ибрима, в нише, построенной царским сыном Куша Усерсатетом, сохранились картуши Аменхотепа II, где он назван "возлюбленным Амона" и "возлюбленным Сатис" (282, с. 1490). В храме на о-ве Саи, где сохранились надписи, свидетельствующие о том, что Аменхотеп II посвятил храм Амону (288, с. 24), к обычным египетским эпитетам прибавлены слова: "находящийся в земле Та-Сети " (288, с. 21). Аменхотеп II поддерживал также храм Амона в Баркале (288, с. 79). 

Надписи Тутмоса IV.

Следов почитания локальной ипостаси Амона в Амаде времени Тутмоса IV нет. Посвящения Амону выдержаны в духе общей концепции храма, утверждающей Амона как бога, обеспечившего победу над Кушем (93, с. 153). В надписи на статуе Тутмоса IV, найденной в Гебел-Баркале, также имеются традиционные египетские эпитеты (66, с. 26, fig. 19). 

Памятники Аменхотепа III и Аменхотепа IV.

При Аменхотепе III был основан храм в Солебе, носившем египетское название mnw [image: image23.png]


h[image: image24.png]


 m m[image: image25.png]




 INCLUDEPICTURE "G:\\Teleport Pro\\рел_куша\\l0001.gif" \* MERGEFORMATINET [image: image26.png]


t. Судя по надписям, обнаруженным в Солебе, здесь почиталась местная ипостась Амона hrj-ib mnw [image: image27.png]
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t (254, т. 1, с. 104). 

В одной из надписей Солеба назван imn-r[image: image31.png]
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t (254, т. 1, с. 99). И если приведенная здесь копия надписи Р. Лепсиуса верна, это подтверждает вывод о том, что в Солебе рассматриваемого периода сформировалась локальная ипостась Амона. Здесь же сохранились следы сцены, изображающей Эхнатона поклоняющимся Амону (254, т. 1, с. 99). При Аменхотепе III и Эхнатоне продолжал процветать храм Амона в Гебел-Баркале (228, с. 79). 

В Тошке в гробнице Хеканефер, властелина Миама, который, как полагает В.Симпсон, начал карьеру при Аменхотепе III и дожил, возможно, до конца XVIII династии, сохранилось посвящение: "А [мону-Ра], владыке тронов Обеих земель, чтобы он дал хорошее погребение после старости [...] при царе для [ка...]" (2б5, с. 5, fig. 7, D 2). Эта надпись свидетельствует о том, что функция Амона-Ра, покровителя умерших, присущая фиванскому Амону, вместе с самим образом этого бога была принесена в Куш. 

Эпоха Тутанхамона.

На стеле правителя Гемпатона (Кавы) Панахта вместе с другими богами изображен сидящий на троне Амон, к которому относится эпитет m[image: image36.png]
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itn (172, т. 1, t. 3). Стела была найдена в одном из храмов Кавы. Здесь поклонялись местной ипостаси Амона, значительно отличающейся от фиванского прообраза. Обычно в Египте этого времени Амон сопоставлялся с бараном или быком (ипостась Амон-Ра-Камутеф). В Каве же почиталась местная ипостась "лев, который господствует над южной землей" (Вариант перевода "в открытом поле", предложенный Ф. Гриффисом, не представляется убедительным, что показано М.Ф.Л.-Макадамом (172, с. 2).). Судя по египетскому названию Кавы "нахождение Амона", можно предположить, что освоение этой местности совпадало с распространением культа Амона в Египте. Во всяком случае, как отмечалось, ко времени Тутанхамона здесь уже имелись храм и поселение. Ж. Йойот ссылается на ряд документов эпохи Рамессидов, где упоминается Амон m[image: image38.png]


 

i hntj, почитавшийся в Техне (Средний Египет), на основании чего Ж. Йойот считает, что существование этого поселения в Египте следует отнести к XVIII, а не к XIX династии (Рамсес III), как думали до сих пор, ссылаясь на археологические исследования, и что Амон Техны вскоре поcле амарнского кризиса был воспринят в Гемпатоне (311, с. 193). С версией, предложенной Ж. Йойотом, трудно согласиться. Разрыв в несколько поколений он решает в пользу Египта только потому, что предположение о влиянии Куша невозможно. К тому же если сравнить варианты написания этой ипостаси Амона в Египте и Куше, то ни в одном случае мы не найдем полного сходства ни в графике, ни, что самое важное, в построении фразы. В египетских источниках не встречается слово hrj, фраза выглядела imn m[image: image39.png]
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i hrj hntj (Неясно, на чем основано предположение К. Онаша о восприятии этого эпитета из Египта (209, с. 260).). Отличительной чертой местной ипостаси Амона было не название hntj, а сопоставление его со львом. Почитание Амона как льва в Египте отмечено Де Витом для более позднего времени. Де Вит считает Амона Гемпатона уникальным явлением (58, с. 216), а К. Онаш полагает, что образ Амона Гемпатона восходит к местному культу льва (209, с. 260), что не исключено. Принимая во внимание все приведенные выше соображения, можно сделать вывод о том, что в данном случае мы имеем дело с местной ипостасью Амона, которая сложилась во времена египетского господства. Что же касается возможных переселенцев из Техны, о которой при XVIII династии мы ничего не знаем, то вопрос следует оставить открытым. 

Основной текст стелы сильно поврежден, но, судя по сохранившимся строкам, он представляет собой восхваление богов, скорее всего именно тех, которые изображены в верхней части стелы. Представляется поэтому, что в начальных строках следует читать: "(Воздаяние хвалы Амону-Ра, владыке тронов Обеих земель, льву, который господствует над южной землей, Ра-Хору Горизонта, великому богу, владыке неба)". В восстановленных строках содержится инвокация местному Амону. 

В другом храме Кавы были найдены статуи Хаемуаса и Таемуадиси времени XVIII династии. Надписи на них повреждены. На статуе Хаемуаса, который был начальником лучников Куша, упоминается имя "Амона, владыки тронов Обеих земель", далее М.Ф.Л.-Макадам восстанавливает: "для ка начальника лучников Куша Хаемуаса" (172, т. 1, с. 1, t. 4а). Тем не менее, если судить по сохранившейся фотографии, на наш взгляд, нет уверенности, что это восстановление точно. В надписи "владычицы дома, владычицы гарема Амона" от эпитета Амона сохранились лишь знаки "владыка тронов". Учитывая то, что Хаемуас был начальником лучников Куша, а Таемуадиси, по другим источникам, известна как жена царского сына Куша при Тутанхамоне - Хеви (172, т. 1, с. 13), можно предположить, что эти люди, находившиеся на службе египетской администрации в Куше, оставили посвящения государственному богу Египта Амону Фиванскому, но утверждать это, имея лишь обрывки поврежденного и ясно не указывающего на это текста, нельзя. 

В любом случае упоминание Амона со специфическим эпитетом надписи на стеле Панахта, не характерным для фиванской доктрины той эпохи, свидетельствует о том, что Амон в Каве был наделен местными чертами. 

Спеос Хоремхеба.

Спеос Хоремхеба в Абу-Ода носил египетское название "удовлетворение сердца Амона" (imn hrj ib) . Вместе с тем Амон, чье имя неоднократно фигурирует в надписях спеоса, почитался как раз в египетском варианте, т.е. как "Амон-Ра, владыка тронов Обеих земель, находящийся во главе Карнака" (54, t. 1 В 1, 6 В 6), "Амон-Ра, владыка тронов Обеих земель" (54, t. 3 В 3) или просто как Амон-Ра (54; t. 6 В 6). Это свидетельствует о том, что фараоны XVIII династии придерживались традиционных египетских верований и таким образом насаждали в Куше культ египетского Амона. Египетскому Амону поклонялись и члены местной администрации. Так, в районе Восточной Дибериа сохранилась надпись владыки Серры Джутхотепа, составленная как инвокация htp di nsw с обращением к Амону, владыке тронов Обеих земель (205, с. 41). 

При фараонах XVIII династии функционировал храм в Пнубсе (о-в Арго) (152, с. 64), где почитался Амон, которому, очевидно, и был посвящен храм (192, с. 196, 199). Возможно, что именно в это время возникла локальная ипостась Амона Пнубса, которая наряду с Амоном Гемпатона играла впоследствии ведущую роль. 

Итак, можно утверждать, что при фараонах XVIII династии в Куше предпринимались попытки насаждения культа Амона Фиванского. Вместе с тем наблюдается отход от канона, соединение его образа с образами богинь Сатис и Анукис, возникновение локальных ипостасей, в частности уникалькой ипостаси Амона Гемпатона, который был сопоставлен со львом. Особо следует подчеркнуть наличие местных ипостасей в эпоху Тутмоса III, когда для закрепления идеологического господства потребовалось, очевидно, некоторое изменение официальной идеологии. 

XIX-XX династии.

Время ХIХ-XX династий характеризуется дальнейшим развитием местных ипостасей Амона, возникших при XVIII династии, образованием новых ипостасей и вместе с тем укреплением официальной доктрины фиванского Амона. 

Согласно дневнику Р. Рейснера, в Семне на стеле, которая датируется временем после XVIII династии, имеется надпись: "подношения, которые делает царь Амону-Ра, Хору Быку, владыке Та-Сети" (цит по (290, с. 73, прим. 41)). Не являлось ли это переходным этапом к появлению ипостаси Амона Быка Та-Сети, хорошо известной в мероитскую эпоху. В другой надписи, из Анибы времени Тутмоса ш Амон-Ра упоминается вместе с Хором, владыкой Миама, и Исидой. Однако понять, каков был характер связи между ними, невозможно, так как перед иероглифами, передающими имя Амона-Ра, - лакуна. Тем не менее процитированная надпись из Анибы не оставляет сомнения в наличии связи между культами Амона и Хора в Куше, в основе которой могла лежать связь их с фараоном. 

Памятники Рамсеса I и Сети I.

С локальной формой Амона мы встречаемся в храме Бухена при Рамсесе I, где Амону поклонялись как синкретическому божеству Мин-Амону, находящемуся в Бухене. В надписи на стеле Рамсеса I - Сети I. опубликованной Ф. Шампрльоном, которая известна как стела из Вади Хальфы (а согласно Р. Каминосу, она была обнаружена во внешнем дворе северного храма Бухена (43, т. 2, с. 106, прим. 2)) сказано: "вознамерился соорудить памятник отцу Мину-Амону, находящемуся в Бухене, сделав для него наос, подобно горизонту неба, где светит Ра" (48, т. 2, с. 705). 

В издании текста этой стелы Б.А. Тураевым читаем: "Его величество... Рамсес I, ... повелел дать божественные подношения для отца его Мин-Амона, находящегося в Бухене, [предписывая] ему в храме его 12 хлебов (prts) 100 хлебов (bi[image: image41.png]


t), 4 кувшина пива, 10 связок овощей, напол-нил храм его жрецами, наполнил хозяйство его рабами, рабынями, которые были пленниками его величества, да будет он жив, благополучен и здоров, Менра, которому дана жизнь, подобно Ра, навечно. Его величество измышлял, что бы сделать полезное для отца Мина в Бухене [...] Амона в месте прекрасном эннеады" (19, с. 6). 

Р. Каминос указывает, что Версия Шампольона и Розелини о том, что северный храм в Бухене был посвящен Мин-Амону, несостоятельна. И хотя доказательств недостаточно, этот храм, очевидно, был посвящен Хору Бухена (43, т. 2, с. 106, прим. 2). Однако из текста стелы следует, что Рамсесом I, а впоследствии и Сети I был установлен и поддерживался культ Мин-Амона Бухена, который, правда, не играл ведущей роли, как показали в целом исследования храма, проведенные Р. Каминосом. Б.А.Тураев отметил, что сооружение стел было начато при Рамсесе I и окончено Сети I. Аналогичный по содержанию текст, датированный первым годом правления Сети I, есть в Британском музее. Очевидно, Сети I завершил замысел своего предшественника и соорудил в Бухене святилище, посвященное Мину-Амону (19, с. 3, 6). 

Значительно южнее Вади-Хальфы, в Сесеби, обнаружены следы трех храмов, предположительно построенных Сети I. Судя по сохранившимся фрагментам, северный храм был посвящен Хонсу, центральный - Амону-Ра, южный - Мут (30, с. 147). Инвокация типа htp di nsw, а также имя и титул Амона-Ра содержатся в надписи на стеле, найденной в Гебел-Агг (Восточная Тошка) времени Сети I (265, с. 43, fig. 34, 35). 

В Гебел-Баркале, в большом храме Амона была обнаружена стела Сети I. Строки с именем Амона разрушены. Однако в сохранившейся части можно прочитать "находящийся на Чистой Горе" (230, с. 73). Следовательно, ко времени XI х династии здесь укрепилась локальная ипостась Амона. 

Храмы Рамсеса II.

От времени Рамсеса II в Куше сохранилось большое количество памятников. В скальном храме Герф-Хуссейна Амон-Ра, "царь богов", представлен вместе с Мут и обожествленным Рамсесом II (71, с. 635). Царь изображен перед Амоном в традиционной египетской позе, повергающим врага. 

Скальный храм Бейт-эль-Вали, возможно, был построен еще при Сети I . Около этого храма не найдено следов поселения или гробниц, стало быть, храм нельзя считать сооружением, воздвигнутым для нужд местных жителей. Г. Редер предполагал, что храм служил дорожным святилищем, расположенным на пути процессий, двигавшихся в Калабшу (232, с. 1). Рике считает это недоказанным, так как о храме Калабши Нового царства ничего не известно. Тем не менее он считает такое предположение возможным, так как в гипостильном зале римского храма Калабши сохранилось изображение Аменхотепа II (231, с. 1). Может быть, этот храм и не был связан с Калабшей, ведь мы действительно ничего не знаем о существовании там храма в эпоху Нового царства. Изображение Аменхотепа II появилось здесь в птолемеевское время, оно высечено на рельефе с надписью, по характеру начертания знаков не оставляющем сомнения во времени создания (196, с. 1-3). Храм мог быть воздвигнут в Бейт-эль-Вали в результате какого-либо памятного события, связанного с кампанией фараона в Куш, которое произошло именно на этом месте. Храм назывался "жилищем Амона-Ра". Амон почитался как властелин Та-Сети (231, t. 18 B). Вместе с тем ритуал служения этому богу, судя по изображениям и надписям, исполнялся по египетскому образцу. Так, в одной из сцен, изображенных на стенах храма, Рамсес II запечатлен исполняющим ритуальный бег с веслом и символом htp перед Амоном (предполагается, что он должен получить жизнь, могущество и здоровье) (231, г. 19, 43). Согласно египетскому ритуалу, воскурение и возлияние перед передачей пищи богу совершалось четыре раза, что соответствовало, очевидно, числу сторон света. Во время церемонии жрец обходил четыре раза культовый объект (164, с. 150). Очевидно, именно эта сторона ритуала отражена в надписи, где перечисляются подношения Амону: "Совершение воскурения и возлияния чистого, чистого (повторено) четыре раза" (далее перечислены подношения Амону (231, t. 44 В)). 

В ряде надписей этого храма назван Амон-Ра с эпитетами, характерными для его культа в Фивах (231, t. 33, 35, 36). Почиталось здесь также синкретическое божество Мин-Амон-Камутеф (231, t. 45). 

В последние годы царствования Рамсеса II был сооружен храм, посвященный Амону-Ра, Хору Горизонта и обожествленному Рамсесу II в Вади-эс-Себуа. Этот храм, так же как Бейт-эль-Вали, носил название "жилище Амона". В храме сохранились многочисленные статуи, стелы, надписи с именем царского сына Куша Сетау. Очевидно, он заканчивал сооружение храма, предпринятое в 44-й год правления Рамсеса II (95, с. 11). На отдельных сфинксах, персонифицировавших фараона и божеств, почитавшихся в храме, сохранились надписи, свидетельствующие о том, что Рамсес II сделал памятник для отца Амона, царя богов (95, с. 14, № 4, с. 16, 17, 19). Культ Амона в этом храме строго выдержан в духе официального египетского религиозного учения. Амон имеет египетские по происхождению эпитеты и изображен с Мут и Хонсу (95, с. 100, 95, 81, 125, 148, 216, 217, 218, 226), почитался здесь и Амон-Ра-Камутеф (95, с. 227, 234). Но на одной из стел царского сына Куша Сетау, найденной при расчистке аллеи сфинксов, сохранились знаки htp di nsw, далее стоит imn p[image: image42.png]
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t(?) Слово iw "остров", входящее в группу знаков эпитета Амона, позволяет предположить по аналогии с Амоном о-ва Миама (см. выше) наличие локальной ипостаси. Может быть, и здесь имеется указание на святилище Амона где-то вблизи Вади-эс-Себуа, которое располагалось в местности, напоминающей остров, как и в области Миам. 

Культ египетского Амона поддерживался в это время в большинстве храмов Куша. От имени Сетау, царского сына Куша при Рамсесе II, сохранились посвящения египетскому Амону в Бухене (43, т. 1, с. 88). В Дерре, где находился храм Рамсеса II, "Амон-Pa, владыка тронов Обеих земель, находящийся во главе Карнака", изображен передающим знак жизни - он насаживается на пальмовую ветвь, которая в руках Рамсеса II (34, с. 34, t. XXVI, 1). Здесь же имеется сцена коронации Рамсеса II, осуществляемая в присутствии Амона и Мут (34, с. 52, t. XXXIX). "Амону-Pa, владыке тронов Обеих земель, великому богу, правителю Фив" совершаются подношения пищи (34, с. 78). Почитался также Амон-Ра-Камутеф (34, с. 44, t. XXXII). Вместе с тем в храме поклонялись "Амону Дома (или храма) Мериамона-Рамсеса в доме Ра". Это название Рамсес II дал храму в Дерре, который он посвятил Ра (34, с. 2). И именно перед локальной ипостасью Амона, или "Амоном-Pa, владыкой тронов Обеих земель, находящимся в храме Мериамона-Рамсеса в доме Ра", Рамсес II совершает ритуал принесения в жертву четырех пленников, сопровождающийся словами, утверждающими власть Рамсеса над чужеземными странами (34, с. 13, t. IX). Однако этот Амон обладает характерными эпитетами Амона Фиванского (34, с. 31, t. XXIII, 2, t. XLV, 1, с. 64, t. XLVIII, 1), его супругой выступает Мут (34, с. 49, t. XXXIV) . 

Следы культа Амона при Рамсесе II сохранились и в Каср-Ибриме (44, с. 44, № 2, с. 49). 

При Рамсесе II реставрировали храм в Эллесиа. В честь этого события была установлена стела, где изображен Рамсес II, подносящий две вазы с вином Амону (53, fig. 27). Сохранилось также изображение Сетау в позе адорации перед Амоном (70, t. XL). 

Абу-Симбел.

В великолепном комплексе храмов, созданном Рамсесом II в Абу-Симбеле, важная роль отводилась Амону-Pa. Ему была посвящена южная часть Большого храма (62, с. 16; 307, с. 137). Большинство изображений и надписей выдержано в египетском стиле (182, т. 3, t. 185с, 188а, 189g, 191d, 189a, 190с). 

Почитался также Амон-Ра-Камутеф, находящийся в Ипет, в образе итифаллического бога (182, т. 3, t. 191 g). 

Кроме этих традиционных изображений в Большом храме Абу-Симбела есть изображение сокологолового бога с эпитетами "Амон-Pa, находящийся во главе Обеих земель, находящийся во главе острова (iw), великий бог, владыка неба" (182, т. 3, t. 191 b), и антропоморфного бога с аналогичным эпитетом, к которому добавлены еще слова "владыка неба, находящийся во главе своего Ипет" (182, т. 3, t. 191c). Эпитет "находящийся во главе острова", который имеет здесь Амон, несколько напоминает те, что засвидетельствованы в Миаме и Вади-эс-Себуа, однако характер написания не дает основания предполагать наличие местной ипостаси, так как в целом все эпитеты египетского происхождения и после знака острова ничего не следует. В позднее время засвидетельствовано смешение написания слов iw и i[image: image44.png]


t (W b. i, 17). Может быть, и в данном случае подразумевается Амон как владыка различных мест или наиболее почитаемый бог Египта? Изображения сокологолового (182, т. 3, t. 191 b), а также крокодилоголового бога, сопровождающиеся именем Амона (182, т. 3, t. 188h) (если это не ошибка участников экспедиции Р.Лепсиуса), результат синкретических образований, что могло отразиться и на иконографии. Трудно сказать, на какой почве они могли возникнуть. В целом, насколько можно судить по опубликованным изображениям и надписям, в Абу-Симбеле преобладали египетские формы Амона. Вместе с тем на одном из рельефов бараноголовый Амон имеет эпитеты "владыка тронов Обеих земель, находящийся во главе Та-Сети" (182, т. 3, t. 191 а). Кроме того, согласно замечанию С. Дерош-Ноблькур и С. Куенц, в южной капелле террасы Большого храма имеется изображение фараона, который поклоняется "Амону-Pa, владыке тронов Обеих земель, находящемуся на Чистой Горе Напаты". Надпись чрезвычайно важна, так как позволяет предположить, что ко времени правления Рамсеса II в Гебел-Баркале сформировалась местная ипостась Амона, что поселение с названием "Напата" играло уже значительную роль. При Тутмосе III, в анналах которого упоминается Амон Чистой Горы, топоним "Напата" не фигурирует (Название Напата впервые упоминается в надписи на стеле Аменхотепа II из Амады как поселение, на стенах которого был повешен мятежник из Сирии (282, с. 1297-1298).). И хотя в храме Гебел-Баркала не сохранилось следов деятельности Рамсеса II, есть все основания считать, что в его время этот храм процветал (Согласно данным Г. Рейснера, в Гебел-Баркале найдены следы деятельности Сети I (228, с. 84).) и местная ипостась Амона вышла далеко за пределы узколокального бога. 

В Малом храме также почитался Амон-Pa, причем, очевидно, как египетский бог (298, с. 27, 56, 31, 59, 76). На одном из рельефов изображена Нофертари как жрица Амона, так как она имеет эпитеты "чистая руками, которыми она держит два систра, чтобы доставить удовольствие своему отцу Амону" (298, с. 21). 

Зато в Акше, расположенной несколько южнее Фараса, изображен Рамсес II, совершающий подношения Амону, "находящемуся в Пер-Усермаатра, великому богу владыке Та-Сети" (182, т. 3, t. 191). Эпитет "находящийся в Пер-Усермаатра или храме, носящем имя Рамсеса" указывает на существование в Акше храма или святилища, где почиталась локальная ипостась Амона. 

Надписи Рамсеса III и Сети II.

Во времена Рамсеса III (IV?) поддерживался культ Амона в Бухене. Об этом свидетельствуют имена жрецов Амона, сохранившиеся в надписях из этого храма (43, т. 1, с. 44). 

От времени преемников Рамсеса III, начиная с Сети II и до эпохи возвышения местных правителей Куша, сохранились лишь единичные свидетельства почитания Амона. Тем не менее они дают возможность предположить непрерывность в развитии местных и египетских форм Амона в Куше на всем протяжении египетского владычества. 

От времени Сети II в южном храме Бухена сохранился его картуш, где он назван "возлюбленный Амоном-Pa, владыкой тронов Обеих земель" (266, с. 155, t. LXXVIII, 3). На стеле в скале района Абу-Симбела сохранилось посвящение Амону-Pa, владыке тронов Обеих земель, от имени Сети II (182, т. 3, t. 204f). 

В недавно опубликованной статье Ж. Клер, ссылаясь на фрагментарную надпись на рельефе, обнаруженном у одного из парижских антикваров, предположил, что храм в Дебоде, где почиталась ипостась Амона - Амон Тахут, был основан при Сети и (51, с. 107). Это предположение Ж. Клера представляется убедительным, так как в храме был найден блок с именем Сети II, а египетские погребения в некрополе Дебода относятся к концу Нового царства, следовательно, там уже существовало поселение (232, с. 5). Египетское название Дебода было t[image: image45.png]


 hwt, т.е. "храм". Следовательно, при Сети и появляется новая локальная форма Амона - Амон Дебода. Согласно опубликованной Ж. Клером надписи, Амон Дебода почитался вместе с Мут и Хонсу (51, с. 106 -107). 

Надписи XX династии.

Во времена Рамессидов поддерживался культ Амона в Бухене. Об этом свидетельствуют обнаруженные там титулы и имена жрецов Амона, а также посвящение Амону типа htp di nsw (2б6, с. 98). На одной из стел Рамессидов, найденной в Амаре, изображен Амон-Ра (64, с. 88). В Гебел-Варкале сохранились следы деятельности Рамсеса IX (228, с. 84) (В храме Семны имеется надпись царицы Катималы, изображенной перед Исидой. В сопровождающей изображение надписи, интерпретация которой весьма трудна, упоминается Амон и его слуги (т.е. жрецы) )99, с. 30-32). По характеру надписи Г. Грапов считает возможным датировать ее XXI-XXII династией (99, с. 28). Он отмечает, что, по поздним источникам, Катимала была женой Аспелты, но в его большой надписи упоминается его жена Макареш (99, с. 27). Согласно Р. Каминосу, Катимала была правящей царицей, "эфиопской или скорее мероитской" (46, с. 85).). 

Как же видоизменялся культ Амона при египетских фараонах? 

Первые следы культа Амона относятся к эпохе Среднего царства (XIII династия), распространение его культа совпадает со временем его расцвета в Египте (XVIII династия). 

Культ Амона был воспринят по всей территории Куша, захваченной египтянами. Исследование надписей и посвящений Амону позволяет сделать вывод о распространении и утверждении в Куше фиванского учения об Амоне, объявляющего его верховным богом, богом-покровителем царя, который освящает его победы и власть. С этим учением был насажен и египетский ритуал служения Амону. Таким образом, в Куше прочно утвердились египетские представления о всемогущем Амоне как о государственном боге и культ его получил повсеместное распространение. Вместе с тем закладываются основы местных верований путем образования локальных ипостасей Амона. При этом если рассматривать локальный культ Амона в целом, то для этого этапа следует отметить значительную роль фиванского Амона, так как образование местных форм отразилось в надписях через соответствующую формулу: имя Амона, предлог hrj-ib, указывающий на иноземное происхождение этого бога, и местный топоним. Более того, появляется существенно отличная от фиванского образа ипостась Амона Гемпатона (где он сопоставлен со львом), которой в последующие эпохи принадлежала важная роль в религии Куша. Супругой Амона в ряде случаев являются богини областей 1-го порога - Сатис и Анукис, что также подтверждает предположение о создании собственного религиозного учения. 

Мероитское царство.

С конца Нового царства и до VIII в. до н.э. мы не имеем сведений о религии Куша, и вообще этот период из-за отсутствия источников считается "темным периодом" в истории Куша. Власть египтян была утрачена, и здесь шел процесс создания независимого государства, которое и само уже претендовало на господство над Египтом. 

От времени первых из известных нам правителей Куша, Алары и Кашты, почти не сохранилось источников. О том, что происходило во времена их правления, приходится судить большей частью по анналам царей, правивших позднее, так что трудно установить, действительно ли описываемые события относятся к ним, или же просто им приписаны. Но в любом случае временной разрыв между письменным свидетельством и временем предполагаемого возникновения (если речь идет об Аларе и Каште) исключительно мал. В надписи на стеле 6-го года Тахарки из Кавы говорится: 

"Были предназначены для службы ему (Амону-Ра Гемпатона) матери моей матери (17) их великим братом, сыном Ра, Аларой, правогласным, со следующими словами (досл. "говоря"): "О бог, знающий тех, кто благоволит к нему, быстро идущий, приходящий к тому, кто взывает к нему. (18) Видел ты меня в теле матерей моих (?), так как ты создаешь (досл. "устанавливаешь") детей их на земле. Действуешь ты для них, как действовал бы для меня. И повелеваешь ты, чтобы достигли они (19) благополучия" " (172, т. 1, t. 8). 

Если описываемые события и ритуал действительно существовали при Аларе, то можно считать, что: 1) уже ко времени его правления значительную роль в создании религии нового государства сыграл Амон Гемпатона, а именно в его образе, как мы отмечали, в наибольшей степени отразились местные черты; 2) в Куше уже во времена Алары существовал обычай посвящения женщин, членов царской семьи, Амону в качестве жриц. Было ли это связано с попытками ограничения количества претендентов на царский престол, или представлением о том, что богу могли служить только женщины знатного происхождения, судить трудно. Вероятнее последнее, так как жены царей Куша часто изображены на стелах как жрицы; 3) в Куше была воспринята идея теогамии и божественного предопределения будущего властителя еще в чреве матери. Последнее, очевидно, служило идеологическим обоснованием выбора властелина, который утверждался оракулом Амона. Оба эти момента в религиозной доктрине Куша были, очевидно, взаимосвязаны. Эпитет Амона "приходящий к тому, кто взывает к нему", впервые появляющийся в этой надписи и приписываемый времени Алары, впоследствии часто встречается в храмах Куша, он относится к Амону и другим богам, игравшим существенную роль. Здесь, возможно, отразились определенные особенности ритуала, связанные с практикой оракула, после чего всенародно объявлялась воля бога. 

Итак, к VIII-VII вв. до н.э. в Куше оформились существенные черты религиозного учения о местном Амоне как боге складывающегося государства, утверждающего права на престол. И если сама идея теогамии могла быть воспринята из Египта, то необходимое участие Амона в выборе властелина, подчеркнутое во всех стелах кушитских царей, и ритуалы, с ним связанные, безусловно были местной особенностью религии Куша. 

В надписи Тахарки 8-10-го годов из Кавы говорится о чуде, совершенном Амоном в чреве матери Тахарки, так как "мать его матери была предназначена для службы ему (т.е. Амону) ее великим братом, сыном Ра, Аларой, (23) [правогласным], со словами: "О бог великолепный, быстро идущий к тому, кто взывает к нему. Обрати свой взор ради меня на сестру мою, женщину, выношенную вместе со мной в одном чреве. Да сделаешь ты для нее подобное тому, что сделал ты, когда сотворил ты чудо" " (172, т. 1, I. 12). 

Судя по этим словам, в Куше уже при Аларе мог существовать обычай посвящения одной из сестер правителя Амону с тем, чтобы ее сын, т.е. племянник существующего правителя, стал царем. Очевидно, именно так следует понимать приписываемые Аларе слова: "обрати ради меня взор на сестру мою, женщину, рожденную вместе со мной в одном чреве". Таким образом, еще при жизни правителя намечался будущий преемник, законность прав которого освещалась легендой о божественном рождении, данном Амоном. Представляется неправомерным, как это делает, например, М.Ф.Л.-Макадам, переводить строки 'sn's [image: image46.png]




 INCLUDEPICTURE "G:\\Teleport Pro\\рел_куша\\l0001.gif" \* MERGEFORMATINET [image: image47.png]


s[image: image48.png]


r[image: image49.png]


 lrr "братом, вождем, сыном Ра, Аларой" (172, т. 1, с. 36). Знак A19 (Описание знаков здесь и далее дано по таблице А. Гардинера (83).) является в данном случае прилагательным "великий", который в сочетании со словом 'sn имеет значение "старший брат" (W b. l, 326) . Кроме того, перевод [image: image50.png]
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как "вождь" невозможно соотнести с одним из титулов египетского фараона, s[image: image52.png]
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, который носит в обеих надписях Алара. 

Два документа, исследованные Ж. Лекланом (стела в Элефантине и эгида с именем Кашты, преемника Алары), позволили ему прийти к выводу, что Кашта действительно считался фараоном Египта. Изображение на эгиде, как полагает Ж. Леклан, является свидетельством пребывания Кашты в Фивах и удочерения его дочери, Аменардис, Шепенупет, дочерью Осоркона III, что, в свою очередь, вело к внедрению обычаев фараоновского государства в Куше (176, с. 80-81). К выводам Ж. Леклана хочется добавить следующее. В документах, исследованных им, Кашта имеет развернутую титулатуру египетского фараона с различием имен nswbjt и s[image: image54.png]
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, в его картуш включен египетский титул "возлюбленный Амоном" (172, т. 1, с. 90, t. ХLV) Но, с другой стороны, картуш Кашты, обнаруженный в Каве, имеет элемент irk, что является указанием на царское звание в Куше (5, с. 96-98). Следовательно, Кашта, являясь законным властелином Куша, действительно претендовал, и, вероятно, весьма успешно, на господство в Египте. Возможно, он завоевал часть Египта и был, как полагает Ж. Леклан, в Фивах. Если принять это предположение, то становится ясен смысл строк большой надписи Аманнетеиерике из Кавы, где о Каште говорится как о владыке Обеих земель: 

"И сказал его величество в присутствии этого бога [...] для меня (?) [...] чужеземные страны (?) [...] Сделай для меня (115) так, как сделал ты для царя Кашты, право - [гласного...]. Сказал этот бог: " [Я] даю [тебе...] (116) его (?)". И он сказал ему: "Я даю тебе [Обе?] земли [Север, Юг], Запад и [В]осток. Даю я тебе (Или "владыке", так как в надписи четко виден знак nb.) подобно тому, как [дал] я царю [Каште, правогласному]" " (172, т. 1, t. 26). 

Эти строки подтверждают также, что при Каште к Амону обращались как к всемогущему богу, дающему господство над чужеземными странами. Таким образом, можно предполагать, что уже в то время под эгидой Амона совершались завоевательные походы в Египет, увенчавшиеся полной победой при преемнике Кашты Пианхи. 

Надписи Пианхи.

Еще при Каште началось сооружение храма в Гебел-Баркале, которое завершил Пианхи (228, с. 85). Он же восстановил старый храм, функционировавший еще в период Нового царства, достроил там алтарное помещение, где установил свой алтарь, колонный зал и новый пилон. 

По возвращении Пианхи из похода в Египет строительные работы в Баркале продолжались. При Пианхи в Гебел-Баркал были привезены бараноголовые статуи Аменхотепа II из Солеба (228, с. 85). 

Перенос статуй баранов из Солеба вызван был, очевидно, возвеличением культа бараноголового Амона (Согласно К. Онашу, который ссылается на исследование Д. Видьдунга, культ бараноголового Амона попал в Египет из Куша (210, с. 2). И. Хофманн, опираясь на данные археологических памятников ранней истории Куша, считает культ бараноголового Амона египетским по происхождению (147, с. 2-3).). Так, на стеле Пианхи в Гебел-Баркале, установленной до его похода в Египет, изображен сидящий на троне бараноголовый Амон с солнечным диском на голове, протягивающий царю корону Нижнего Египта и головной убор с уреем. Позади него Мут и Хонсу, что еще раз подтверждает восприятие в Гебел-Баркале фиванского учения об Амоне. В тексте сказано: 

"Слова, сказанные Амоном, владыкой тронов Обеих земель, того, кто предопределяет (судьбу) (dhn), священного, (2) сыну его, любимому им, Пианхи: "Говорил я тебе еще в (3) теле твоей матери, что будешь ты правителем (hk[image: image56.png]


)Египта. (4) Знал я тебя в семени, когда был ты (5) в яйце, что будешь ты (6) властелином (nb). Я повелел, чтобы ты получил двойную корону, в которой появился Ра (7) в доброе старое время. Отец дает (8) процветание своему сыну, иименно я есть тот, кто предназначил (царство) для тебя. Кто разделит это с тобой (?). (9) Я, владыка неба. То, что было дано мне для (?) (от ?) Ра, (это то, что) дал он своим (10) детям, богам и (11) людям. Я тот, кто дает тебе (это) предназначение (nt[image: image57.png]


). Кто разделит (это) (12) с тобой? Никакому другому (?) царю не предписывается это. (13) Я тот, который дает царство (?) тому, кому я желаю" " (228, с. 90). 

Далее, согласно тексту, следует реплика Мут и Хонсу, подтверждающая получение короны от Амона, и после лакуны идут слова царя: 

"(17) Говорит он: "Приказал мне Амон Напатский (18) стать правителем (hk[image: image58.png]


) каждой чужеземной страны. Тот, которому я говорю: "Ты властелин (wr)", он станет властелином. Тот, которому (19) я говорю: "Ты не властелин", он не будет властелином. Повелел мне Амон Фиванский быть правителем Египта. Тот, которому я (20) говорю: "Соверши появление", [совершает появление], тот, которому я говорю: "Не совершай появления", не совершает появления. Каждый, к которому (21) я обращаю свое лицо, его город, не будет царства (?) в (?) руке моей. О боги, делающие царем, и люди, делающие царем, (23) Амон был тем, кто сделал меня" (228, с. 90). 

Общее содержание текста на этой стеле, которую Рейснер считает возможным отнести к первой половине царствования Пианхи (228, с. 94), свидетельствует о попытках сочетания фиванского и напатского учений об Амоне. Здесь впервые четко разделены две ипостаси. Амон Фиванский повелевает Пианхи быть правителем Египта, а Амон Напатский - правителем каждой чужеземной страны, возможно различных племен, подвластных царю Куша. В начале повествования утверждается божественное предопределение Пианхи на царство, данное ему еще в чреве матери Амоном, владыкой тронов Обеих земель, назначающим (на престол). В тексте первой части стелы, где говорится о передаче Пианхи власти и царства, дважды повторена фраза "кто разделит (?) это с тобой", что свидетельствует о стремлении показать свою исключительность и превосходство перед другими возможными претендентами, которые, очевидно, всегда существовали, иначе бы цари Куша не уделяли в своих стелах столько внимания описанию своего божественного предопределения в чреве матери. 

В надписи на колоннах зала храма B 502, который, согласно Рейснеру, был сооружен до похода в Египет, сохранились картуши Пианхи, названного возлюбленным Амоном-Ра Гемпатона и Амоном-Ра Пнубса (66, В 502). Следовательно, при Пианхи поддерживался храм в Гемпатоне и Пнубсе, последний располагался в районе 3-го порога на о-ве Арго. 

В 21-й год своего правления (730 г. до н.э.) Пианхи совершил поход в Египет. Об этом рассказывается в его надписи на стеле, найденной в храме Амона в Гебел-Баркале. Здесь, как и в предыдущей стеле, Пианхи воздает хвалы Амону Фиванскому и Амону Напатскому. Отправляясь в Египет, Пианхи всячески подчеркивает, что его действия совершаются с ведома Амона: "Ты знаешь, что Амон - бог, пославший нас" (583, с. 8, стк. 12). "Нет силы в борьбе (tr=dr, Wb IV, 473), которую бы не ведал он" (т.е. Амон) (283, с. 9, стк. 13). Находясь в Египте, Пианхи всячески выражает свое почтение к Амону Фиванскому: "Поплыл его величество в Фивы, и справил он праздник Амона в Луксоре" (283, с. 16, стк. 29). Он также принес большие жертвоприношения Амону (283, с. 22, стк. 70) и сменил казначея сокровищницы и надзирателей амбаров Амона (283, с. 25, стк. 81). Вместе с тем, судя по одному из отрывков стелы, главной фигурой, освящающей поход Пианхи, является не Фиванский, а Напатский Амон: 

"И вот после того, как будут отмечены церемонии Нового года и я совершу жертвоприношения отцу моему Амону (очевидно, Напатскому) в его прекрасный праздник, когда совершает он свое прекрасное появление в Новом году, чтобы отправил он меня в мире увидеть Амона в прекрасный праздник торжества Опет, чтобы повелел я ему появиться в ладье mskt (?) (26) в Луксоре в праздник его прекрасный празднования Опет накануне праздника установления (mn) в Фивах, который делал для него Ра в первый раз (т.е. вначале, давно). Повелел я ему явиться в дом его и упокоиться на троне в день введения бога, (в) 3-й месяц сезона половодья, (в)день 2-й" (283, с. 14, стк. 25-26). 

Эти строки стелы Пианхи указывают на его намерение участвовать в церемониях, посвященных Амону Фиванскому, о чем он и просит Амона Напатского ("чтобы он отправил меня в мире, дабы увидеть Амона [Фиванского]"), с целью обеспечить себе успех в Египте. Вероятнее всего, Пианхи хотел в Египте сам совершить церемонии служения Амону в главные праздники, отмечавшиеся в Фивах. Подобные церемонии совершались и в Напате. Это предположение подтверждается находкой гранитной подставки алтаря в вестибюле Большого храма Амона в Гебел-Баркале (В 500) вре мени Тахарки. На рельефе стены комнаты, где находилась подставка для алтаря, имеется изображение алтаря и процессии богов, которое напоминает ритуал "выхождения Амона", практиковавшийся в Карнаке и Фивах, когда статую Амона помещали внутрь золотой барки, которую жрецы несли на плечах (293, с. 87) (там же указана литература по этому вопросу). В иероглифической надписи, сохранившейся на этой подставке, сказано: 

"[Тахарка, сделал] он памятник свой для своего отца Амона-Ра, владыки трон(ов) Обеих земель, великого бога, находящегося в Та-Сети, гранитный постамент, чтобы он мог отдыхать на нем в его храме. Никогда не делалось подобного" (29З, с. 88-89). 

Место, где останавливался бог во время процессии, называлось htp. Значит, если предположить, что памятник, построенный Тахаркой в Гебел-Баркале, и есть место отдыха священной барки Амона, то, следовательно, в Напате совершалось такое же "выхождение Амона", что и в Фивах (293, с. 89). В.Веркуттер, ссылаясь на неопубликованные фотографии, принадлежащие Восточному институту Чикаго, указывает на существование сходного ритуала в Солебе, где была найдена подобная подставка (293, с. 89). В Санаме, расположенном на противоположном от Напаты берегу, Ф. Гриффис обнаружил рельеф, изображающий процессию с баркой Амона на плечах и подставку, сходную с найденной в Гебел-Баркале, но без надписи (114, с. 96). Отсюда можно предположить, что храмы Амона в Напате и Санаме были связаны между собой во время церемонии богослужения и в дни специальных празднеств Амона. 

Памятники Тахарки.

О том, что в Гебел-Баркале почитался именно Амон Напатский, свидетельствует надпись на основании статуи Тахарки, найденной в храме Гебел-Баркала, где он назван "возлюбленным Амоном Напатским, находящимся на Чистой Горе" (66, с. 20, fig. 6). Вряд ли можно сомневаться, что именно об этом боге говорится в надписи Тахарки на сером гранитном алтаре, где в одном случае даже не упоминается имя Амона и он назван лишь "владыка тронов Обеих земель, находящийся на Чистой Горе". В другом случае он назван " Амон-Ра, находящийся на Чистой Горе" (66, t. XXIX A). В одной из строк надписи на алтаре говорится о том, что "сын Ра, Тахарка, живущий вечно, сделал памятник свой для своего отца Амона-Ра, владыки тронов Обеих земель, великого бога", в другой - назван "Амон-Ра, владыка тронов обеих земель, великий бог, находящийся в Та-Сети" (66, t. XXIX В, C). В других фразах этой надписи Тахарки отражен главный момент представлений об Амоне (в данном случае, об Амоне Напатском, так как именно к нему относятся рассмотренные посвящения на алтаре) как о государственном боге, освящающем и предопределяющем царство: "Прекрасен царь Тахарка, восхваляющий отца своего, великого бога, чье имя владыка Та-Сети. Дает он царство на троне его Напатском" (66, t. XXIX В). Бараноголовый сфинкс, охраняющий Тахарку, из храма Гебел-Баркал (140, с. 69) символизировал, по всей вероятности, также Амона Напатского. 

Кроме храма Гебел-Баркала, который, очевидно, был главным святилищем страны, значительная роль при Тахарке отводилась храмам Кавы, как важному религиозному центру. В тексте Стел Тахарки 6-го года правления говорится о том, как, отправляясь в Египет по приказу Шабатаки, Тахарка посещает Гемпатон и обнаруживает храм Амона в разрушенном состоянии: 

"Прошел он в ном Амона Гемпатона, целовал он землю (?) перед дверью храма вместе (10) с армией его величества, которая плыла на север вместе с ним. Нашел его величество храм этот, который был построен из кирпича. (11) Холм достиг вершины храма, засыпав (его) землей, в то время года, когда можно бояться появления дождя. Сде лалось сердце его величества (12) печальным, и, когда его величество появился в качестве царя Верхнего и Нижнего Египта, укрепили две владычицы (корону) на голове его, и имя его стало Хор, возвысивший корону, вспомнил он (13) этот храм, который видел он в молодости в год первый явления своего. Сказал его величество семерам своим: "Итак, я желаю, чтобы был построен храм отца (14) моего, Амона-Ра Гемпатона, так как был он построен из кирпича, но засыпан землей, а это (15) неприятно для сердца. Был этот бог в этом месте, неизвестно, что наделал дождь, но это именно он (т.е. бог) сохранил этот храм до тех пор, пока случилось так, что явился я в качестве царя, (16) потому что знал он, что сделал для него памятник сын его, то есть я, которого он породил"" (172, т. 1, t. 8). 

Судя по содержанию надписи, храм в Гемпатоне в начале царствований Тахарки был в запустении, что могло произойти после утраты египтянами власти. Возможно, и при Пианхи, занятом завоеванием Египта, Гемпатону не уделялось должного внимания. Вряд ли запустение этого храма связано с более глубокими причинами. 

Далее в надписи говорится: 

"И его величество приказал армии его (21) отправиться в Гемпатон вместе с многочисленными рабочими и искусными ремесленниками. Неизвестно число их, с ними был архитектор (?) (досл. "начальник работ") для того, (22) чтобы возглавить работу в этом храме, в то время как его величество был в Мемфисе. 

И тогда был построен этот храм из прекрасного твердого белого песчаника, прекрасен он и (23) прочен,- так как делалась работа [эта] навечно. Фасад его [был обращен] на запад (?) [сделан?] из золота, колонны из золота, ворота (?) (24) его из серебра; были построены пилоны его, сооружены двери его и вырезано на нем Великое Имя его величества. Посажены [около] него многочисленные деревья (25) в землю, вырыты озера [около] него вместе с домом очищения, наполнен [он] принадлежностями для него из золота, серебра и (26) меди, так что неизвестно число их. Сможет умиротвориться этот бог внутри его, сияющий и прекрасный, навечно, (27) вознаграждая за это жизнью и могуществом появившегося на троне Хора навечно" (172, т. 1, t. 8). 

Очевидно, в числе рабочих, посланных в храм, были египтяне, так как приказ исходил от Тахарки, находящегося в Мемфисе, но уже в восстановленном храме в Каве был сохранен местный облик Амона. Это прослеживается в головном уборе Амона (172, т. 1, t. 8, 14), его отличительном эпитете "лев, над южной страной, который в Гемпатоне" (172, т. 1, t. 35), соединении с Анукис, а не с Мут. Следовательно, в сложении ипостаси Амона из Кавы значительную или даже решающую роль сыграли местные элементы. 

На одной из сторон стелы Тахарки 2-8-го годов правления бараноголовый Амон Гемпатона изображен вместе с Анукис. Здесь же представлены Нехбет, владычица Верхнего Египта, и Уаджит (172, т. 1, t. 6). Привлечение богинь, имена которых составляли один из элементов царской титулатуры Египта, и соединение их с Амоном Гемпатона должно было, очевидно, символизировать право на управление обеими странами, что еще более отчетливо видно на второй стеле Тахарки 6-го года правления из храма Т в Каве. Здесь изображены две ипостаси Амона, которым Тахарка делает подношения. Один из них Амон-Ра - владыка тронов Обеих земель, другой - Амон-Pa Гемпатона (172, т. 1, t. 10). Изображение двух Амонов, впервые представленных вместе на стеле Тахарки, появляется впоследствии у многих царей Куша (см. ниже). Основной текст стелы повествует о разливе Нила, о котором Тахарка молил своего отца Амона-Pa. Сходные надписи найдены в Коптосе и Матанахе (172, т. 1, с. 22, t. 10). 

В стеле 8-10-го годов правления Тахарки говорится о строительстве храма, посвященного Амону-Pa, владыке Гемпатона (172, t. 12 стк. 4, 8, 12): 

"Его величество сделал это, так как любил он отца Амона-Ра, владыку Гемпатона, очень сильно, и знал он, что будет он превосходен в сердце его (т.е. это будет угодно Амону), того, кто шагает быстро и приходит к тому, кто его зовет, из-за чуда, которое он совершил для матери его, в чреве ее до того, как она родила" (172, т. 1, t. 12, стк. 22). 

Затем Тахарка ссылается на древний обычай, установленный еще Аларой, посвящать сестру Амону, возможно с целью предопределения будущего царя, и говорит: 

" "Отвратил ты ради меня дурной замысел, направленный против меня, и (24) установил ты меня как царя. Сделай же, для моей сестры подобное этому, так как ты выделил детей ее на этой земле, и тот, которому ты повелишь, чтобы достиг он благополучия, появится в качестве царя, подобно тому, как ты сделал это для Меня". Слушал он все то, что было сказано ему, не отворачиваясь от того, что говорят ему. Поместил (т.е. избрал) он для себя сына своего из братьев его, сына Ра, Тахарку, живущего вечно, как царя (?)" (172, т. 1, t. 12) 
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nh dt nsw нуждается в дополнительном обосновании. Начало следующего за данной строкой столбца иероглифов разрушено, поэтому неясно, куда следует отнести слово nsw. Согласно нашей интерпретации, перед словом nsw, которое надо отнести к этой фразе, следовало бы ожидать предлог m, а перед словом snw - предлог n, которые здесь отсутствуют. Вместе с тем и этот факт, и некоторая неясность грамматической структуры не являются препятствием к тому, чтобы понять предложение именно так. Основанием этому служит сравнение с отрывком текста стелы избрания Аспелты, где говорится о том, что братья царя были помещены перед богом (283, с. 94, стк. 18). Возможно, нечто подобное описано и в стеле Тахарки и, так же как и Аспелта, Тахарка был одним из братьев, претендентов на престол. Отсюда становится понятным то пристальное внимание, которое Тахарка уделяет в своих стелах доказательству своего права на управление, возводя это к обычаям предков. Это свидетельствует о возможной борьбе за власть между претендентами на престол, в которой решающая роль должна была принадлежать жречеству, обслуживающему основные храмы Амона. В благодарность за избрание на престол Тахарка заботится о процветании храма Амона, культ которого в Гемпатоне, согласно его заявлению, он возродил: 

"[...] чтобы увеко[вечить] имя его, чтобы восстановить памятник его, чтобы упрочить статуи его, чтобы высечь имя его на храме, чтобы произносить имя матерей его умерших, чтобы были установлены для них инвокационные подношения хлеба, пива, быков, пищи, чтобы дать для них многочисленных погребальных жрецов (hm - k[image: image67.png]


), богатых вещами всякими. Сделал он (это), чтобы была дана жизнь всяческая, подобно Ра, навечно" (172, т. 1, t. 12, стк. 25). 

Судя по содержанию этой строки, Амон Кавы объявлялся не только покровителем правящего царя, но и его предков по женской линии, что вероятно, отражает особенности престолонаследия в Куше. 

Стела 10-го года правления Тахарки повествует об открытии храма Амона Гемпатона (172, т. 1, t. 6, стк. 1). На верху стелы изображены два Амона, как и на стеле 2-8-го годов. В основном тексте стелы говорится о церемонии открытия храма, которая была совершена в день Нового года, как это обычно происходило в Египте (172, т. 1, t. 14, стк. 17. Очевидно, перед тем как открыть храм, было совершено "воздвижение", обрызгивание и предоставление храма его владельцу (172, т. 1, t. 14, стк. 1). М.Ф.Л.-Макадам, подробно прокомментировавший эту строку, приводит сходные примеры из ритуалов, зафиксированных в различных египетских храмах, где все действия совершались над маленькой моделью здания; над которой царь разбрасывал кристаллы соды, и которую передавал богу. Нечто подобное изображено на восточной стене гипостильного зала храма Тахарки (172, т. 1, с. 43). Сам Тахарка следующим образом рассказывает о своем деянии: 

"Царь Верхнего и Нижнего Египта Тахарка, да будет он жить вечно, сделал он памятник свой, храм для отца своего Амона Великого, который находится в {следует название топонима. Значение неясно. Мнение Л.-Макадама, согласно которому это вариант написания слова "Гемпатон" (см. комментарий к строке 2) неубедительно}, сооружен (он) из (3) камня как памятник вечности. Построены стены его, возвигнуты колонны его, установлены твердо, навечно. Более того, его величество приказал, чтобы на юг был отвезен (4) настоящий кедр из Ливана и установлена древесина его в этом храме, который сделал его величество для своего отца Амона, чтобы дать [его] (кедр) пилон[ам...] которые сделал его величество. (5) Именно он заботился о чистых водах алтарей, чтобы удовлетворить сердце Амона Великого" (172, т. 1, t. 147. 

Отношения между царем и богом do ut des четко прослеживаются в следующих строках текста стелы, где Тахарка утверждается царем именно потому, что он замыслил построить храм: "Его отец Амон избрал его [...] когда (7) он узнал, что его желание было построить дома богов и восстановить храмы" (172, т. 1, t. 14). 

В Санаме, на противоположном от Напаты берегу Нила, Тахаркой также был воздвигнут храм, где на одном из рельефов был изображен бараноголовый сфинкс, названный Амоном Пнубса. (111, с. 26). Такой же сфинкс, но без надписи обнаружен в храме Тахарки в Гебел-Баркале (182, т. 5, t. 9). Он же изображен на одном из скарабеев, найденном в погребении Санама времени XXV - XXVI династии (115, с. 10-11, t. L). О местной ипостаси Амона Санама во время Тахарки ничего не известно. Отличительный эпитет "Бык Та-Сети" для Амона Санама известен лишь по документам Аспелты. Однако вполне возможно, что ипостась Амона Санама сложилась в эпоху основания храма. Что же касается Амона Пнубса, храм которого на о-ве Арго не сохранился, то есть основания полагать, что он почитался уже в это время в синкретическом образе льва-барана. Оба этих животных были связаны с Амоном в Куше и в Египте. 

На о-ве Филе был найден гранитный алтарь с картушем Тахарки, где он назван возлюбленным Амоном Такомпсо (T[image: image68.png]


kmps) (105, с. 128). Это самый ранний источник, в котором упоминается Такомпсо (совр. Дерар), служивший в греко-римское время южной границей Додекасхойна. Упоминание Амона Такомпсо свидетельствует о том, что в самой Северной Нубии уже было святилище, ему посвящённое. О времени его появления не известно. В целом же, характеризуя надписи этого времени, можно сделать вывод, что, несмотря на восприятие и соблюдение многих египетских традиций и формул, в храмах Куша вырабатывались собственные религиозные учения. Вместе с тем, когда речь идет о Египте, о признании возможности господства над ним, цари XXV династии включали в свои надписи имена и эпитеты Амона строго по египетскому образцу, в чем неоднократно можно было убедиться на примере стелы Пианхи. Тахарка же назван возлюбленным Амоном-Pa Обеих земель в надписи 19-го года его правления, в Баб Калабше. В надписи говорится о сооружении им "дороги для быков в пустынной земле Запада" (232, с. 211). Эта дорога, возможно, была сооружена в связи с экспансией Тахарки в Египет, так как в надписи подчеркивается благоволение к Тахарке Амона-Pa, владыки тронов Обеих земель. Ф.Хинце справедливо полагает, что эта надпись (в числе еще двух) была оставлена проходившей здесь на север армией (130, с. 330-331). 

Надписи Танутамона.

Во времена последнего царя XXV династии, Танутамона, процветал культ Амона Напатского. В надписи на его статуе, найденной в Гебел-Баркале, Танутамон назван "возлюбленным Амоном Напатским, находящимся на Чистой Земле (!)" (66, fig. 7). На его наиболее известном памятнике, носящем условное название "Стела сна", изображены два Амона. С левой стороны представлен антропоморфный Амон с титулом, владыка (тронов) Обеих земель, находящийся в Карнаке", справа - бараноголовый "Амон, владыка тронов Обеих земель, находящийся на Чистой (Горе)" (22, с. 46-48). Здесь именно Амон Напатский, а не Амон Фиванский, как в стеле Пианхи, утверждает господство Танутамона над Египтом: "Я даю тебе появление в качестве царя Верхнего и Нижнего Египта на троне Хора среди живущих, подобно Ра, навечно". Амону Фиванскому приписаны слова: "Я даю тебе земли всякие, страны чужеземные всякие и 9 луков, связанных вместе, к сандалиям твоим навечно". Эти строки являются копией отдельных надписей времен фараонов, где Амон освящал господство Египта над чужеземными странами. Речь Амона Напатского, утверждающего господство над Египтом, свидетельствует об укреплении власти кушитов в Египте. Сохранение образа Амона Фиванского объясняется стремлением подражать египетским фараонам, но, с другой стороны, свидетельствует и о непрочности власти XXV династии. 

В отличие от стел Пианхи и Тахарки, в надписях на которых оба царя объясняли свое появление на троне божественным указанием в чреве матери, Танутамон рассказывает, как он во сне получил предзнаменование стать царем, откуда и получила свое название стела: 

"(4) И увидел его величество сон ночью: двух змей, одна справа от него, другая слева, и именно на этом его величество проснулся, но не нашел он их. (Тогда) сказал его величество: (5) "Что же случилось со мною?". Ответили ему, говоря: "Тебе будет принадлежать земля Юга, будешь обладать ты землей Севера, обе владычицы будут сиять на твоей голове, будет тебе дана земля по [всей] длине и ширине ее, и (6) никто не разделит ее с тобой". Поднялся его величество на троне Хора в этот год, и совершил он выхождение из (того) места, в котором он находился, подобно выхождению Хора Хеммиса" (22, с. 46). 

Возможно, что сон, о котором рассказывает Танутамон, был обрядовым и совершался перед коронацией. То, о чем повествует Танутамон в дальнейшем, подтверждает ритуальный характер этого сна, совершившегося тогда, когда уже было принято решение об избрании царя и оставались лишь формальные обряды. Проснувшись, 

"вышел он из своего дворца, (7) и, когда шел он, множество (людей) следовали за ним (?). Сказал его величество: "Действительно правилен сон и верно то, что он предсказывает, горе тем, кто не знает ее" (т.е. истины, которая открылась во сне). Его величество отправился в Напату, и никто не (8) противодействовал ему. Прибыл его величество в храм Амона Напатского на Чистой Горе. Сделалось сердце его величества прекрасным, когда увидел он отца (своего) Амона, владыку трон(ов) Обеих земель, находящегося на Чистой Горе. Был принесен от него букет цветов для этого бога. (9) Затем его величество просил появиться Амона Напатского. Сделал он для него многочисленные подношения, пожертвовал он для него то, что полагается богу, - 66 быков, 40 кувшинов ашпива и 100 страусовых перьев" (22): 

В ходе дальнейшего повествования Танутамон еще раз, уже находясь в Дельте, возвращается к пересказу полученного предзнаменования: 

"(29) Сказал его величество: "Благосклонен бог этот, досточтимый Амон-Pa, владыка трон(ов) Обеих земель, находящийся на Чистой Горе, превосходный, чье имя известно, заботливый по отношению к тем, (30) кто любит его, дающий силу тому, кто покорен ему. Не терпит поражения тот, который [действует] согласно его советам, и не блуждает (т.е. идет неверной дорогой) тот, которого ведет он. Так вот (то, что) сказал он мне ночью, (31) увидел я днем... 

Это была правда, верное изречение (33) (т.е. то), что высказано и [обращено ко мне]. Оправдался [сон], и именно по повелению бога произошло это. Клянусь жизнью и любовью ко мне Ра, благосклонностью ко мне Амона в его храме, что управлял я [баркой] (Слово mhn.tj (или mhn.t), стоящее здесь, Г. Шефер считает "вероятно неправильным" (283, с. 73, 33, прим. а). Не видя оснований для этого, предлагаем перевод, следующий из его значения.) бога этого, досточтимого Амона (34) Напатского, находящегося на Чистой Горе, когда поднялся он передо мной и сказал он мне: "[Я тот], который поведет тебя по любой дороге, и не скажешь ты: Хотелось бы мне большего . [Предскажу] тебе я то, что случится утром до того, как оно (т.е. утро) наступит. (35) Я буду подобен [твоему хранителю], который предопределит [случившееся] с тобой, знающему правила искусства в том, что он предопределяет для того, кто не ведает своего сердца. Грядущий день принесет тебе победу"" (22, с. 47-49). 

Слова Танутамона о том, что именно он управлял баркой Амона, можно рассматривать как свидетельство того, что будущий царь, исполняющий обязанности жреца, играл активную роль в предопределении бога, управляя его баркой, где находилась статуя. Следовательно, фактически он сам распоряжался "благосклонностью бога" и мог повернуть статую в том или ином направлении. Неоднократно приписываемые Амону слова о предопределении свидетельствуют о большом значении оракула. 

Отрывки надписи на стеле, где говорится об Амоне Напатском и Амоне Фиванском, к которым отправился Танутамон, позволяют выявить сходство и различие между представлениями об этих богах. Эпитеты Амона Фиванского свидетельствуют о том, что в Куше было известно характерное для Египта представление о таинстве имени Амона. О нем дважды говорится как о боге, чье имя тайно для богов, причем, возможно, само имя Амона здесь и не названо, так как эту строку (22, с. 47, стк. 9-10) можно перевести и как "увидеть отца Амона, чье имя тайно для богов" и "увидеть того, чье имя тайно". Аналогичная по структуре фраза повторена в другой строке, относящейся к Амону Фиванскому (22, с. 46, стк. 13). В противоположность ему имя Амона Напатского ("Амона, владыки тронов Обеих земель, находящегося на Чистой Горе") не является тайной. Он назван великим богом, чье имя известно (22, с. 49, стк. 29). В этом, возможно, отразилось стремление противопоставить Амона Куша Фиванскому Амону. Представляется, что в данном случае сделана лишь попытка противопоставления, поскольку представления о таинственной силе имени в целом были восприняты в Куше. Сравнение этих отрывков с точки зрения ритуала подтверждает высказывавшееся выше предположение о том, что богослужение Амону в Куше было сходно с соответствующим ритуалом в Египте. Танутамон делает подношение букета цветов Амону Напатскому и Амону Фиванскому (22, с. 49, стк. 8, 13). Это символическое подношение цветов, как отметил Е.Лефевр, совершалось для того, чтобы бог даровал царю долгую жизнь (179, с. 16). 

Главным культовым предметом, с которым совершались различные ритуальные действа, была барка со статуей бога, что неоднократно подчеркивается в словах Танутамона. Барка считалась как бы символом возрождения храме", о чем говорится в следующих строках: 

"(15) чтобы возродить храмы, пришедшие в запустение, как (?) статуи в барке, чтобы делали ритуальные подношения богам и богиням и инвокационные подношения ка умерших и людям, живущим в небе, (16) чтобы поместить жреца на место его, чтобы дать вещи всякие для исполнения ритуала в храме" (22, с. 46). 

Культ Амона при XXV династии.

Временем правления Танутамона завершается эра XXV династии, а с ней и власть Куша над Египтом. И хотя цари Куша по-прежнему претендовали на египетский престол, эти претензии не осуществились. С потерей реальной власти над Египтом, ослабевает и значение культа Амона Фиванского, зато, судя по документам поздних царей Куша, дальнейшее развитие получают местные формы Амона. Эпоха XXV династии наложила существенный отпечаток на становление культа Амона как государственного бога Куша. При этом основной момент, позволяющий определить Амона как государственного бога Куша, заключается в его функции назначать на престол и предопределять направленность царской власти. Именно эта идея четко прослеживается в документах царей XXV династии, конкретно выражаясь в учении о божественном, предопределении владыки в чреве матери, концепции теогамии, предзнаменовании, полученном во сне, или, возможно, каким-то иным путем. Эти три момента развивающегося в Куше религиозного учения об Амоне служили идеологическим обоснованием выбора властелина и составляли краеугольный камень местных представлений об Амоне. Отдельные строки стел царей XXV династии позволяют сделать вывод о существовании в это время практики оракула, которая в условиях борьбы за власть должна была иметь далеко не формальное значение. Решающая роль Амона в выборе будущего правителя должна была лежать в основе концепции о всемогуществе и руководстве с его стороны всеми действиями царя. И хотя эта концепция восходит еще ко временам египетского владычества, в условиях становления государственной религии Амона в Куше и той роли, которая отводилась ему при избрании, она приобретала новое значение и смысл. Амон избравший становился логически и Амоном руководящим. 

Особенностью эпохи была попытка сочетать учение о Фиванском и Напатском Амоне. С потерей господства над Египтом падает и роль Амона Фиванского, что свидетельствует о поддержании его культа в основном по политическим соображениям. 

Несмотря на восприятие в Куше важнейших элементов египетского учения, уже при XXV династии наблюдаются попытки выработки собственных религиозных формул и иконографии, что отразилось в возвышении локальных ипостасей Амона Гемпатона и Пнубса. 

Статуи Сенкаманискена.

От времени правления Сенкаманискена (643-645 гг. до н.э.) дошло лишь несколько статуй царя из Гебел-Баркала, где он назван "возлюбленным Амоном Напатским" (66, с. 22), или "Амоном Напатским, находящимся на Чистой Горе" (66, с. 22). На фрагменте черного гранитного обелиска с картушем Сенкаманискена, судя по сохранившимся знакам, было начертано предзнаменование ему быть царем: 

"Сын Ра, Сенкаманискен, знал я это (?) (т.е. то, что он будет царем) до того, как был он [...] сын Ра, владыка, поднявшийся в Напате [...]". 

Надписи Анламани.

Надпись на статуе царя Анламани, правившего после Сенкаманискена, которая была найдена в Гебел-Баркале, содержит картуш Анламани (66, с. 23, fig. 13, 14), после которого стоят имена богов. Один из них назван imn npt. Другой - imn-r[image: image69.png]
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b. 

Следовательно, Амон Фиванский (imn- r[image: image72.png]
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wj) получает эпитет "находящийся на Чистой Горе", сближаясь таким образом по своему значению с Амоном Напатским - верховным богом Куша. Правда, процесс трансформации Амона Фиванского в Амона, владыку тронов Обеих земель, находящегося на Чистой Горе, зафиксирован еще в надписи на стеле Тутмоса III из Гебел-Баркала, именно присутствующий в ней эпитет hrj-ib dw w[image: image74.png]


b отличает его от Амона Фиванского. Но здесь имя бога с этим эпитетом соседствует с именем Амона Напатского, следовательно, намечается тенденция к трансформации сохранившегося египетского культа, из которого вырос и уже сформировался культ Амона Напатского. 

В надписи на стеле Анламани из Кавы отражается сближение образа Амона Фиванского и Амона Гемпатона, что выразилось в слиянии их эпитетов. Так, Анламани назван "возлюбленным Амоном-Pa, владыкой тронов Обеих земель, львом над южной страной, который в Гемпатоне" (172, т. 1, t. 16). На том месте стелы, где ранее изображался Амон Фиванский, на стеле Анламани помещено изображение бараноголового (а не антропоморфного) Амона (как и Амона Гемпатона, расположенного рядом). Его головной убор несколько отличен от традиционной короны Амона Фиванского. В тексте говорится о вступлении Анламани на престол, причем о законности его прав объявляют семеры: 

" [И они сказали его величеству: "Ты] старший сын Атума, рожденный им, глава [всех] земель, первый среди живущих. Видел он тебя в чреве матери твоей до того, как ты вышел из него (6) [... страны]". Сказал он им: "Я хочу видеть моего отца, владыку богов Амона-Pa Гемпатона". Они сказали ему: "Благословит он (7) твое ка, [да]ст тебе царство, [по]вергнет он всех твоих врагов на этой земле"" (172, т. 1, t. 16). 

Очевидно, события, описанные в текстах на этой стеле, происходили вскоре после коронации царя в Напате. Об этом свидетельствуют "беседа" царя с семерами, где он гарантирует им справедливое управление, и описание последующих дел царя: 

"Поплыл он вниз по течению во второй месяц сезона prt, наводя порядок (grg) в каждом номе, делая подношения каждому богу, (8) давая вознаграждение жрецам hm ntr и w[image: image75.png]


b в каждом храме, в который он прибывал. Радовался ном его прибытию, ликовал, возносил молитвы, почитая (его). (9) Достиг он Гемпатона [во второй? месяц зи]мы, (в) день 29-й. Он назначил третьего жреца hm ntr для храма этого бога. Не делал этого никто прежде. Одарил он (10) его [собственностью? говоря: "Что касается] должно[сти] этой, которая дана тебе, она будет принадлежать семье твоей названной? (mhwt rn[image: image76.png]


k) на веки вечные". Повелел он, чтобы, появился Амон Ге[мпатона] (11) [...в] главный (или первый. - Э.К.) праздник Амона, и именно в день празднования он был введен. Сделал он для него подношения (hb) из хлеба, пива, o крупного рогатого скота, птицы, вина (12) [...], людей нома этого, совершая празднество днем и ночью в течение семи дней, в которые появился бог (13) [...?] восхвалял он твое ка, о сын Ра, Анламани, который будет жить вечно. Повелел ты, чтобы сделал он Миллионы праздников хеб-сед. [Ты пове]рг (14) [всех] врагов его, [ме]ртвых и живых, так как он (Анламани) назначил третьего жреца hm ntr и повелел он, чтобы появился ты к главному празднику Амона. Не делали этого те, которые царствовали над Верхним и Нижним Египтом (15) пре[жде]. Вза[мен] этого дал для него отец его, Амон-Pa, владыка тронов Обеих земель, лев над южной страной, находящийся в Гемпатоне, жизнь всякую от него, здоровье всякое от него (16) [...] появление на троне Хора среди живущих, подобно Ра, навечно" (172, т. 1, t. 16). 

Судя по характеру описания, назначение третьего жреца (hm ntr) было величайшим событием периода царствования Анламани. Однако его утверждение о том, что этого не делали цари Верхнего и Нижнего Египта, царствовавшие прежде, нельзя понимать буквально. Это лишь повторение стандартной формулы, характерной для египетских фараонов. 

Обращает на себя внимание написание слова mhwt, обозначавшее ту "семою" или "род", к которой перешла эта должность. В написании этого слова присутствует знак (83, T14), который обозначает чужеземное оружие, входит составной частью в название чужеземцев, но отсутствует в написании этого слова, встречающегося в египетских текстах (Wb. II, 114, 7-12). Это позволяет, правда с некоторой осторожностью, предположить, что третий жрец hm ntr был назначен Анламани из среды местного населения, может быть в противовес египетскому жречеству, сохранившемуся в Каве еще со времен XVIII династии. Надо сказать, что вся фраза нетрадиционна, не ясно употребление rn после слова mhwt. Возможно, это следует понимать как "род твой названный" (?) или "именной", что также указывает на выбор Анламани, его желание возвысить местную знать и тем самым обеспечить себе поддержку жречества Кавы. 

Смысл последующих строк заключается в том, что царь повелевает Амону появиться в главном его празднике и именно в этот день праздника был введен в должность "он", т.е. третий жрец hm ntr. Предложенная М.Ф.Л.-Макадамом интерпретация фразы in r[image: image77.png]


 ntj hb insw "в день, который был праздником царя" (172, т. 1, с. 46, 48, прим. 26), не представляется правомерной. Хотя в начале строки имеется лакуна перед словами hb tp n imn, далее четко читается in r[image: image78.png]


 ntj hb i n jsw, что явно указывает на причастное предложение и, в свою очередь, предполагает именно данный перевод: "в день праздника введен он". Сама по себе идея о том, что царь назначал праздники Амона помимо тех, которые справлялись по официальному календарю (172, т. 1, с. 48, прим. 26), как представляется, находит подтверждение в общем контексте отрывка: "сделал он для него подношение... совершая празднество днем и ночью в течение семи дней", "он назначил третьего жреца hm ntr" и повелел, чтобы Амон Гемпатона появился в главный праздник Амона. 

Далее Анламани сообщает о посвящении своих сестер главным ипостасям Амона Куша: 

"Его величество посвятил своих сестер, четырех женщин, богам, чтобы они играли на систре, одну - Амону Напатскому, одну - Амону-Pa Гемпатона, одну - Амону Пнубса, одну - Амону-Pa Быку Та-Сети, чтобы играть на систре перед (25) ними и чтобы молить о жизни, благополучии, здоровье и долгой жизни для царя каждый день. Затем его величество сказал: "О Амон-Pa Гемпатона, быстрый шагом, который приходит к тому, кто тебя зовет, дай мне долгую жизнь без огорчений (досл. "зла") (26) в ней, отрази от меня злой заговор, посмотри на мою мать и создай потомство ее на земле, дай мне великое наводнение, богатство в виде урожая, (27) большой ил (Wb. III, 13), в котором нет вреда. Сделай счастливой эту землю в мое время". 

И Амон-Pa появился, стал он перед ним; и этот бог повернул (досл. "дал") свой [благосклонный] взгляд к (28) нему надолго, стоял, слушая все, что он говорил, и дал ему всю жизнь, прочность, благополучие от него, [все] здоровье от [него], и все счастье от него, и появление на троне Хора, подобно Ра, навечно", (172, т. 1, t. 16). 

Посвящение Анламани четырех сестер различным богам (ипостаси Амо на Куша) доказывает, что женщины, члены царского рода, выполняли жреческие функции. Надо сказать, что и мать Анламани, Насалса, изображена на стеле в накидке из шкуры животного - характерной одежде египетского жреца. Возможно, одна из сестер царя, скорее всего посвященная Амону Напатскому, потенциально считалась матерью будущего царя. Но надо сказать, что в стеле Анламани в отличие от Тахарки этот момент никак не выделен. Общий контекст обращения царя к Амону указывает на почитание его как всемогущего бога, обеспечивающего основные жизненные силы страны (наводнение, урожай и т.д.). Отсюда смысл передачи богом царю символов жизни, могущества и здоровья, исходящих от него, означающих частичное воплощение в нем функций бога и обеспечивающих ему реализацию представлений о физической силе царя, ответственного за благополучие своего народа. 

Памятники Аспелты.

Находки времени Аспелты (593-569 гг. до н.э.) из Гебел-Баркала свидетельствуют о почитании Амона Напатского, находящегося на Чистой Горе (66, с. 24, fig. 15, с. 88-89, fig. 55). В Мероэ, там, где находились руины храма Амона, были найдены остатки стелы Аспелты, что позволяет предположить существование храма Амона в его время (248, с. 54). Но, судя по Стеле избрания Аспелты, он короновался в Напате. 

В верхней части стелы изображена мать царя (картуш с ее именем, так же как и картуши Аспелты, не сохранились), которая обращается к Амону со следующими словами: 

"Пришли к тебе, Амон-Pa, владыка трон(ов) Обеих земель, великий бог, находящийся во главе ipt swt, чье имя известно. Даешь ты силы тому, кто лоялен по отношению к нему (очевидно: "к тебе"). Устанавливаешь ты сына твоего, любимого тобой Аспелту, который будет жить вечно, знает тебя (Wb. 1, 184, 16-17), владыка солнца, (а) велик он более, чем все боги. Умножишь ты годы его жизни подобно солнцу в небе. Дашь ты для него жизнь, могущество всякое, исходящее от тебя, здоровье всякое, исходящее от тебя, радость сердца всякую, исходящую от тебя, появление на троне Хора навечно" (283, с. 83). 

Интересно, что в тексте на этой стеле говорится о боге с титулом "на ходящийся во главе ipt swt", титулом, который относится к Амону Фиванскому. Но обращает на себя внимание другой эпитет, "владыка ipt swt, чье имя известно" который в стеле Танутамона относится к Амону Напатскому в противоположность Амону Фиванскому, чье имя тайно (см. выше). Все это свидетельствует о процессе сближения двух ипостасей, отмеченном начиная со времени Анламани. 

С левой стороны стелы Аспелты изображен бараноголовый Амон Напат[ский] (283, с. 84), простирающий руку над головой царя, и есть надпись: 

"Слова, сказанные Амоном Напатским любимому сыну [Аспелте]: "Даю я тебе появление Ра, царство его на троне отца. Установил я двух владычиц на голове твоей, подобно тому как установлено небо на четырех опорах, живи, будь могущественным, праведным, молодым (rnpt), подобно Ра, навечно" " (283, с. 84). 

Стела избрания Аспелты дает богатый материал для характеристики государственного строя Куша, обычая избрания царя, которые подробно исследованы в книге И.С. Кацнельсона (8, с. 334 и сл.). Здесь же следует остановиться лишь на некоторых деталях. Обряд избрания царя оракулом Амона совершался, очевидно, в святилище Амона в Гебел-Баркале. Об этом как представляется, позволяют судить отдельные строки стелы: повествование начинается с сообщения о том, что вся армия его величества находилась в поселении (dmi) под названием dw w[image: image79.png]


b (283, с. 86, стк. 2). Представляется, что воины находились в Напате, а отправились искать будущего властелина к "Амону-Pa, владыке тронов Обеих земель, находящемуся на Чистой Горе", т.е. в святилище Гебел-Баркал: 

"(11) И вот воины его величества сказали все едиными устами: "Есть этот бог, Амон-Pa, владыка тронов Обеих земель, находящийся на Чистой Горе, он бог Куша, (12) давайте же пойдем к нему" " (283, с. 90). 

Решающую роль оракула Амона в избрании Аспелты отметил в своем исследовании И.С. Кацнельсон (8, с. 335). Здесь хотелось бы коснуться только значения слова w[image: image80.png]
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nh dt, которое, по нашему мнению, следует переводить как " оставлять", а не "поставить" (Wb. l, 253): 

"Затем оставили они братьев царя перед этим богом, и не схватил он никого из них; оставили во второй раз брата царя, сына Амона, рожденного Мут, владычицей неба, сына Ра Аспелту, и тогда сказал (19) этот бог, Амон-Pa, владыка тронов Обеих земель, это именно он ваш царь" (283, с. 94). 

Из такого перевода отрывка следует, что обряд избрания оракулом происходил почти в полной тайне и свидетелем при этом был лишь жрец - интерпретатор оракула. Но если вспомнить содержание той строки в надписи на Стеле сна Танутамона, где этот царь утверждает, что именно он Управлял баркой Амона в храме (см. выше), то следует заметить, что и сам обряд избрания оракулом носил в известном смысле формальный характер и сводился к подтверждению воли тех, кто избрал царя. 

Судя по содержанию другой стелы Аспелты, при нем процветал культ Амона Быка Та-Сети. Стела хранится в Лувре, о месте находки ее ничего не известно. В стеле упомянуты Амон-Pa Бык Та-Сети, Мут, глаз Ра, владычица неба и Хонсу (251, с. 103). Ипостась Амона-Pa Быка Та-Сети встрется и в стеле Анламани в числе основных форм Амона Куша. 

Согласно М.Ф.Л.-Макадаму, эпитет "Бык Та-Сети" характерен для Амона в Абу-Дом (Санаме) и Мерове (172, т. 1, с.47-50). Вероятно, именно в 

Санаме сложилась эта ипостась, так как для храмов Напаты были характерны иные формы Амона. В Санаме же Амон имел эпитет "Бык трона" (246, с. 187), что согласуется по смыслу со значением рассмотренного выше эпитета "Бык Та-Сети". Основное содержание стелы не связано собственно с культом Амона-Ра Быка Та-Сети, а отражает, как представляется, реформу царя, связанную с передачей жреческих функций его дочери Хебитхе: 

"Год третий, день 24-й, месяц четвертый сезона ахет при его величестве... Аспелте, который будет жить вечно (2) возлюбленным Амоном-Ра Быком Та-Сети, в этот день (досл. "день, в который") пришли в храм Амона-Ра Быка Та-Сети знатные люди (?) его величества... (В стк. 3-8 перечислены различные чиновники), всего 11 человек пришли в храм Амона-Ра Быка Та-Сети, и сказали они от имени (9) его величества жрецам hm ntr и отцам (бога) этого храма (Фраза iw.n dd hr hm Hr n pr [image: image94.png]
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in hm.w ntr itw nw hwt ntr tn трудна с точки зрения перевода употребленных грамматических форм. Г. Шефер, исходя из контекста, справедливо полагает, что 11 чиновников, пришедших в храм, передали царский указ, хотя грамматически объяснить это он затрудняется (251, с. 107). Действительно, весьма трудно понять предлог in перед словом hm.w ntr. Перебирая возможные варианты объяснения этой фразы, считаем наиболее вероятным употребление in для n как предлога косвенного дополнения после глагола dd. Сходная замена n на in наблюдается в тексте надписи на стеле Настасена (25О, с. 93, стк. 1, 2), что подтверждает правильность данной трактовки текста) (относительно) сестры и жены властелина Мади(ке)н, дочери сестры и матери царя (Досл. "Мадикен, чья мать, сестра и мать царя, владычица Куша Насалса".), (10) владычицы Куша Насалсы, посвященной (досл. "данной") фараоном Анламани (?) отцу Амону Быку Та-Сети в качестве жрицы ihj. (Ныне) он (т.е. Аспелта?) (11) Дает кувшин wsm из серебра в ее правую руку и систр из серебра в ее левую руку, чтобы удовлетворить сердце этого бога, он дает (12) ей пропитание в этом храме; ежедневно 10 хлебов bi[image: image96.png]


 и 5 белых хлебов, ежемесячно 15 кувшинов пива, ежегодно 3 быков (13) (...?) праздник каждый кувшины ([image: image97.png]


s) пива, из них два кувшина sw для сестры-дочери, владычицы земли Хебитхи, дочери старшей (14) сестры-жены властелина Мади(ке)н. Так будет всегда (досл. "это будет с начала и навеки вечные"). Будет принадлежать эта (должность?) ее детям, будет принадлежать это детям (15) ее детей, будут установлены они навеки вечные, и не будет отобрано (досл."отрезано") (это) у них никогда. Что касается того, кто утвердит (16) этот приказ в храме Амона-Ра Быка Та-Сети, будет он под покровительством Амона-Ра и его сын будет упрочен на месте его. Что касается того, кто (17) нарушит этот приказ в храме Амона-Ра Быка Та-Сети, он будет под мечом Амона-Ра и под пламенем Сохмет, и его (18) сын не будет упрочен на троне его" (251, с. 104-109). 

Несмотря на нетрадиционное построение текста, в результате чего в круглых скобках часто приходилось добавлять необходимые для связного прочтения и понимания слова, представляется, что содержание стелы следующее. Дочь царя Аспелты, Хебитха, согласно его приказу, зачитанному в храме Амона Быка Та-Сети, должна стать жрицей этого бога вместо своей матери Мадикен. Именно поэтому она и изображена в верхней части стелы (больше нигде не встречается изображений дочери царя). Имя фараона, посвятившего Мадикен богу, не совсем ясно, так как знаки в его картуше по вреждены. Наличие лакуны и необходимость восстановления текста (283, с. 104, стк. 9) позволяет сомневаться в том, что речь идет об Анламани, никакое другое имя из ближайших предшественников Аспелты здесь не подходит. 

Причины передачи жреческих функций дочери Мадикен не ясны. Может быть, они заключались в том, что, став женой царя, Мадикен постоянно пребывала с ним в царском дворце и не могла находиться в Санаме. Вместе с тем передача жреческих функций дочери царя, возможно, свидетельствует о необходимости сосредоточения жреческих функций в руках царской семьи. Судя по словам "будет принадлежать это детям ее детей" и т.д., указ Аспелты предусматривал не только назначение Хебитхи на должность жрицы, но и последующее сохранение этих функций именно в ее семье независимо от степени родства с царем. 

В гробнице Аспелты, в Нури, кроме ипостасей Амона Напатского, Амона, владыки тронов Обеих земель, и Амона Быка Та-Сети упоминаются Амон Пнубса и Амон Гемпатона (67, с. 97), что свидетельствует о поддержании культа всех названных ипостасей Амона в храмах Куша периода его правления. 

Стела Аманнетеиерике.

Большая надпись Аманнетеиерике из Кавы рассказывает о коронации этого царя и различных событиях, которые произошли в первые годы его правления. В надписях на стеле уже четко сказано, что в момент смерти предшественника (царя Талакамани) Аманнетеиерике находился в своем дворце в Мероэ (172, т. 1, с. 4-5, t. 22). Инициатива избрания царя, судя по надписи, исходила от войска (Этот вопрос исследован в книге И.С. Кацнельсона (8, с. 337).), которое провозглашает, что 

"его (т.е. нового царя) назначил его отец [Амон, когда он был в] теле его [матери]" (172, т. 1 , t. 22, стк. 10). 

Обряду коронации предшествует, как, очевидно, это заведено обычаем, общение царя с его семерами: 

"Затем сказал его величество семе[рам]: в [тот (?)] момент [...]: (19) "Жел[аю] я видеть отца моего Амона-Ра [владыку трон(ов) Обеих] земель, находящегося на Чистой [Горе] всех земель Нехси (?) [... царь,,, ему (?)] (20) (сохранились отдельные слова) (21) прекрасное чудо, которое было совершено для меня моим отцом [Амоном] в месяц [...] зимы, (в) день 19-й моего появления как царя" " (172, т. 1, t. 227). 

Текст в этом месте поврежден, но тем не менее представляется, что общий смысл отрывка позволяет представить "чудо" , совершенное Амоном, как обряд избрания оракулом (8, с. 337). Ясно читаются слова "день 19-й моего появления как царя", следовательно, здесь не идет речь о чуде, совершенном в чреве матери, о котором говорится в надписях на стеле Тахарки 8-10-го годов его правления. К сожалению, повреждено в этом отрывке именно название сезона и месяца, но если мы вслед за М.Ф. Л .-Макадамом будем считать неясно читаемое слово как pr и сравним эту дату со временем коронации Аманнетеиерике, которая происходила в год первый, третий месяц лета (172, т. 1, t. 22, стк. 35), то получается, что оракул назначил Аманнетеиерике еще при жизни предыдущего царя, который умер, согласно этой надписи, в первый год правления Аманнетеиерике, во второй месяц лета (172, т. 1, t. 22, стк. 1). Но если это действительно было так, из этого еще не следует, что обряд избрания оракулом вообще происходил при жизни предшественника, так как в стеле избрания Аспелты он описан происходящим после смерти Анламани. Тем не менее известны случаи назначения правителя при жизни предшественника в эпоху XXV династии (8, с. 147, 149). 

Через несколько дней после смерти Талакамани, 

"(в) третий месяц лета, (в) день 19-й отправился его величество в Напату [...] отца Амона-Pa, владыки тронов Обеих земель. И вот (37) достиг он Напаты в третий месяц дета, (в) день 28-й. Направился его величество в царский дворец. (38) Была дана ему корона? ([image: image98.png]


 ndj) (Любопытно, что при сохранении многочисленных внешних атрибутов власти египетских фараонов головной убор царей Куша всегда обозначен термином, различным в надписях стел Аспелты (sdn), Аманнетеиерике, Хорсиотефа (sh) и Настасена (h[image: image99.png]


j). М.Ф.Л.-Макадам справедливо замечает, что не случайно в Нубии христианского времени особая шапка из хлопка была символом царства (172, т. 1, с. 57, прим. 60).). Отправился он в храм отца своего Амона-(39)Ра на Чистой Горе. И сказал его величество этому богу: "Пришел я к тебе, отец мой досточтимый, отец богов. Дай мне (40) царство как владыке Обеих земель, так как ты царь, [создавший?] богов и людей". Тогда этот великолепный бог сказал: "[Я даю] тебе царство (41) как владыке Обеих земель. Я поместил Юг, Север, Запад, Восток [...] и все чужеземные страны к [твоим] сандалиям" (172, т. 1, t. 23). 

По той же надписи, через несколько дней после коронации в Напате, в год второй, в первый месяц сезона наводнения, в день 9-й, Аманнетеиерике отправился вниз по Нилу в поездку по стране, которую совершал новый царь после посещения Напаты, одной из целей которой было вознесение молитв локальным богам и получение их покровительства для нового царя. В надписи сказано, что царь "наводил порядок" (grg. Wb. V, 186, 7, 8) в каждом номе, в который он прибывал (172, т. 1, t. 22, стк. 44). Восстановление и соответствующая интерпретация следующих за этой фразой слов М.Ф.Л.-Макадамом: "приказывая всем богам и богиням появиться", означающее, что царь повелевал отмечать празднества бога по своему желанию (172, т. 1, с. 58, прим. 74), представляются ошибочными. Фраза по характеру употребленной лексики и грамматических форм сходна со строкой 7 стелы у Анламани: hr grg sp[image: image100.png]


t nb ir [image: image101.png]


ht n ntr nb "наводя порядок в каждом номе, делая подношения каждому богу" (в надписи на стеле Аманнетеиерике: "всем богам и богиням"). Таким образом, одна из целей поездки - получение покровительства локальных богов и, вероятно, подтверждение избрания. 

В 26-й день первого месяца наводнения его величество прибыл в Гемпатон и сделал многочисленные подношения Амону (172, т. 1, t. 23, стк. 49). Назначил ли он для него трехдневный праздник, как полагает М.Ф.Л.-Макадам (172, т. 1, с. 58, 60, прим. 84), сказать трудно, так как эта его интерпретация исходит из указаний, оснований к которым мы не видим в тексте, а именно что царь, посещая храмы, назначал по собственному желанию праздник. На наш взгляд, цель этого визита - получить особое одобрение Амона Гемпатона, в знак которого он дарит царю лук (pdt); дарение сопровождалось словами Амона: "Дан для тебя этот лук, который будет действовать с тобой в каждом месте, куда ты отправляешься" (172, т. 1, t. 24, стк. 53). После этого царь, обращаясь к армии, повелевает восславить Амона Гемпатона. 

Из Гемпатона Аманнетеиерике отправляется в Пнубс (О локализации Пнубса см. у М.Ф.Л.-Макадама (172, т. 1, с. 61, прим. 99) и К.Х. Призе (225, с. 124).), где располагался храм его отца, Амона-Pa Пнубса. Для того, чтобы охарактеризовать действия царя в этом храме и по возвращении в Гемпатоне, необходимо сравнить употребленную в стеле терминологию. То, что происходило в Пнубсе, аналогично действиям царя в Гемпатоне, т.е. были совершены многочисленные жертвоприношения богу, после чего бог являлся к царю и одаривал его властью: "Повелел он, чтобы появился (sh[image: image102.png]
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) этот бог". Далее о Пнубсе: rdi n[image: image104.png]


f hrw 5 nt h[image: image105.png]


. "Дал он ему пять дней появления"(стк. 58-59); о Гемпатоне: sh[image: image106.png]
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 f nb n 1bd 2 [image: image109.png]


ht "Чтобы появлялся этот бог в каждом своем явлении во второй месяц наводнения" (стк. 64). Любопытно, что во всех случаях употреблено слово h[image: image110.png]


, sh[image: image111.png]


, что означает "выходить", "появляться" (Wb. III,329; IV, 236). Тот же термин h[image: image112.png]


 употреблен в стелах Анламани и Настасена. Таким образом, h[image: image113.png]


 означает, очевидно, особую церемонию общения царя с богом, происходившую, согласно установленному обычаю, в главных храмах Куша после коронации и длившуюся не один день. 

После описания представления Амону-Pa Гемпатона земель, даров и людей говорится: "Нашел его величество, что дорога (70) этого бога занесена (досл. "захвачена") песком в год 42-й и не сможет проследовать этот бог по [своей] дороге" (172, т. 1, t. 24, стк. 69-70). Смысл проясняется при сопоставлении с четвертой строкой этой же надписи, где сказано о пребывании Аманнетеиерике во дворце в год 41-й, когда сокол (предыдущий царь) отправился в небо. Соответственно речь идет о событиях 2-го года правления Аманнетеиерике. Очевидно, храм в Каве периодически необходимо было расчищать, о чем известно также из стелы 6-го года правления Тахарки, и это действие сопровождалось церемонией, в которой принимал участие царь: 

"Его величество использовал (досл. "принес руку") армию, которая шла впереди, мужчин, женщин, детей царя, старейшин (i[image: image114.png]


w) (72) для того, чтобы нести песок. Его величество нес песок своей собственной рукой во главе армии. (73) В течение многих дней (он) сидел на тронном возвышении (?) (rwd) этого бога, в то время когда совершалась [ра]бота перед ним. И он открыл дорогу (74) этого бога" (172, т. l, t. 24). 

После окончания работ, согласно надписи, было проведено празднество в честь Амона, но, вернее всего, работы были приурочены к намечавшимся ежегодно торжествам, чем и объясняется присутствие царя и символически исполняемая им работа: 

"Месяц второй сезона ахет, день последний. Повелел он, чтобы появился этот досточтимый бог вечером. Все воины и все (75) люди были с факелами в руке. И этот бог [по]явился. Этот бог обошел свой город вокруг, и (76) бог досточтимый ликовал среде воинов [...] поднял он (царь) (77) обе руки в ликовании, сердце [его] радовалось в присутствии отца его, этого досточтимого бога; мужчины и женщины ликовали,(78) говоря: соединился сын с отцом. Проследовал этот бог к месту отдыха (htp) в свой дворец. Месяц третий сезона (79) ахет, день первый. Повелел он, чтобы появился этот досточтимый бог утром. Обошел он вокруг своего города и [этот бог досточтимый] ликовал (80) всецело (досл. "очень сильно") среди мужчин и женщин. Его величество поднял обе руки, вознося хвалы этому (81) досточтимому богу. Мужчины и женщины [возносили хвалы]. Отправился этот бог в свой дом" (172, т. 1, t. 24-25). 

Судя по этим строкам, основным моментом, празднества было шествие бога в процессии вокруг города, очевидно, Кавы. В процитированном отрывке говорится о шествии бога в его дом. Разница в дате между стелой Пианхи и Аманнетеиерике составляет один день, что, на наш взгляд, не является существенным противоречием. Можно предположить, что Аманнетеиерике отмечал в Гемпатоне, куда он возвратился еще раз после поездки в Пнубс, тот же праздник, который отмечался в Египте для Амона Фиванского. Возможно, ритуал Амона Гемпатона совпадал с ритуалом Амона Фиванского. Что собой представляли церемонии по составу участников, судить трудно, но бросается в глаза различие состава вечерней процессии ms[image: image115.png]


 и rmt (армия и люди) и утренней t[image: image116.png]


jw, hmwt (мужчины и женщины). ms[image: image117.png]


, t[image: image118.png]


jw и hmwt названы в числе тех, кто расчищал дорогу. Но там отсутствовали rmt, да и неизвестно, почему в числе участников этой церемонии отсутствуют i[image: image119.png]


w (старейшины). 

Далее в тексте стелы говорится о свидании Аманнетеиерике со своей матерью. Текст поврежден, но, судя по аналогии со стелой Анламани (172, т. 1, t. 16, стк. 82-83), мать царя прибыла ради этого свидания в Гемпатон "с радостным сердцем при виде сына ее, появившегося как царь" (стк. 83). Церемония на заканчивалась визитом матери царя, так как после этого царь оставался наедине с богом: 

"Месяц третий сезона наводнения, день седьмой [...] его величество [...сказал] (85) он: "Вы простерлись на животах ваших [...], говоря: прийди ко мне, отец Амон, дай (86) мне ту чужеземную страну из всех чужеземных стран, которая восстала" [...]. Ты слушал меня и сделал (87) прекрасной землю эту в мое время" .[... Его величество] стоял, [и не бы]ло никого вместе с ним, (88) кроме него одного. Были закрыты двери, и он взывал [...] утром и вечером. (89) Не умащал он себя благо[вониями...] четыре дня. [Воины, мужчины] и женщины, царские дети и (90) все семеры дворца простерлись на животах своих пред этим богом, и не умастили они себя (91) благовониями. Люди, занимающие высокое положение при его величестве (hrj- tpw), возносили молитвы [...] чтобы удовлетворить сердце (92) этого бога, когда его величество повелевал, чтобы слушал он то, что говорится его величеством". 

Третий месяц наводнения день [...]. Его величество сделал (93) большие подношения в присутствии этого бога. Двери храма были закрыты [... его величество вошел и] сказал все, что было (94) в его сердце, перед этим богом. Открылись двери этого храма и его величество сказал семе[рам] дворца: "Воздайте (95) хвалы моему отцу Амону, так как дал он [мне...без... и долгую жизнь (?) без] страдания (96) в ней, дал он мне страну чужеземную каждую, которая вос[стала...]. Его величество [...] Ахебамани и жрецы hm ntr, (97) и писец бога вошли [...] храм [...] Сказал вс[е], что мой отец Амон сказал мне, (98) всем воинам его величества [...] и сказали [...] этой. Его величество, (99) семеры и воины его величества [...] в [этом] номе (?) [...] этот бог? Его величество вошел в храм, (100), чтобы сделать подношения своему отцу Амону. Его величество совершил воскурения пред носом ,[...] этого бога. [Сказал] этот бог: "Я даю тебе всю жизнь", (101) и его величество сказал семерам дворца, жрецам [hm] ntr и жри[цам, жрецам w[image: image120.png]


b], hrj-hb: "Воздадим хвалы (102) моему отцу Амону [...] во время воскурения перед [его] носом [...] не приходят они (?). Сказал я перед (103) отцом Амоном: "Повели, чтобы он пришел ко мне в правде (?) [...] согласно тому, что я сказал в эту минуту". [Он] повелел, чтобы все люди (rmt,) сказали мне: (104) "Да будешь ты жить". И он дал мне всю жизнь от него. [Сем]еры восславили (его) величество царя Аманнетеиерике в присутствии отца его (105) Амона-Pa Гемпатона. Он дал ему всю жизнь, все могущество и благосостояние, все здоровье и счастье и все (?) [...] великое множество праздников и появление на троне Хора, (106) подобно Ра, навечно" (172, т. 1, t. 25-26). 

Наиболее интересный момент этого отрывка - описание ритуала, совершаемого царем "при закрытых дверях". Хронологически это первый источник, где прямо говорится о том, что царь оставался наедине с богом и лишь по прошествии определенного времени сам сообщал все услышанное от бога. Существование подобного обычая, как представляется, указывает на то, что царь Куша считался верховным жрецом Амона, совершавшим в ряде случаев ритуальные церемонии в храме, и главным интерпретатором воли бога. 

Стела Хорсиотефа.

Исключительно интересны анналы царя Хорсиотефа (404-369 гг. до н.э.), преемника Аманнетеиерике, повествующие о различных событиях, происшедших в его правление. 

В верхней части стелы изображены Хорсиотеф в сопровождении с одной стороны своей супруги Бехтали, с другой - своей матери, владычицы Куша Тесманофр. Обе изображены как жрицы, совершающие вместе с Хорсиотефом подношения Амону. Со стороны Бехтали изображен "Амон-Pa, владыка тронов Обеих земель, находящийся во главе Ипет-сут", со стороны Тесманофр - "Амон-Pa, находящийся на Чистой Горе". 

Любопытно, что в надписях на стеле Хорсиотефа, так же и его преемника Настасена, нет упоминаний о том, что права их на престол были предопределены Амоном еще до их рождения, когда они были в чреве матери, которая, в свою очередь, была посвящена Амону, т.е. нет указаний, присутствие которых считалось необходимым для надписей стел царей от Пианхи и до Аманнетеиерике. Отсутствие этих формул начиная с надписи Хорсиотефа может служить основанием для предположения об изменении характера престолонаследия, ограничении влияния лиц, в силах которых было повлиять на ход избрания царя, и соответственно об укреплении центральной власти. 

Сложность лексики, употребленной в надписи Хорсиотефа, не всегда позволяет дать точный ее перевод. Трудно уловить смысл описанных в начале надписи событий. Тем не менее представляется, что нет никаких оснований трактовать содержание строк 4-8 как сон (der Traum), а последующих (8-10) как истолкование сна, что предложено Г.Шефером (283, с. 116, 117). В этих строках ни разу не употреблено слово rs (rsw, rsw.t), как в Стеле сна Танутамона, являющееся единственным известным нам египетским словом для обозначения сна. Вот что говорится в этих строках: 

"Произошло это (5) до того, как дал мне Амон Напатский, мой прекрасный отец, землю Нехси, (6) и (случилось) так, что возжелал я мою корону, и (случилось) так, что увидели (ее) для меня глаза его прекрасные. (7) Сказали они мне: "Отправляйся в храм Амона Напатского (8) в Таус Севера" (Очевидно, речь идет либо о святилище в Напате, либо о царском дворце, где происходила коронация.). Я дрожал от страха, спросил я одного из мудрецов, говоря: (9) "Что же мне делать?" (досл. "что же это?"). Он сказал мне, говоря: "Найди руки твои, творя деяния, (10) творя пpоцветание его" " (283, с. 116-118). 

Смысл приведенного отрывка, по нашему мнению, следующий: Хорсиотеф получает предсказание, что ему суждено быть избранным царем. Скорее всего это было указание оракула. Предсказание оракула в нужный момент является основанием для приказа Хорсиотефу отправиться в Напату, что мы и читаем в строке 7. "Они" - это, очевидно, "семеры" стел Тахарки, Анламани и Аманнетеиерике, без формального согласия которых не совершались обряды. Хорсиотеф, получивший предсказание и приказ отправиться в Напату, обратился с вопросом к одному из мудрецов. Обращение Хорсиотефа к одному из мудрецов с вопросом, который дословно означает "Что это?" (iht t[image: image121.png]


), возможно, и было поводом для интерпретации предыдущего отрывка как описания сна, хотя прямо об этом Г. Шефер не говорит. Ответ, содержащий в достаточно туманной форме предписание царю совершить какие-тo действа для услады Амона, позволяет скорее интерпретировать вопрос Хорсиотефа "Что это?" как "Что я должен делать?". Обращение Хорсиотефа к мудрецу носит скорее всего ритуальный характер, а ответ его - это аллегория - предполагается, что содержание этих ритуальных действ Хорсиотефу известно. 

Затем в тексте надписи на стеле говорится: 

"Повелели они, (11) чтобы отправился я к Амону Напатскому, моему прекрасному отцу, говоря: "Иди". И была дана мне корона земли Нехси. (12) Сказал мне Амон Напатский: "Даю я тебе корону земли Нехси. (13) Даю я тебе четыре стороны всей земли, даю я тебе наводнение (?), (14) даю я тебе дождевые воды (?), (15) даю я тебе всех восставших под твои сандалии, не поздоровится врагу, вышедшему против тебя, (16) а враг, противостоящий тебе, не будет существовать, (17) его бедро и ноги увидят (?) Великий Нил"" (283, с. 118). 

Содержание этого отрывка согласуется с тем, что известно о ритуале избрания из текстов стел предшественников Хорсиотефа: повеление богу прийти, речь бога, где он объявляет царю о том, что тот властелин земли, что ему даровано наводнение и что враги его будут повержены. Однако в следующих двух строках говорится еще об одном обряде, совершенном над царем в храме Ипет-Сут: "Повелел мне Амон, мой благой отец, чтобы стал я внутри храма Ипет-Сут Амона Напатского, внутри его тайного святилища?" (283, с. 119, стк. 18-19). Значение последнего слова неизвестно. Однако по характеру детерминатива и контексту оно должно было означать какое-то потайное святилище, где царь оставался, очевидно, наедине с богом. Во всяком случае, в тексте стелы Настасена также говорится о том, что царь спускается в какое-то помещение, названное здесь p[image: image122.png]


 dw, где он "провел четыре ночи и совершал обряды четыре дня" (символика, соответствующая египетскому "четыре", возможно, четыре стороны света) (283, с. 150, стк. 30). В тексте стелы Аманнетеиерике прямо говорится о том, что царь оставался наедине с богом, воздавал молитвы и четыре дня не умащался благовониями (172, т. 1, t. 25, стк. 88-89). Сопоставляя все эти отрывки, можно предположить, что царь оставался в храме, в особом помещении, наедине с богом в течение четырех дней. 

После церемоний, совершенных в потайном святилище; Хорсиотеф отправляется вначале к Амону Гемпатона, затем к Амону Пнубса и богине Бастет в Тарет, которым он сообщает то, что сказал ему Амон Напатский (283, с. 119-120, стк. 20-22). 

Далее в тексте стелы повествуется о восстановительных работах в храмах и о многочисленных пожертвованиях храмам Амона. Сразу же после описания визита царя к Бастет Тарет следуют слова: "Сказали они мне, говоря: "Пусть отправится он в храм Амона Тар(..?), так как люди говорят, что там не закончены работы" " (283, с. 120, стк. 22-23). Название местности, употребленной здесь в связи с Амоном, больше в источниках не встречается. Нелокализован также Тарет, из которого Хорсиотеф отправился к Амону Тар(...?). Однако, судя по надписи Настасена, он отправился в Тарет лишь после того, как посетил Амона Гемпатона и Пнубса и возвратился в Напату (283, с. 149-151, стк. 26-33). После визита к Бастет Тарет Настасен вновь возвращается в Напату. Хорсиотеф также возвращается в Напату из Tapeт и Тар(...?), о чем свидетельствуют строки его стелы, где говорится о многочисленных дарах Амону Напатскому (283, с. 149, стк. 27 и сл.). Следовательно, Тар(...?), где находится храм Амона, должен был помещаться южнее Напаты, между нею и Тарет, где почиталась Бастет. 

Среди богатейших подношений Амону и его храму Ипет-Сут в Напате наибольший интерес представляют статуи Амона (283, с. 122, стк. 34-35), служившие основным объектом культа и, вероятно, периодически обновлявшиеся, и три украшения из золота в виде головы барана с солнечным диском (283, с. 122, стк. 38). Интересно, что точно такой же символ служил шейным украшением Шабаки (304, fig. 416а) и Тахарки, а впоследствии, как указывает Г.Шефер, часто встречался на рельефах из Баркала и Бегаравии (Мероэ) (252, с. 114-115). Появление этого символа у Тахарки и его использование в качестве царского украшения, с одной стороны, и как дара Амону, с другой, свидетельствует об особой символической связи между богом, освящающим власть, и царем, ее исполняющим. Использование символа Амона в качестве царского украшения дает одно из оснований считать, что царь Куша был обожествлен и свою божественную сущность он приобретал не только с рождения, но и после избрания царем. 

Стела Настасена.

Следующий и последний наиболее пространно повествующий об Амоне источник - это анналы царя Настасена, правившего вскоре после смерти Хорсиотефа (335-310 гг. до н.э.). Верхняя (полукруглая) часть стелы традиционно поделена на две половины. Слева изображен антропоморфный Амон с титулами "владыка тронов Обеих земель, находящийся во главе Ипет-Сут, дающий жизнь, прочность и могущество, подобно Ра, навечно". Позади него слова: "Я даю тебе все земли, чужеземные страны, 9 луков, связанных вместе (?), к твоим сандалиям, подобно Ра, навечно" (283, с. 138). Бараноголовый Амон, изображенный справа, имеет эпитеты "Амон Напатский, находящийся на Чистой Горе, великий бог, находящийся во главе Та-Сети, дает он жизнь, могущество всякое, навечно". Позади него слова: "Даю я тебе жизнь, могущество, вечность, прочность, здоровье, радость сердца, годы вечности и появление твое на троне Хора навечно". (283, с. 139). 

Большой интерес представляет собой надпись, относящаяся к матери царя Пелхе, изображенной вместе с Настасеном в левой половине стелы с титулом "владычица Куша". В ней сказано: "Дана для нее корона (sh) в Напате со словами: "Установил отец ее капеллу для короны (hj) Хора Горизонта" (283, с. 139). 

Это единственный случай упоминания о том, что мать царя получает корону в Напате (термин для обозначения короны совпадает с тем, который употреблен в отношении Настасена). На основании этого недостаточно ясного упоминания трудно судить об истинном значении строки, но если буквально следовать надписи, можно предположить, что над матерью царя, как соправительницей, совершались обряды посвящения. Сама же она выступает как жрица, о чем свидетельствуют относящиеся к ней слова "играет она на систре для тебя (т.е. для Амона)". 

Основной текст стелы датируется 8-м годом правления Настасена. После пышной, пространной титулатуры следуют слова: 

"(4) Повелеваю я, чтобы знали вы, царь Верхнего и Нижнего Египта Каанхра, сын Ра, владыка Обеих земель Настасен, который будет жить вечно, говорит: "Когда я был прекрасным юношей в Баруат, (5) призвал меня Амон Напатский, мой благой отец, говоря: "Приди! Я повелеваю, чтобы призвали они самого прекрасного царя, который есть во всем Баруат". Я сказал им, говоря: "Отправляйтесь, (6) идите искать его вместе с нами (т.е. со мной), чтобы найти нашего властелина". Но сказали они мне: "Мы не пойдем с тобой. Ты его прекрасный сын (досл. "прекрасный юноша"), которого (7) он создал, любит тебя Амон Напатский, твой прекрасный отец" " (283, с. 142-143). 

По содержанию этот отрывок значительно отличается от того, что известно из стелы избрания Аспелты, где говорится об инициативе войска найти с помощью бога своего владыку. Согласно стеле Аспелты, воины действительно прибегают к помощи оракула, судя же по стеле Настасена, истинный претендент уже известен, именно он и отправляется в Напату, а пожелание Настасена отправиться всем вместе звучит лишь формально, как дань старому обычаю. Далее описывается путешествие в Напату: 

"Отправился я в путь утром. Достиг я Исдереса. Я провел там ночь. Он (т.е. этот город) это [image: image123.png]
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b . Слушал я тех, кто совершил паломничество в Напату. Они сказали: (8) "Он будет владычествовать над всеми землями". Затем я вновь отправился утром, и достиг я Тахех. Он - великий лев s[image: image125.png]
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), где воспитывался (?) царь Пианхалара" (283, с. 143). 

Название города Исдерес Г. Шефер сопоставляет с Αδταβορας (250, v2). Возможно, это был город Атбара, расположенный при слиянии Атбары и Нила, как первый населенный пункт, где остановился Настасен, отправившись из Мероэ в Напату. Город имел какое-то сакральное название, как и следующий за ним город Тахех (Подробно об этом см. в нашей статье (9).). 

Не совсем ясен смысл фразы "слушал я тех, кто совершил паломничество в Напату" . Возможно, речь идет о каких-то прорицателях, которые, получив особое предзнаменование, позволяли царю двигаться дальше В Напату. Хотя названия упомянутых выше городов встречаются впервые, остановку в них делали, очевидно, согласно обычаю, все мероитские цари, отправлявшиеся для коронации в Напату. Эти вынужденные остановки царя были, очевидно, связаны не только с пополнением запасов пищи и воды, но и с определенными ритуальными действами, иначе невозможно объяснить смысл фразы о паломниках из Напаты, предсказывающих господство. 

О местоположении Тахех можно судить по содержанию следующих строк стелы: 

"(Когда?) моя левая рука была (9) на месте nhm g m храма Амона, пришли ко мне люди храма Амона Напатского (вместе)со мной. (10) Они сказали мне: "Дал тебе власть над Та-Сети Амон Напатский, твой благой отец". Все люди сказали: "Где причалит он". (11) Сказал я им: "Отправляйтесь, переправьтесь через реку, идите и прославьте меня перед Амоном Напатским, моим благим отцом. Идите, отправляйтесь, падите ниц перед Амоном Напатским. Повелеваю я: спускайтесь к кораблю, плывите по реке к дому Ра" " (250). 

Из этого отрывка очевидно, что от города Тахех до Напаты Настасен добирался по реке. На его пути к Напате лежали расположенные на левом берегу Нури, Мерове и Санам. Еще из документов Аспелты известно о почитании в Санаме Амона Быка Та-Сети. Здесь же, в строке 9 упоминается в неясной связи храм Амона. Далее говорится о том, что царь отдает приказ плыть по реке к Дому Ра и о церемонии коронации. Исходя из этого можно предположить, что Тахех, где Настасен сделал вторую остановку, располагался, вероятнее всего, на месте Мерове или Санама. Слова "когда моя левая рука находилась на месте nhm gm" неясны, но, поскольку с этим связан приход к Амону жрецов и знати и объявление ему воли Амона, их надо понимать как обозначение ритуального действа царя, какого-то знамения, необходимо предшествовавшего такой беседе. 

Далее следует описание обряда коронации: 

"Повелел я привести лошадей, чтобы добраться до Великого дома. (13) Пали ниц они передо мной вместе со знатными людьми, жрецами Амона, горожанами, прославляли меня все (их) уста. Повелел я отправиться наверх и открыть великие двери. Сделали они надо мной то, что (14) полагается делать чиновникам (?), (чтобы) ввести в золотой храм Ипет-Сут. Говорил я с ним, Амоном Напатским, моим благим отцом. Высказал я все, что было в теле моем. (15) Выслушал Амон Напатский речь мою. Дал мне Амон Напатский, мой благой отец, царствование над землей Та-Сети, корону царя Хорсиотефа, (16) могущество царя Пианхалара" (250). 

В этом отрывке не совсем ясны слова Амона о передаче Настасену короны Хорсиотефа, ведь, согласно принятому мнению, между ним и Хорсиотефом правили, правда недолго, еще два царя (8, с. 194). 

Обряд коронации царя в Напате описан также в тексте стелы Аманнетеиерике (172, т. 1, t. 22, стк. 35-38), где после беседы с Амоном он получил царство. Согласно этому описанию, обряд коронации, а именно получение короны - символа власти, происходил в царском дворце, а не в храме на Чистой Горе. Любопытно, что и в рассматриваемом нами отрывке из стелы Настасена по прибытии в Напату он среди прочих вещей получает от Амона корону. Несмотря на отсутствие четких данных в тексте, мы с некоторой осторожностью рискуем предположить, что над царем совершались обряды в различных священных помещениях и что обряд, датированный третьим месяцем сезона наводнения, и беседа царя с богом по прибытии в Напату были обращены к различным ипостасям Амона. Это предположение основывается также на наличии изображений двух ипостасей Амона, антропоморфного и бараноголового, в большинстве стел царей Куша, где они традиционно помещались в верхней, полукруглой части стелы. 

В стелах Гебел-Баркала такие изображения встречаются впервые у Танутамона. Обе ипостаси Амона имеют титул "владыка тронов Обеих земель" , но антропоморфный бог назван "находящийся во главе Ипет-сут", бараноголовый - "находящийся на Чистой (Горе)" (283, с. 58-59). Изображения двух Амонов имеются на стелах Хорсиотефа и Настасена. На стеле Аспелты сохранилось изображение бараноголового Амона, названного Амоном Напатским, однако речь матери царя обращена к Амону, "владыке тронов Обеих земель, великому богу, находящемуся во главе Ипет-сут" (283, с. 114-115, 138-139). Таким образом, подразумевается, что и в процедуре избрания Аспелты участвуют две ипостаси Амона. Если в стеле Танутамона эпитет "владыка тронов Обеих земель" присущ и той и другой ипостаси, то со времени Аспелты, и в частности в стелах Хорсиотефа и Настасена, наблюдается разделение ипостасей Амона на Амона Напатского и Амона, владыку Ипет-сут (283, с. 83-84). Но так как храм в Напате носил название Ипет-сут, оба эти Амона стали восприниматься как божества Напаты. Вместе с тем присутствие двух изображений в верхней части стел царей Куша предполагает существование различия между ними, возможно в чисто теологическом плане. Сложилось оно в результате исторических условий, в силу которых при становлении государства произошло образование локальной формы Амона Напатского, которая сосуществовала с египетской; последняя в силу традиций сохранила лишь внешние характерные для Египта атрибуты (эпитеты) (Даже храм в Напате в силу традиции сохранял египетское название "Ипет-сут".), но фактически воспринималась как местная форма. 

Принимая во внимание все эти соображения, можно предположить, что начальный этап коронационных празднеств в Напате начинался с обращения царя к бараноголовому Амону Напатскому, изображенному в правой части стелы. Последующие же события, датированные третьим месяцем сезона наводнения, были связаны с антропоморфным Амоном Ипет-сут. 

Согласно строке 16 стелы Настасена, в "месяц третий сезона шему (в), день последний" состоялись церемонии в Напате, описанные в дальнейшем повествовании (К сожалению, датировки, имеющиеся в стеле Настасена, не позволяют установить, каков был временной разрыв между посещением храма Гебел-Баркала и последующими торжествами. Не указан год правления, когда произошло это событие. Начальная дата, "год восьмой", может считаться лишь временем составления анналов, но не годом коронации.). 

Начались они обращением царя к Амону: 

"(16) Повелел я, чтобы появился Амон Напатский, мой благой отец, и вышел из великого храма. Даровал он мне царствование над Та-Сети, землей ir(t), девятью варварами, обоими берегами реки (?) и четырьмя сторонами света. (17) Была сказана моя прекрасная речь перед отцом Ра, Сказал я ему, Амону Напатскому, следующие слова: (18) "Это именно ты совершил это для меня, и слышали Обе земли и все люди, как приказал ты призвать меня из Варуат, и я пришел к тебе. Повелел ты, чтобы обладал я властью над Та-Сети. (19) Не люди сделали меня, а именно ты дал мне власть в тот день 24-й" " (250). 

Описание выхода бога из храма, во время которого он дарует царю власть, Г.Шефер справедливо сопоставляет с отрывком из Диодора, по вествующем об обычаях эфиопов, где говорится, в частности, о шествии бога вокруг храма. 

Далее в тексте сказано: 

"Телохранители и люди, совершающие ритуальные жертвоприношения, находились на пути (моего) танца (20) перед Ра. Достиг я места, где совершались заклания, и заклал двух быков. Я поднялся и сел на золотой трон в золотом храме Ипет-Сут под сенью опахала в этот день. Сказали все люди: (21) "Он превосходно исполнил все, что полагается". Дал Амон Напатский власть, жизнь, прочность и здоровье для Та-Сети сыну Ра, Настасену, который поднялся и воссел на золотой трон в тени (22) опахала в этот день. Он станет правящим царем и отправится в Баруат" (250) (Перевод и интерпретация значительной части этого отрывка отличны от предшествующих переводов. Обоснование и подробный комментарий см. в нашей статье (9).). 

Обряды, совершаемые царем в храме, безусловно, включали подношения различных даров и жертвоприношения богу, без чего не мыслилось получение благословения. Необходимым элементом был танец. Представляется, что его исполнял сам царь. Это подтверждается сравнением содержания строк 19-20 со строкой 30 того же текста, которые лексически полностью совпадают. Возможно, он был сходен с ритуальным бегом египетских фараонов. 

Что же представляла собой церемония в Напате? Прежде всего следует заметить, что это был установленный ритуалом обряд, что следует из слов так называемых наблюдателей (людей - rmt) о том, что царь исполнил прекрасно все, что следует (досл. "вещи", "дела") (Wb. II, 181-182). В этот ритуал входил танец перед богом, совершение жертвоприношений, заклание быков и соответствующие случаю действа, которые необходимо было совершить после правильного исполнения которых царь официально объявлялся властелином и ему разрешалось постоянно пребывать в Мероэ. 

Затем царь совершал поездку по стране. Вот что говорится в стеле об этом путешествии: 

"Месяц первый сезона выхождения, день 12-й. Повелел я отправиться в путь и плыть вниз по реке к Амону Гемпатона, моему (23) благому отцу. Повелел я, чтобы появился Амон Гемпатона и вышел из великого храма. Были сказаны мои прекрасные слова Ра. Дал он мне царствование (24) над Та-Сети. Дал он мне два берега реки (?) irt девять варваров и свой мощный лук. Сказал он мне то, что сказал мне Амон Напатский, мой благой отец. Я поднялся и сел (25) на золотой трон. 

(Я) отправился к Амону Пнубса, моему благому отцу. Появился Амон Пнубса, вышел из великого храма. Дал он мне власть над Та-Сети и свой (26) могучий щит (?). Были сказаны мои прекрасные слова Ра. Я поднялся и сел на золотой трон" (250). 

Смысл посещения Настасеном храмов Гемпатона и Пнубса раскрывается в словах этих богов: "Сказал он мне то, что говорил Амон Напатский" , т.е. они подтвердили избрание его на престол. Кроме того, Настасен получает от этих богов особые символы, может быть только им свойственные - от Амона Гемпатона - лук как символ военной доблести (то же в надписях стелы Аманнетеиерике). Значение символа, переданного Амоном Пнубса, неясно. Исходя из детерминатива звериной шкуры, сопровождающего это слово, и эпитета sdr - возможно, оно означает "щит". 

После этого Настасен возвратился в Напату и вновь совершал различные ритуальные действа: 

"Отправился я вверх (очевидно, имеется в виду, "вверх по течению") почтить Амона Напатского, моего благого отца. 

Месяц второй сезона выхождения, день 19-й. [Повелел я, чтобы появился] (28) Амон Напатский и вышел из великого храма. Сказал я ему, (29) Ра, прекрасные слова. Сказал я ему все те прекрасные слова, которые сказали мне Амон Гемпатона и Амон Пнубса и (30) все боги. (Я) танцевал, достиг места заклания и принес в жертву двух быков. (Я) спустился в храмовое помещение и провел там четыре ночи и совершал (31) всяческие обряды четыре дня. (Я) поднялся наверх, достиг места заклания и принес в жертву двух быков. (Я) вошел в храм и сел на золотой трон (32) в prs[image: image127.png]


 (250). 

Цель этого празднества - утверждение царя на престоле после получения благословения локальных богов. Этот ритуал предусматривал пребывание царя в специальном помещении храма в течение четырех дней для совершения особых действ. Возможно, он оставался наедине с богом. 

После этого Настасен отправился к богине Бастет: 

"День 24-й, я отправился вверх (по реке?) к Бастет Гаррет, моей прекрасной матери. Дала она мне жизнь, долгую и счастливую старость (33) и свою грудь. Поместила она меня в объятия прекрасной жизни, дала она мне свой могущественный скипетр. 

Возвратился я в Напату. (В) день 29-й повелел я появиться (34) Амону Напатскому. Дал он мне все небеса, все земли, все реки и всех людей. (Я) поднялся и сел на золотой трон" (250). 

На этом коронационные торжества, по-видимому, заканчивались, так как далее следует описание даров, принесенных Амону. По составу эти подношения сходны с теми, которые описаны в стеле Хорсиотефа: золото, драгоценные сосуды, статуи бога. Так же, как в стеле Хорсиотефа, здесь говорится о садах, выращиваемых в Напате для Амона Напатского, где работали 36 человек (250, стк. 34-35). Все это свидетельствует о внимании, которое мероитские цари уделяли развитию храмового хозяйства, необходимого для материального обеспечения культа Амона Напатского. Кроме значительных по размеру праздничных подношений ему жертвовалась львиная доля военной добычи (250, стк. 45-48). Очевидно, ежегодными были торжества по случаю дня рождения царя, также сопровождавшиеся дарами Амону Напатскому: 

"Год четвертый (42) сезона шему, день 26-й, день рождения царя, сына Ра Настасена. Были даны из Сексекдит шесть священных (?) быков для Амона Напатского, моего благого отца, и приведены в (43) Напату" (250). 

Перевод этого места, предложенный Г.Шефером, согласно которому быки были подарены и доставлены из Напаты в город Сексекдит (250, с. 122, стк. 41-43), представляется необоснованным. Г. Шефер указывает, что предлог "m " стоит здесь вместо "n". Хотя такая замена в принципе возможна, в данном случае мы не имеем оснований считать ее необходимой. Кроме того, после фразы iw[image: image128.png]
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w) "они (т.е. быки) были приведены" следует предлог hr (Wb. III, 386) со значением "под". Следовательно, быки были доставлены "под" (т.е. в) Напату из города Сексекдит (местоположение неясно) для того, чтобы быть принесенными в жертву по случаю празднования дня рождения царя. Аналогичную по структуре строку 41 следует переводить таким же образом: "Дал я их, 12 священных быков, из Тарменут, и были приведены они в Напату". 

Согласно строкам 43-44 надписи, ежегодно большими жертвоприношениями отмечалась дата коронации: 

"Месяц третий сезона шему (Не совсем ясна датировка, указанная, в этой строке. Содержание ее не оставляет сомнения в том, что речь идет о праздновании коронации. Иероглиф месяца повторен четыре раза. Вместе с тем в строке 16, где описывается сама коронация, четко читается "месяц третий".), день последний (в тексте: "великий"), день, когда была дана корона сыну Ра, Настасену. Повелел я, чтобы были даны для тебя, о Амон Напатский", 12 мер зерна (?) и продукты земли района от (?) Каратепт (44) до (?) Тареркет" (250). 

Среди описания даров Настасена Амону Напатскому представляет интерес также строка 50, которую условно переводят как "открыл я (двери?) храма золотого тельца образа (?) Амона Напатского, моего благого отца" (250, с. 126), что связано с передачей всех перечисленных даров храму. Не совсем ясно значение слова ik (Wb. I. 136) - утварь (?). Оно встречается в несколько ином варианте написания - ikj в строках 48 и 49, в обоих случаях в связи с городом Кетердет. В строке 48 перечисляется добыча царя ("весь скот, золото многочисленное, 29 659 голов крупного рогатого скота, 53 349 голов мелкого рогатого скота, 2236 человек"). Согласно Г.Шеферу, "женщин" (250, с. 125) "и из Кетердета 322 (штуки)". Строка 48-49: "Повелел я дать тебе, о Амон Напатский, подставку для светильников? из Кетердета" (И.С.Кацнельсон переводит слово iki как "сезам" (7, с. 68) ). С нашей точки зрения, лучше всего значение слова iki можно понять в строке 50, где оно, вероятнее всего, означает вещественное воплощение Амона как золотого тельца, скорее всего скульптурное. Следовательно, и в строках 48, 49 речь идет о каких-то священных символах из Кетердета, которые захватил Настасен вместе с остальной добычей и передал храму Амона Напатского (Заканчивая исследование египетскоязычных источников, датируемых временем до греческого завоевания Египта, следует назвать еще надпись, содержащую имя царя Актисана, где упоминается Амон Напатский. К.Х. Призе прослеживает в надписи элементы, встречающиеся в египетских текстах от эпохи Рамессидов до Настасена (221, с. 345).). Все эти данные свидетельствуют о стремлении сосредоточить основные богатства в главном храме Куша. 

Культ Амона при преемниках Настасена.

Анналы царя Настасена - последний по времени пространный иероглифический текст, описывающий деяния кушитского царя. Время правления Настасена совпало с походом Александра Македонского и образованием эллинистической державы, соседство с которой оказало влияние, в том числе и культурное, на Мероитское царство. Этот период истории гораздо меньше освещен источниками, иероглифические надписи, дошедшие до нас, сохранились плохо, а мероитские - мало доступны пониманию. Вместе с тем представляется целесообразным дать их обзор (речь идет о южных районах Мероитского царства) с целью понять их в сопоставлении с лучше известными более ранними текстами. Что касается Северной Нубии (район Додекасхойна), где располагались святилища, сооруженные Аркамани, Адикаламани и Птолемеями, сущность их, так же как и причина сооружения, представляют собой особый вопрос, который будет рассмотрен отдельно, вне рамок взятой нами за основу хронологической схемы. 

От времени царя Аманирии (312-290 гг. до н.э.) сохранилась сильно поврежденная стела в Каве, в храме А. В верхней части стелы изображен царь, подносящий ладан Амону, Мут и Хонсу. Имеющийся текст указывает на то, что здесь изображен Амон Гемпатона, которому посвящают новое здание храма: 

"О Амон-Pa Гемпатона, я твой слу[гa...] ты создал своих детей, ты (2) прекрасный пастух [...]. 

(3) О великий и досточтимый Амон-Pa Гемпатона. Я даю тебе новый (?) дом для совершения церемоний, (4) одна сторона которого (величиной) 120 локтей, другая [...]. Я даю тебе это для совершения возлияний, чтобы совершать для тебя воскурения (?) и чтобы молить о жизни, благополучии и здоровье, которое ты даешь" (172, т. 1, t. 33, стк. 3-4). 

Судя по характеру церемоний и по изображению в верхней части стелы (мясо, зажженный ладан), богослужение в честь Амона проводилось согласно египетскому "каждодневному ритуалу". Культ Амона Гемпатона был вторым по значению после Амона Напатского, но эта градация справедлива лишь в отношении места его культа в ритуале избрания. Судя по обращению к нему, где он назван пастухом и "создавшим" детей, Амон Гемпатона воспринимался также как и прочие боги-создатели. 

Крайне фрагментарная надпись Амансабрака (280-270 гг. до н.э.) из Кавы может быть понята только в сравнении со стелами более ранних правителей, и в частности Аманнетеиерике. Вот что удается прочитать: 

"[...] его величество [...] (2) [...] прекрасный ребенок, (сладостный?) любовью (...?) год 39-й (3) [... когда сокол отправился к небесам?], сын Амона, Пианхиерикеко правогласный в его дворце. [Они?] сказали (4) ,[...] сын Ра, Амансабрак, живущий вечно, возлюбленный [...] наш владыка [...] (5) возлюбленный. [... (сохранилось несколько иероглифов в картуше. - Э.К.) ]. Узнать (или "мы узнаем"?) нашего властелина (?) сына Ра, [Аман]сабрака" (172, т. 1, t. 3l). 

Исходя из содержания этих строк, можно сказать, что здесь был описан начальный этап избрания царя. Год 39-й - это, возможно, как и на стеле Аманнетеиерике, год правления предыдущего правителя. Соответственно hrd nfr "прекрасный ребенок" - сакральное обозначение будущего властелина ("дитя Амона" ?). Далее описан призыв к коронации, исходящий от семеров (?). Если это так, то строку 5 следует понимать по аналогии с текстом стелы Аспелты и Настасена, - "чтобы узнать (раскрыть) нашего "властелина" ". В строке 11 упоминаются названия Гемпатона (сохранились конечные иероглифы топонима и Пнубса), очевидно, как святилищ, где происходили торжества коронации. 

При царе Аркамани (235-218 гг. до н.э.) Амон изображен в процессии богов храма Мусавварат-эс-Суфра. На южной стене Храма льва он представлен антропоморфным, на северной стене бараноголовым, и его сопровождает Сатис (132, t. 11). Сохранившаяся иероглифическая надпись почти не поддается переводу. Неясны знаки, следующие непосредственно за именем Амона: 

"Сказанные слова: Ты (?) (или образ) Амона Тети, вышедший из тела (?) его". 

Слово ttj встречается еще раз в этом отрывке (132, с. 38) и не поддается объяснению, примерный перевод: "любит сердце его (?) более, чем богов всех, о Тети" . Возможно Тети - особый термин (эпитет?), относящийся к Амону Мусавварат-зс-Суфра. В целом же, характеризуя надпись, можно с уверенностью отметить лишь неегипетский ее характер. Очевидно, здесь почиталась местная ипостась Амона. 

Так называемая трехглавая пластика Мусавварат-эс-Суфра, в обоих вариантах которой в центре помещается голова барана с солнечным диском и уреями (304, t. 434, 435), по стилю удивительно напоминающая царские украшения Шабаки и Тахарки, и символ, подносимый Амону Хорсиотефом, свидетельствуют о том, что в комплексе Мусавварат-эс-Суфра, где главным богом считался львиноголовый Апедемак, Амону отводилось наряду с ним важнейшее место именно в царском культе. Так, царь изображен в шкуре жреца только перед Амоном (302, с. 6). По мнению Ф. Хинце, один из храмов Мусавварат-эс-Суфра был посвящен Амону-Ра (134, с. 292). С. Beниг отмечает, что Амон в львином храме Мусавварат-эс-Суфра занимал равноправное положение с Апедемаком, следовательно, его можно рассматривать как "владыку культа" (302, с. 7). 

Трудно сделать окончательный вывод о положении Апедемака и Амона по отношению друг к другу, однако приведенные соображения дают солидные основания полагать, что культ Амона сохранил ведущее положение в Мероитском царстве. 

Среди граффити Мусавварат-эс-Суфра есть изображение Амона Пнубса (142, с. 137), что свидетельствует о значении Пнубса как религиозного центра этой эпохи. 

Очевидно, значительным по масштабу и роли был храм Амона в Мероэ, но от него сохранилось так мало, что судить о его истинном значении довольно трудно. На месте храма были найдены фигуры баранов, символов Амона, небольшой алтарь, сходный по типу с обнаруженным в Нага, рельефы с изображением бараноголового Амона (86, с. 10-13) и амулеты в виде головы барана (264, с. 168). 

Не совсем ясен характер другого помещения этого храма, описанного Ф.Гриффисом. Он говорит о трех маленьких комнатах, похожих на погребальные помещения, где была найдена статуэтка, изображающая человека в головном уборе Амона. Исходя из места и обстоятельств находки, Ф. Гриффис полагает, что это погребение указывает на человеческое жертвоприношение Амону при посвящении храма либо это царь, изображение которого поместили в святейшей части храма (86, с. 14). На наш взгляд, более правомерно последнее предположение, так как в более ранних источниках нет следов практики человеческих жертвоприношений в Мероэ. 

Большой интерес представляют собой описанные А.Сейсом мероитские иероглифические надписи храма Амона в Мероэ. К сожалению, он не приводит их полностью и приходится довольствоваться лишь его выводами, тем не менее и из них можно извлечь интересный материал. Сравнивая и дополняя строки из Мероэ и Нага, А. Сейс восстанавливает фразу: "Амон [...] царства (?) Мероэ" (86, с. 51). В написании названия Мероэ А. Сейс замечает взаимную замену знаков льва (r) и льва с рогами барана. Возможно, последний знак - мероитский иероглиф быка (b) - [M] rwi, brwi (?) - название Мероэ, передаваемое в египетских иероглифических текстах как brw[image: image130.png]


t. Следовательно, можно предположить, что в храме Мероэ почиталась локальная ипостась Амона Мероэ. Утверждение А.Сейса о том, что в курсивной Мероитской надписи из Калабши и Нага также упоминается Амон Мероэ (86, с. 51-52), не подкрепленное иллюстрацией самой надписи, нуждается в проверке. Не находит подтверждения его предположение о том, что цари Мероэ короновались в этом храме (248, с. 53). 

Изображения льва в фас и фигура умершего из храма Мероэ сопровождались надписями, выполненными мероитскими иероглифами. Mnite в надписи около изображения бога, найденного в центральном здании, возможно, означает "относящийся к Амону". Данные, указывающие на наличие погребений в храме Амона в Мероэ, свидетельствуют о том, что часть его играла роль погребального храма. Подобную вещь мы предполагали в отношении храма Тахарки в Каве, исходя из надписи на его стеле (см. выше). 

В храме Амона в Мероэ была найдена также стела Аманихабале (60-45 гг. до н.э.). Надпись мероитским курсивом почти не сохранилась. Но в верхней части стелы видны бараноголовый Амон и Мут, сидящие спиной друг к другу и получающие подношения от царя (304, табл. 427в). Эта стела позволяет предполагать, что в Мероэ Амон был сопоставлен с Мут в отличие от многих других храмов Куша, где его супругой была Сатис или Анукис. 

Несколько мероитских граффити сохранилось в Каве от времени царицы Аманирены. В них удается прочесть имя Амона Напатского и Амона Qmetnte (Гемпатона) (172, т. 1, с. 114, t. 38, 63). 

При царе Натакамани и его супруге Аманитере в Амаре и Нага были построены святилища, посвященные Амону. Эти храмы были сооружены по египетскому образцу и следовали иным принципам построения, чем храмы мероитских богов (304, с. 421, § 422). 

В храме Амара, построенном при этом же правителе, также сохранились изображения царя и царицы перед различными ипостасями Амона (бараноголовым и антропоморфным) (305, t. 6-11). Обращает на себя внимание разнообразие форм короны бараноголового Амона, что дает основание предполагать наличие различных ипостасей Амона. 

В Амаре наряду с Амоном упомянут Аритен (198, с. 15). В надписи из Нага можно прочитать: "Амон великий Аритен Толакте (Нага)" (220, с. 1). Это позволяет предположить, что Аритен - эпитет Амона (см. также (109, с. 28; 147, с. 12) ), но К.Х. Призе считает Аритена самостоятельным божеством (220, с. 2). 

Перед храмом Нага, так же как и в Мероэ, находилась статуя барана. На воротах храма имелись изображения бараноголового и антропоморфного Амонов. На дверной перемычке обе эти ипостаси Амона показаны сидящими на троне спиной друг к другу, перед ними три царские фигуры с подношениями (304, t. 422, 423). Это Натакамани, Аманитере и, очевидно, наследный "принц". Изображения на косяках двери показывают соответственно справа и слева царя и царицу в сопровождении бараноголового и антропоморфного Амонов. Ту же ситуацию можно наблюдать в храме Нага: на перемычке, как говорилось, изображены три фигуры, одна из которых - наследник. Но на нижней части косяков двери, где довольно значительно повреждены изображения, все же можно различить фигуру наследника, стоящего между двумя божествами. Возможно, данное изображение передает эпизод ритуала назначения наследника (die Ernenung des Prinzen zum Thronfoiger), который исследовал Г.Бруннер на основании рельефов из египетских храмов (40, с. 2). Если это так, то наше предположение служит еще одним подтверждением тому, что в это время еще при жизни правителя назначался его преемник и этот акт освящался богами. 

В храме представлены Амон Фиванский, Амон Нага, Амон Medes (топоним неизвестен) и Амон Мероэ (306, с. 78). Судя по частоте изображений бараноголового и антропоморфного Амонов и присутствию правящих особ (306, с. 9-12, 16), в храме Нага, как и в предшествующие эпохи в Напате и Каве, ведущими были две ипостаси Амона - Амон Фиванский (антропоморфный) и Амон местного храма (бараноголовый). Сохранение Амона Фиванского, как это уже отмечалось, было обусловлено исключительно лишь традицией. 

Хорошо известные изображения на золотых украшениях царицы Аманишакете приведены Брукнером как иллюстрация распространения в Куше египетских представлений о божественном рождении царя (40, с. 215-216). Следы концепции божественного рождения встречаются еще у первых правителей Куша. Обожествление царя в Куше, безусловно, было важнейшей частью религиозной доктрины, однако не следует преувеличивать роль этого фактора, принимая во внимание совокупность всех данных, связанных со вступлением царя на престол (роль совета в избрании, положение царицы-матери и т.д.). 

Кроме того, как и в ряде других стран древнего Востока, правящий царь в Куше был, если можно так выразиться, божеством "второго сорта", богом по отношению к народу, но простым смертным и слугой по отношению к верховному богу, который наделял его жизнью, благополучием, урожаем и т.д. взамен молитв, жертвоприношений и храмов, которые воздавал и дарил ему именно царь, являвшийся верховным жрецом. 

Северная Нубия в греко-римский период.

Северную Нубию отдельные исследователи, на наш взгляд, несправедливо стали исключать из сферы влияния и политических интересов мероитских царей (20, с. 17; 141, с. 69). 

В греко-римское время Северная Нубия попеременно попадала под власть правителей Египта и царей Куша (10), что безусловно отражалось на религиозной идеологии. Поэтому следует рассмотреть вместе храмы греческих и мероитских правителей, как связанные общей линией развития. 

Первые сведения дошли до нас от времени Птолемея IV из храма Дакки. Здесь почитался "Амон-Pa, владыка Абатона [...] великий, находящийся во главе богов" (234, с. 162, t. 60b). Сам Амон сопоставлен с Пунтом: "Я даю тебе Пунт весь целиком (?)" (234, с. 162, t. 60b). В храме Дакка сохранилась капелла мероитского царя Аркамани, который был современником Птолемея IV. Мероитский царь поклоняется, как и Птолемей, Амону-Ра, Амон-Pa, так же как и в сцене с Птолемеем, описан как бог, дающий царю весь Пунт(совпадение в лексике буквальное) (234, с. 190, t. 768). Амон изображен здесь вместе с Мут, Хонсу и Хатхор. Точно такое же изображение и идентичная легенда (первые две фразы) сохранились на западной стене капеллы Аркамани (234, с. 223, t. 87). Здесь же имеется сцена подношения сосуда nmst Амону Дебода, который представлен вместе с Сатис. В легенде, сопровождающей имя Амона, сказано: "Я даю тебе появление на троне Геба. Слова, сказанные Амоном Та-Хут (Дебода), великим богом, находящимся во главе девятки". Далее можно прочесть nht[image: image131.png]
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w(?). Согласно Г.Юнкеру, фразу следует переводить: "который приходит из своего города к этому месту" (цит. по (234, с. 22б) ). На наш взгляд, скорее возможен примерный перевод: "Могуществен он более, чем в месте том(.?.)". Перед Амоном слова: "Я даю тебе могущество всякое". Характер изображений и надписей капеллы Аркамани в Дакке свидетельствует о том, что здесь поклонялись локальным формам Амона и преобладающей была ипостась Амона о-ва Филе. Слова богов, обеспечивающих Аркамани господство над "четырьмя сторонами света", "Верхним и Нижним Египтом в мире" (234, с. 190), свидетельствуют о политическом интересе царя к территории, на которой возведен храм. В связи с этим неправомерным представляется утверждение И. Хофманн о том, что интересы мероитов не простирались севернее 3-го порога и храм был сооружен совместно из-за дружеских отношений двух соседствующих правителей (подробно см. (10) ). 

При Адикаламани, вступившем на престол вслед за Аркамани, в сооруженной им капелле в Дебоде упоминается Амон Дебода: 

"Амон Тахут со своей девяткой на великом троне [...] дом его, прекрасен (?) ты, о Амон Тахут, со своей девяткой [...] одежду [...] обоих богов [...] Амон Тахут, глаз Хора (?)" (232, t. 12). 

Из этого трудного для понимания отрывка все же следует что Амон Дебода почитался в египтизированном облике, о чем свидетельствует его связь с девяткой, с которой он сопоставлялся также и в надписях из Дакки. Очевидно, мы сталкиваемся с модифицированной гелиопольской версией, где Амону отводилось место Атума. 

Изображение и надписи на северной стене капеллы подтверждают, что она была посвящена Амону Дебода. В одной из сцен представлен царь, освящающий храм Амона Дебода. В сопровождающей надписи после имени Адикаламани сказано: "сделал он памятник для отца своего Амона" (имя Амона передано иероглифом бога в характерной для Амона короне) (232, с. 56, t. 16). Соответственно ставится под сомнение восстановление Г. Редером лакуны в надписи на фасаде о том, что храм посвящен Исиде (232, с. 48). Сравнение лексики, сохранившейся в надписи на фасаде, с надписью на северной стене капеллы никак не свидетельствует в пользу Исиды. Надпись на северной стене представляет собой типичную египетскую формулу посвящения храма: ir mnw n it[image: image133.png]


f "сделал памятник для отца своего", в то время как в сохранившейся части надписи фасада можно прочитать имя Исиды и затем: "дающая жизнь, владычица Абатона, построил он для нее дверь из камня белого, прекрасного, из известняка, прекрасна она". Далее лакуна, возможно, здесь было написано "прекрасна она (т.е. дверь, или фасад) более чем прежде". Следовательно, речь может идти лишь об обновлении части храма. 

В легенде, сопровождающей изображение Амона Дебода, о нем сказано: 

"Амон-Pa, находящийся в Тахут, бог великолепный, в образе его могущественном, на чьей голове упрочена корона, имеющий налобную повязку (?) прекрасный ликом, Я повелеваю крепить лицо (?) твое, подобно Ра [в небе]. Я даю тебе время жизни Ра (в) небе. Бородатый маджай Пунта, бог (или два бога как эпитет Птолемеев), сотворивший его, безграничный (досл. "велика длина его, нет ей конца")" (232, с. 56, t. 16). 

Эта легенда описывает Амона как бога-царя, во всяком случае, слова о короне и налобной повязке позволяют считать его царским богом, что вполне согласуется с его назначением как главного бога храма. Вместе с тем в Дебоде, как и в Дакке, Амон в надписях мероитских царей связан с Пунтом. 

Трудно объяснить, почему именно в данных контекстах Амон сопоставлен с Пунтом, а не с Та-Сети, как следовало бы ожидать, учитывая, скажем, происхождение Аркамани и Адикаламани. Но в любом случае так называемое " происхождение из Пунта" указывает на отличный от египетского характер ипостаси бога. 

Изображения Амона в капелле Адикаламани в Дебоде имеют специфические эпитеты, связывающие его с храмами Филе. Изображение, описанное Г.Редером под номером 4, показывает Адикаламани, делающим подношение Амону и Мут-Тефнут. Сопровождающую изображение. Амона надпись Г.Редер, на наш взгляд, без всяких оснований переводит как "Амон-Ра владыка Напаты" (232, с. 61, t. 17), хотя следующие за именем Амона-Ра иероглифы означают "владыка тронов Обеих земель" и соответственно вся надпись переводится: "Слова, сказанные Амоном-Pa, владыкой тронов Обеих земель находящимся во главе Сенмут, быком, чей трон находится в Абатоне" (Г.Редер переводит как "Stier mit prachtiger Thron" (232, с. 61) ). По аналогии с этим другую надпись на северной стене можно прочитать как "Амон-Pa, владыка Абатона (чей трон) находится в Биге" (232, с. 67, t. 2l). 

Надпись, сопровождающую верхнее изображение на этой же стене, Г. Редер читает как "Амон Дебода, дающий защиту" (232, с. 70, t. 25). Вместе с тем знаки, следующие за поврежденным именем Амона, нигде более в храме Дебода, носящего название t[image: image134.png]


 hwt, не встречаются. Некоторое сходство имеется с надписью из Гебел-Туроб (вблизи Бухена. См. выше). Возможно, в обоих случаях имеется в виду локальная форма Амона Северной Нубии. 

Надписи из храма Дебода указывают на то, что Амон почитался в греко-римское время и как локальное божество храмов Филе, и в местной ипостаси Амон Тахут. Отсюда следует вывод, что ход религиозной политики греко-римской эпохи продолжал традиции времени фараонов, когда в одном храме сосуществовали египетские и местные формы одного и того же божества, с той лишь разницей, что во времена фараонов предпринимались попытки насаждения культа Амона Фиванского, а в греко-римскую эпоху значительное место отводится ипостасям Амона, сложившимся в храмах о-ва Филе. Следует также подчеркнуть, что к этому времени в Куше уже прочно укрепились культы Амона Напатского, Амона Гемпатона, в преобладающей степени отразивших местные, характерные именно для Куша черты идеологии, что, безусловно, должно было найти отражение и в других локальных ипостасях Амона Северной Нубии. 

Распространение Мероитской культуры на север, вплоть до о-ва Филе, сходство надписей храмов Филе и многих храмов Куша связано с политической ситуацией в этом районе во времена первых Птолемеев (10), когда между ними и Кушем шла борьба за господство над областями Северной Нубии. Религиозным знаменем политической борьбы на севере Куша был культ именно кушитского государственного бога Амона. Необоснованной представляется точка зрения М. Аллио о том, что политика Аркамани шла в русле антифиванской линии Птолемеев. Он считает, что восставшая Фиваида не могла рассчитывать на поддержку Аркамани из Напаты, враждебного жрецам Амона, и только его преемник Адикаламани изменил эту политику (23, с. 422-423, 427). Но все, что известно от времени Аркамани, доказывает его приверженность культу Амона (см. выше). Вряд ли в этих условиях он стал бы бороться против египетских жрецов Амона Фиванского в защиту Птолемеев. 

От времени последних Птолемеев и римских императоров сохранились лишь немногочисленные упоминания Амона. В Доме рождения храма Исиды на о-ве Филе Птолемей VIII изображен перед Амоном hk[image: image135.png]


 hwt (156, с. 91). возможно перед Амоном Дебода. 

Следы почитания Амона сохранились в Дакке от времени Птолемея IX. Амон, изображенный вместе с Мут, передает царю "четыре стороны всей земли" (234, с. 112). 

Птолемей XIII воздвиг в Дебоде наос в честь локальной ипостаси Амона. На нем сохранилась надпись: 

"Великий сердцем, властелин, владыка силы, могущественный, как сын Исиды, рождающий сияние на троне отца, Хор, могущественный бык, владыка Птолемей, сделал он наос этот (для) Амона Дебода [...]" (232, с. 94). 

Несколько изображений сохранилось здесь от римского времени. Судя по построению одной из надписей ("Слова, сказанные Амоном, богом"), после слова "бог" должен стоять топоним. Среди сохранившихся иероглифов выписан знак T14, употреблявшийся для обозначения чужеземцев. Возможно, здесь подразумевается локальная ипостась Амона. Главным божеством оставался Амон Дебода, что следует из его эпитетов: "владыка Дебода, находящийся на великом троне, великий бог, который появился (?) вначале" (232, с. З6), "находящийся во главе богов, дающий дыхание, находящийся во главе великого трона" (232, с. 34). В одной из надписей Амон Дебода, представленный на изображении бараноголовым, сопоставлен с Хнумом. "Слова, сказанные Амоном Дебода, великим богом, находящимся на своем великом троне, великий Хнум [...(?)]" (232, с. 41). Легенда, сопровождающая изображение Амона, описывает его в духе египетских представлений, связанных с богами-создателями (232, с. 42). 

Амон Дебода упоминается дважды в храме Дендур римского времени. Этот бог изображен бараноголовым и имеет эпитет "великий бог, приходящий к тому, кто его зовет". В одном случае он изображен вместе с Аренснуфисом (33, с. 16, t. XXVII, 1), в другом - с Сатис (33, с. 51). Дважды здесь изображен и Амон Абатона (33, с. 42, 56). Следовательно, в римское время здесь почитались локальные боги Северной Нубии и боги о-ва Филе. 

В Дакке в "римской" части храма сохранилась надпись, посвященная "Амону-Pa, находящемуся в Абатоне царю богов, владыке Филе" (234, с. 335). Кроме того, сохранилось изображение, где представлен царь, совершающий воскурения и возлияния перед Амоном Напатским, Амоном Примиса и Хором. Оба Амона представлены бараноголовыми, сидящими на троне. Различаются они по форме короны. Рельеф сопровождается надписью: "Слова, сказанные Амоном Напатским, великим богом, находящимся во главе Та-Сети"; "[Слова, сказанные] Амоном Примиса, великим богом, приходящим к тому, кто его зовет" (234, с. 139). К сожалению, неизвестно время создания этого рельефа. Неожиданное появление Амона Напатского и часто встречающийся в Куше эпитет Амона Примиса "приходящий к тому, кто его зовет", отражают, очевидно, также политические события, возросшее влияние кушитов на севере, что было характерно для времени последних Птолемеев и начала правления Августа. Ипостась Амона Примиса упомянута впервые. Ф.Гриффис считал возможным сопоставить Педеме, где упоминается Амон Педеме, с Примисом, а последний отождествить с Каср-Ибримом (112, с. 70). То же делает А.Готье (88, т. 2, с. 143), указывая на ипостась Амона Prmt в Калабше. Вместе с тем Р.Каминос совершенно справедливо отмечает, что нигде в текстах Ибрима не встречается локальная форма Амона Примиса и нет следов данного топонима. Поэтому остается неясным, можно ли считать Prmt названием Каср-Ибрима (44, с. 4). Вероятнее всего, это название идентично мероитскому pedeme. Согласно К.Х.Призе, это Сесеби (Делго) (225, с. 124), согласно И. Хофманн - Амара (150, с. 209). В Амаре действительно сохранились следы культа Амона, но в целом вопрос об идентификации Примиса из-за отсутствия достаточных данных следует оставить открытым. 

В недатированной Мероитской надписи из Машанкида (2 км к югу от Гебел-Адда) упоминается Амон в Grbe (согласно Н. Миллету (198, с. 6) - Дебароза), что свидетельствует о наличии местной ипостаси Амона. Различные формы Амона, по мнению Н. Миллета, названы в надписи Карамадойе (198, с. 14). 

Оценивая характер культа Амона Северной Нубии греко-римского времени, следует отметить, что ход развития его подчинялся общим закономерностям развития культа этого бога в Куше, а, следовательно, северные границы распространения Мероитской религии, сложившейся на основе египетской, простирались до Филе. 

Выводы.

Анализ всех сохранившихся сведений о почитании Амона в Мероитскую эпоху приводит к заключению, что Амон считался государственным богом Куша. Обилие локальных ипостасей позволяет предположить, что каждое более или менее крупное поселение Куша имело свой храм, где почиталась местная ипостась Амона. Тем не менее представляется, что государственным богом Куша был именно Амон Напатский (а не Амон в его различных формах, как полагали Ф. Хинце и Н. Миллет (20, с. 55; 198, с. 14) ) как божество, имеющее решающую роль в избрании и предопределении действий царя. Этот вывод очевиден, несмотря на неравномерное распределение источников по эпохам: в одни периоды (как, например, в правление Пианхи, Хорсиотефа, Настасена) сообщается в основном об Амоне Напатском, в надписях других царей повествуется (в особенности Тахарки) об Амоне Гемпатоне. Данные об Амоне Напатском указывают на его решающую роль во всем, что касалось царя. Такое положение сохранялось практически до конца существования Мероитского царства, доказательством чему служит надпись Карамадойе из Калабши (IV в. н.э.); По мнению Н. Миллета, исследовавшего эту чрезвычайно сложную, написанную мероитским курсивом, надпись, "каково бы ни было ее содержание, очевидно, что она посвящена Амону Напатскому" (198, с. 14). 

Между Амоном Напатским и двумя другими формами Амона (Амоном Гемпатона и Пнубса) сложилась определенная иерархия. Эти божества, как свидетельствуют стелы мероитских царей, занимали важное место в государственном культе. Однако их роль, именно в общегосударственном масштабе, сводилась, строго говоря, к подтверждению воли Амона Напатского. По имеющимся надписям не удается проследить, были ли эти божества наделены только им присущими функциями. Амон Гемпатона был наделен чертами бога войны, но вряд ли эта функция была единственной. Скорее всего этот бог, как и большинство богов Куша, был многофункционален. Что же касается Амона Пнубса, то здесь и вовсе нельзя сказать что-нибудь определенное. Вероятнее всего, в Гемпатоне и Пнубсе располагались крупнейшие религиозные центры, где было сосредоточено влиятельное жречество, именно потому визит к ним и подтверждение избрания в Напате считались обязательными и соответственно сопровождались щедрыми пожертвованиями храму. 

Какую роль играл Амон Мероэ, какое значение имел его храм, судить нельзя, но, во всяком случае, вплоть до эпохи Настасена мы имеем явные свидетельства решающей роли Напаты (ее храма и жречества) в религиозной идеологии царства Куш. Остальные ипостаси имели только местное значение, их существование связано, очевидно, с сепаратистскими тенденциями, как следствием географических и экономических условий, потребностью иметь собственный храм в каждом поселении растянутой вдоль Нила страны. Положение Амона как государственного бога и соответственно бога-покровителя царя и царской власти обусловило в религиозном учении его тесную связь с царем. Очевидно, не случайно половина из дошедших до нас имен царей Куша сложены с именем Амона. Причем, как представляется, имя Амона не было органической составной частью теофорного имени царя, а являлось особой приставкой, которую цари Куша получали при вступлении на престол. К этому выводу приводит анализ имен Аманинатакилебте, Аманиастаборки, Аркамани и Аманпрены, которые дошли до нас выписанными с приставкой imn и без нее (подробно см. (5, c. 85-88) ). Исследование царских имен Куша, сравнение их с именами африканских вождей привело к заключению, что имя Амона уже в Куше становится синонимом понятия "господин" (5, с. 91-92). Вместе с тем оно восходит к египетскому слову "тайный", которое, являясь составной частью имени собственного царя, придает ему сокровенный смысл, что согласуется с общими представлениями, бытовавшими в Египте и соответственно в Куше, о магической силе имени. Таким образом представления об Амоне как всесильном боге самым непосредственным образом и в самых различных аспектах связывались и органически переплетались с особой царя, и в этой теснейшей связи Амона и царя заключалась главная идея культа Амона как государственного бога. 

Главным религиозным центром страны оставалась Напата, хотя цари Куша, начиная с Аманнетеиерике, а возможно и ранее, пребывали в Мероэ. И хотя еще во времена Аспелты в Мероэ существовал храм Амона, ему не удалось вытеснить и заменить напатские храмы. Трудно установить истинную причину такого разделения "столиц", гораздо легче просто констатировать этот факт. Здесь могла сказаться и сила традиции и стремление к укреплению политической власти с помощью развития крупных религиозных центров. 

Исследование надписей из северных районов страны, подвергавшихся, как отмечалось, более значительному египетскому, а впоследствии и эллинистическому влиянию, приводит к заключению о наличии сходства с ходом развития культа Амона в южных областях. Это выражалось, в частности, в трансформации культа египетского Амона на местной почве, происходившей еще в эпоху фараонов. Заложенные в то время традиции проявились и позднее, в греко-римское время, но с той лишь разницей, что долголетнее развитие культа Амона в Куше привело к отделению от фиванского Амона. Недаром еще А.Блэкман отметил, что фиванская ипостась Амона не нашла отражения в Дендуре. (33, с. 77). Действительно, и в других храмах Северной Нубии почитались местные ипостаси и ипостаси Амона о-ва Филе, где к тому времени население было смешанным по этническому составу. 

Оценивая культ Амона в Куше, К.Онаш справедливо указал, что за египетскими формами культа Амона скрывалось местное содержание (210, с. 27 (возражения К.Онашу со стороны И.Хофманн (147, с. 6) неубедительны). Однако нельзя согласиться с его мнением, что многочисленные местные формы Амона проявились с потерей египетского господства (210, с. 2). Процесс образования локальных ипостасей начался с распространением культа Амона в Куше, а утрата власти египтянами лишь дала значительный импульс этим процессам, в ходе развития которых культ Амона Куша, отделившись от прообраза фиванского бога, все больше приобретал местные черты, что в конце концов, возможно, привело и к забвению истоков фиванского культа. 

Причины, по которым была необходима выработка нового учения об Амоне, лежали в особенностях государственного строя Куша. Сам по себе факт избрания царя в Куше предопределил значение оракула Амона. Как видно из исследованных выше источников, воссоздать картину оракула можно лишь путем тщательного сопоставления различных текстов. Судя по описаниям, роль оракула в ходе избрания царя всегда была значительной. В текстах ранних стел царей Куша, включая Аспелту, огромное внимание уделяется различного рода предсказаниям о божественном предопределении в чреве матери, ритуальном сне, предвещающем коронацию, обрядовому действу войска, отправляющемуся к оракулу Амона за помощью, избранию царя оракулом из числа братьев. Согласно стелам Хорсиотефа и Настасена, оракул как бы лично обращается к царю, призывая его короноваться. Судя по тексту на стеле Настасена, царю в коронационном путешествии неоднократно приходится обращаться к оракулу за подтверждением перед собравшимися его воли. Очевидно, и все остальные коронационные поездки, описанные с большей или меньшей полнотой в стелах других царей, включали этот необходимый элемент. Решающее слово, безусловно, оставалось за оракулом Амона Напатского. 

Как показывает стела Настасена, обряд коронации был своего рода спектаклем, где царю отводилась особая роль, которую он исполнял, согласно обычаю, перед народом. Отдельные указания на это имеются и в стелах других царей. В этот обряд входил целый ряд ритуальных действ, исполняемых в определенной последовательности, точно выявить которую пока невозможно. Очевидно лишь то, что сюда входили танец, принесение жертв, беседа царя наедине с богом в потайном святилище, где он проводил несколько дней, символическое восшествие на золотой трон. Все это требовало одобрения наблюдателей, после чего царь получал права на царство. 

Характер ритуала предусматривал особые функции интерпретаторов оракула, тех, кто влиял на его решение, тех, кто истолковывал и передавал его волю царю. Роль этих людей отчетливо видна во всех документах. Учитывая это, нетрудно представить себе роль жречества, основного создателя религиозных учений, и главным образом жречества Амона Напатского. Очевидно, только с учетом всех этих факторов, отразившихся в ритуале избрания царя Амоном, можно понять причины, которые привели к созданию нового учения об Амоне, возникшего на кушитской почве. 

МУТ И ХОНСУ

Итак, Амон стал государственным богом Куша. Что же произошло с двумя другими членами Фиванской триады, Мут и Хонсу? 

Первые из дошедших до нас сведений о Мут в Куше относятся ко времени Аменхотепа IV до 6-го года его правления. На основании результатов предварительных раскопок в Сесеби, во время которых были обнаружены основания трех храмов с именем Аменхотепа IV, выдвинули предположение, что северный храм был посвящен Хонсу, центральный - Амону Ра, южный - Мут (30, с. 147-148). Если эти сведения верны, то сооружение данных храмов преследовало, очевидно, цель насаждения при Аменхотепе IV фиванской религиозной системы. 

Подобная картина наблюдается при Хоремхебе. В его Спеосе в Абу-Ода имеется инвокация, содержащая обращение к Амону-Pa и Мут - "великой, владычице неба, владычице Гермонта (Арманта)" (54, t. l, B I). Следовательно, налицо египетские (точнее, фиванские) ипостаси богов. Таким образом, материал времени XVIII династии о культе Мут в Куше свидетельствует о насаждении в это время фиванской религиозной системы. 

Храмы Рамсеса II.

Большое количество надписей с упоминанием Мут сохранилось от времени Рамсеса II в сооруженных им храмах Бейт-эль-Вали, Герф Хуссейне, Дерр, Вади-эс-Себуа и Абу-Симбеле. 

В Бейт-эль-Вали Мут изображена на "обожествленной" двери храма, носящей имя фараона-основателя. Изображение Мут помещено в верхней части. Богиня подносит знак жизни к носу фараона (231, с. 19). Надпись на другом рельефе содержит эпитеты Мут: "владычица неба, владычица Обеих земель". 

Судя по другим эпитетам Рамсеса в этом храме, можно говорить о смешении или слиянии функций различных богинь. Так, на северной колонне колонного зала храма есть надпись, где Рамсес назван возлюбленным Мут, Анукис, Исидой и Амоном-Pa, (231, t. 36). Следовательно, все богини в равной мере являются женами Амона-Ра. 

Мут почиталась в храме Герф-Хуссейна, где она изображена в статуарной композиции вместе с Амоном и обожествленным Рамсесом II (182, т. 3, t. 178а; 71, с. 636). Среди сохранившихся знаков легенды видно имя Мут, соединенное с именем Рамсеса II косвенным генетивом. Подобные построения фраз характерны именно для Герф-Хуссейна (см., например, (182, т. 3, t. 178а)). 

Как богиня-мать, дающая дыхание фараону, Мут представлена в Дерре (34, t. XXII, 2). В этом же храме она имеет характерный фиванский эпитет "владычица Ашеру" (34, с. 50-51, t. XXV, 2) (см. также табл. XXXIX, XILV1, LIII1) (озера южнее Карнака), где она почиталась как богиня-коршун. В Дерре она изображена либо одна в обнимку с Рамсесом, либо в паре с фиванскими богами Хонсу и Амоном-Ра. 

Такого же характера многочисленные изображения и надписи с посвящением Мут в Вади-эс-Себуа (95, с. 81, 95, 100, 148, 226, 228, 234), где Мут почти всегда изображена с Амоном либо с Амоном и Хонсу. Вместе с Амоном она освящает победы царя, о чем свидетельствует надпись: "даны тебе земли все в мире и страны чужеземные все к ногам твоим" (95, с. 121). Она дает фараону "многочисленные празднества" (95, с. 176), "долголетие, здоровье и силу" (95, с. 202), "вечную жизнь как царю Обеих земель" (95, с. 217). 

Посвящение Амону-Pa и Мут от имени Сетау, царского сына Куша при Рамсесе II, содержится на двух неопубликованных фрагментах песчаниковых стел, найденных в Каср Ибриме (44, с. 49). 

Мут почиталась в Большом храме Абу-Симбела с характерными египетскими эпитетами (182, т. 3, t. 185c). Имя Мут встречается и в надписи на основании статуи, найденной в Большом храме. Надпись разделена на две части и представляет собой инвокацию типа htp di nsw Амону и Мут, великой владычице Ашеру (182, т. 3, t. 196b). 

В спеосе Малого храма Абу-Симбела Мут поклонялись как исконно египетской богине. Поскольку в Малом храме почиталась обожествленная царица Нофертари, ведущую роль здесь играли женские божества, и в частности Мут, изображавшаяся на северной стене в противоположность южной, где была представлена местная ипостась Хатхор в Куше - Хатхор Ибшек (62, с. 36, 63, 80). Мут имеет эпитеты "владычица неб", "госпожа богов" (62, с. 63, 98, 101), а также "владычица Ашеру" (62, с. 73). 

Возвеличение роли богини-женщины в Малом храме Абу-Симбела ярко видно в надписи на третьем пилоне храма, где содержится инвокация htp di nsw, обращенная к Мут (62, с. 76), что приравнивает ее к великим богам-создателям в Египте. 

Анализ всех надписей периода египетского господства в Куше, где упоминается Мут, показывает, что эта богиня была воспринята здесь в чисто египетском облике, а рассмотренные примеры из Малого храма Абу-Симбела, где она противопоставлена местной ипостаси Хатхор, позволяют сделать вывод о том, что Мут символизировала в Куше власть Египта. 

Мут в Куше эпохи египетского господства считалась супругой бога Амона и матерью Хонсу, т.е. почиталась в духе фиванской религиозной системы, характерной для Египта во времена XVIII династии. 

Надписи XXV династии.

В тексте на стеле Пианхи, составленном еще до его похода в Египет, сказано, что он получает предзнаменование на царство от членов Фиванской триады. Основная роль, естественно, принадлежит Амону, однако после его пространной речи следуют 

"слова, сказанные Мут, владычицей неба: "Получил ты корону от Амона. Знаю я желание (?) его. Говорит он тебе: "Тебе принадлежит жизнь в качестве царя" " (228, с. 91, стк. 14). 

В тексте на этой стеле Пианхи упомянуты две ипостаси Амона - Напатская и Фиванская, вместе с тем о Мут, кроме ее имени, ничего не говорится; следовательно, мы имеем основания считать, что Пианхи поклонялся Мут Египетской. 

Мут Напатская.

Впервые о Мут Напатской становится известно из надписей на блоках Тахарки в храме Мут в Гебел-Баркале, из которых следует, что в Баркале был сооружен храм в честь Мут Напатской: 

"Царь Верхнего и Нижнего Египта Тахарка, живущий вечно, сделал он памятник свой матери своей Мут Напатской. Построил он для нее храм заново из известняка белого прекрасного, твердого, когда нашел его величество храм этот в плохом состоянии (досл. "построенным из глины? как работу презренную" - k[image: image136.png]


t nds). И повелел его величество, чтобы был великолепно отстроен этот храм (досл. "построен этот храм как работа великолепная" - k[image: image137.png]


t mnh) навеки, и чтобы была дана жизнь и могущество, подобно Ра, навечно. Сделал он памятник для матери своей Мут, владычицы неба, владычицы Та-Сети. Построил он дом ее, повелел он возвысить храм ее заново из песчаника белого прекрасного" (66, с. 12). 

Из текста следует, что этот храм был сооружен на том месте, где уже находилось святилище. Вероятно, это был храм времени Тутмоса III (66, с. 12). Тахарка называет старый храм "презренной работой", может быть, потому, что прежний храм посвящен Мут Фиванской, а он ввел культ Мут Напатской, дав ей эпитет "владычица Та-Сети". 

Любопытно, однако, что во всех последующих надписях мероитских царей ни разу не встречается подобных эпитетов, хотя Мут в Куше является супругой Амона. На одной из стел Аспелты она и Хонсу представлены вместе с Амоном-Pa Быком Та-Сети (251, с. 103). Мут имеет здесь эпитет "глаз Ра, владычица неба", характерный для ее египетских форм (36, с. 492). 

В стелах Анламани (172, т. 1, с. 56) и Ариамани (172, т. 1, с. 76) представлена Мут. Она названа матерью Анламани, в то время как Амон - его отцом. В надписях и изображениях на стеле Ариамани Мут и Хонсу составляли триаду с Амоном Гемпатона. 

Та же картина наблюдается в стеле изгнания, где Амона Напатского сопровождают Мут, владычица неба, владычица богов, и Хонсу (253, с. 288). 

При Аркамани в Дакке Мут и Хонсу упомянуты вместе с Амоном Абатона. Мут названа здесь "великая владычица Ашеру (?)" (234, с. 190, 224). Вероятность того, что Аркамани возвеличил старый культ Мут Ашеру, подтверждается его стремлением к господству над Египтом, последнее отражено в словах Мут, обращенных к нему: "Я даю тебе северные чужеземные земли", под которыми подразумеваются земли Египта. Мут имеет здесь египетские эпитеты. 

В Дебоде в капелле Адикаламани представлено синкретическое божество Мут-Тефнут. В функции Тефнут богиня Мут выступает и на Большом пилоне храма Исиды Филе, где в надписи Птолемея XIII говорится: "Слова, сказанные Мут великой, владычицей Ашеру... она та, которая пришла из Та-Сети, брат Шу умиротворил ее" (157, с. 38-39). Трудно сказать, на каком этапе и где культы этих богинь слились, но известно, что Мут часто изображалась вместе с Хатхор-Тефнут в храме Птаха в Фивах еще во времена Тутмоса III (181, с. 41-42). 

В Дебоде Мут-Тефнут почиталась как богиня любви и рождения. Об этом свидетельствует надпись: " Слова, сказанные Мут, глазом Ра, Тефнут в Бигге. Я даю любовь к тебе в сердца женщин, делаю я сладостными для тебя руки мужчин". Позади нее текст: "Та, которая становится беременной [...] теряющая ношу к своему времени, рождающая отца своего каждый день в течение года" (232, с. б1). Богиня Мут выступает здесь как богиня неба, рождающая солнце. Очевидно, тот же смысл имеет частично поврежденная надпись в этом же храме, где Мут названа "глаз Ра, владычица неба, владычица всех богов - супруга Амона Абатона" (232, с. 67). 

Находки из храма Амона в Мероэ (86, с. 12, t. XIII, 85, с. 66), надписи птолемеевско-римского времени из Дакки (234, с. 112, 336), Калабши (94, с. 52) и Дендура (33, с. 56) также свидетельствуют о том, что Мут поклонялись в ее египетской форме. 

Таков и общий характер почитания Мут в Куше, где она, кроме храмов в Гебел-Баркале времени Тахарки, имеет исключительно египетские эпитеты. Основная роль, которая отводилась Мут в Куше, - это роль супруги Амона Фиванского и отдельных ипостасей Амона Куша. Попытка Тахарки либо не имела успеха и культ Мут Напатской (или Напатской матери) не распространился в Куше (иначе трудно предположить, почему в дошедших до нас более поздних памятниках он ни разу не упоминается и эпитеты, свойственные Мут в Египте, не изменяются), либо Мут Напатская была лишь локальным вариантом Мут в Куше, не получившим распространения за пределами самой Напаты. 

Культ Хонсу эпохи фараонов.

Следы почитания Хонсу засвидетельствованы в Куше со времени Рамсеса II в сооруженных им храмах Вади-эс-Себуа, Дерре и Абу-Симбеле. 

В Вади-эс-Себуа он упомянут дважды вместе с богом Монту Фиванским и имеет эпитет "Хонсу (в) Фивах, владыка услады сердца (95, с. 232). В другом случае он представлен как член триады вместе с эпитетами "Хонсу в Фивах, прекрасный умиротворением" (95, с. 234). Последний эпитет, очевидно, отражает египетские представления о Хонсу как о злом боге (258, Pyr. 273, § 402). В большинстве эпитетов, сопровождающих имя Хонсу, наблюдается построение фразы, не типичное для остальных египетских и мероитских богов, упоминаемых в иероглифических надписях из Куша, а именно после имени бога стоит предлог "m" и далее название местности (см., например, надписи из Вади-эс-Себуа, Дeppa (34, с. 27, 33), Абу-Симбела (62, с. 76) ). Данные эпитеты отражают, вероятно, представления о странствующем боге Хонсу (О связи имени Хонсу с глаголом hns "странствовать", "проходить" см. у Бонне (36, с. 140).). 

В Дерре Хонсу имеет те же эпитеты, что в Вади-эс-Себуа. Он изображен как антипод Монту владыки Фив (34, с. 71), получающим подношения вина (34, с. 27) и символический букет цветов как знак вечности (34, с. 33). 

В Большом храме Абу-Симбела изображен сокологоловый бог "Хонсу в Фивах, прекрасный умиротворением, Хор (?) владыка алтаря (?)" (182, т. 3, t. 190i). В Малом храме он представлен вместе с Хнумом и Исидой и имеет эпитеты "Хонсу в Фивах, владыка услады сердца" (62, с. 76). 

В целом памятники времени египетского владычества в Куше позволяют сделать вывод о том, что культ Хонсу, проник в Куш при XIX династии, почитался здесь как божество с чисто египетскими эпитетами, как член Фиванской триады и в сочетании с другими египетскими богами. 

Хонсу в мероитское время.

И при местных царях Куша Хонсу почитался исключительно как член Фиванской триады. Он появляется в надписи стелы Пианхи из Гебел-Баркала, составленной до его похода в Египет. Начальную фразу строки, содержащей слова Хонсу, Г.Рейснер переводит как "слова, сказанные Хонсу Медес" (229, с. 92, стк. 15). Представляется, что для такого перевода, который свидетельствовал бы о наличии локальной ипостаси, нет оснований. Во-первых, слово Медес, принятое Г.Рейснером за топоним, не имеет детерминатива города, чужеземной страны или земли, который мог бы указать на географическое название. Во-вторых, Рейснер не учел знака "k", который стоит после знака "s", являющегося, по его мнению, частью названия топонима. По нашему мнению группа иероглифов, воспроизведенных в его копии текста, не поддается интерпретации. Лучше всего оставить это место без перевода. Общий же смысл слов Хонсу заключается в подтверждении прав Пианхи на царство, данных ему Амоном: "Слова, сказанные Хонсу (.?.) Получил ты два урея от отца твоего Амона" (229, с. 92, стк. 15). 

Как член Фиванской триады, Хонсу присутствует в текстах стелы Аспелты (250, с. 103) и стелы Ариамани из Кавы (172, с. 76). Здесь явно фигурирует Хонсу Фиванский ("Слова, сказанные Хонсу в Фивах"). В той же ипостаси ("Хонсу в Фивах") он зафиксирован в тексте Стелы изгнания (253, с. 288). 

В капелле Аркамани в Дакке Хонсу также изображен как член триады, дающий Аркамани права на господство в Египте. Об этом свидетельствует надпись: "Слова, сказанные Хонсу: "Я даю тебе Верхний и Нижний Египет в мире". Слова, сказанные Хонсу в Фивах, прекрасным умиротворением, владыкой жизни?) Хором, владыкой радости" (234, с. 225). Аналогичный сюжет (234, с. 190) встречается на другом изображении этой же капеллы. 

Итак, изучение культа Хонсу в Куше приводит к заключению, что этот бог во все времена почитался в Куше в чисто египетском облике. В период Мероитского царства он почитался в составе триады, где Амон выступает как местный бог Куша, а Хонсу сохраняет египетские черты. 

Древнее царство.

Культ Хора, живым воплощением которого считался с незапамятных времен правитель Египта, появился в Куше еще в эпоху Древнего царства. В Бухене, где впоследствии был сооружен храм в честь локальной формы Хора, была обнаружена надпись: 

"возлюбленный Хором, владыкой города, великим богом, который восседает на небе (и) Обеих землях" (267, с. 59-60). 

Согласно Х.Смиту, надпись на основании палеографических особенностей может быть датирована эпохой не ранее V династии (267, с. 60). Как справедливо отмечает X.Смит, здесь должно было быть имя фараона, так как в архаический период и в эпоху Древнего царства только фараон мог быть "возлюбленный Хором". Вместе с тем нигде нет следов картуша или сереха. Группу знаков, расположенных рядом, X.Смит предлагает рассматривать как w[image: image138.png]


bj "чистый"; следовательно, если в надписи не назван фараон, она может относиться к месту, где она высечена, а значит, общий ее смысл: "(Это место), которое чисто и любимо Хором" и т.д. То есть в этом случае мы имеем дело с посвятительным текстом, следовательно, надпись вблизи Бухена была составлена в честь основания города (267, с. 60). Такая интерпретация надписи позволяет предположить, что создание локальной формы Хора Бухена, который в Среднем и Новом царстве широко почитался здесь и в других храмах Куша, было связано с идеей основания египетского поселения в этом районе и соответственно началом колонизации Северной Нубии. Если наша интерпретация верна, возможно, подобным образом можно объяснить образование и широчайшее распространение локальных форм Хора, "владык" крупных административных районов Куша именно в период египетского господства. 

Среднее царство и второй переходный период.

От времени Сенусерта I имеется бесспорное свидетельство почитания Хора Бухена. На одной из стел, найденной в Бухене, Сенусерт I назван "возлюбленный Хором Бухена" (266, с. 52, № 1893/175). Как отмечает X. Смит, на стеле имеется самое раннее по времени изображение Хора Бухена (266, с. 62). Как известно, в Бухене была найдена стела 18-го года правления Сенусерта I, повествующая о его победоносном походе в Куш (37, с. 31-33, t. 29; 266, с. 40). Вполне вероятно, что в результате успешной войны Сенусерт I способствовал возвышению храма в Бухене и поддержанию там локального культа Хора. 

Временем XII династии датируется стела из Бухена, хранящаяся в Британском Музее. Текст надписи составлен начальником флота Неферу, сыном Меререт. В нем упомянуты Сенусерт I, Хор, владыка Бухена, и Хор, "владыка чужеземных стран" (129, t. IV, № 139). Трудно с уверенностью сказать, был ли этот текст составлен после смерти Сенусерта I, или при его жизни, так как ни один из эпитетов не является бесспорным указанием на умершего. Аналогичная по композиции стела была найдена также в Бухене и составлена Дедусобеком. В ней названы Собек Шумену, Хор, владыка Бухена, и Хор, "владыка чужеземных стран" (296, с. 61, № 11778) (Проблема датировки этих стел остается спорной. Согласно X. Смиту, стела из Хартума датируется временем правления XIII династии (266, с. 48), Ж. Веркуттер с колебаниями предлагает дату между временем правления XII и XIII династий (296, с. 68-69). Поражает удивительное сходство в построении надписей этих стел. Ж. Веркуттер отметил, что они, вероятно, относятся к одному времени (296, с. 62).). Тот же Дедусобек является составителем текста надписи другой стелы из Бухена, где имеется инвокация htp di nsw Осирису и Хору Бухена (296, с. 63, № 372а). С другой стороны, от времени второго переходного периода в Бухене сохранилась стела Яхуосера с инвокацией htp di nsw, обращенной к Осирису Абидоса и Хору, "владыке чужеземной страны" (239, с. 51, fig. 1; 266, с. 41, Хартум, [№] 18). Возникает вопрос: какова взаимосвязь между этими ипостасями Хора? Как полагает T.Сёве-Сёдерберг, это различные боги (239, с. 52). Действительно, надписи на стелах из Британского и Хартумского музеев убедительно об этом свидетельствуют. Представляется также, что появление Хора Бухена наряду с Хором, "владыкой чужеземных стран", отражало процесс образования специфических локальных ипостасей египетских богов в Куше, так как ипостась Хора, "владыки чужеземных стран", не была связана именно с Кушем, а возникла в результате военной экспансии фараонов за пределы Египта вообще. 

От времени второго переходного периода в Бухене сохранились многочисленные инвокации Хору Бухена (266, с. 7, 20, № 1708 /К-10-47, с. 46, № 370; с. 371, № Е 10984) (точная дата надписи № 1708/К-10-47 неясна). Из них большой интерес представляет собой стела Сепедхера, где содержится инвокация типа htp di nsw к различным богам, в том числе и к Хору, владыке Бухена, с целью обеспечить благополучие "начальника крепости (tsw) Бухена Сепедхера, повторяющего жизнь. Говорит он: "Я был бравым начальником крепости Бухена и никогда ни один начальник крепости не делал того, что сделал я. Я построил храм Хора, владыки Бухена, для услады правителя Куша" " (2б6, с. 55, № Е 10984; 239, с. 55, fig. 2). Сёве-Сёдерберг справедливо подчеркивает, что речь идет о местном правителе Куша, а надпись в целом свидетельствует о том, что Бухен принадлежал к царству владык Куша (239, с. 56-57), а не к египетским владениям. Тот факт, что начальник храма Бухена по поручению правителя Куша воздвиг (а точнее восстановил) храм Хора Бухена, свидетельствует о том, что к этому времени культ Хора Бухена прочно укоренился в Куше. 

Новое царство.

В эпоху Нового царства в Куше получили широкое распространение культ Хора в египетских и местных ипостасях. На статуе Тури, царского сына Куша при Яхмосе, найденной в Керме, содержится инвокация Хору Бухена (121, с. 211, fig. 2, с. 214). 

С другой стороны, на одной из статуй, принадлежащей первым царским сыновьям Куша, упоминаются различные египетские ипостаси Хора - "Хор Горизонта", "Хор-дитя" и "Хор htjw" (120, с. 47, № 888, прим. Н). 

Храмы Тутмоса III.

Огромное количество надписей с инвокациями Хору Бухена сохранилось от времени Тутмоса III в самом Бухене и других поселениях Куша. Бухен был крупнейшим религиозным центром в эпоху Нового царства, и в особенности он процветал во времена Хатшепсут, Тутмоса II и Тутмоса III. 

Бухен.

Надписи храма Бухена времени Хатшепсут и Тутмоса II и Тутмоса III свидетельствуют о том, что здесь поклонялись Хору Бухена как главному божеству храма, а культ его строился по египетскому образцу. Так, в одной из них говорится: "(при) совершении подношений, всякий, кто войдет в храм Хора, владыки Бухена, пусть будет чист, делает она (Хатшепсут) для него (это), чтобы она жила, подобно Ра" (43, т. 2, с. 10, t. 12) (см. также (43, т. 1, с. 23) ). Цель различных видов подношений, совершаемых Хору, - получение жизни (43, т. 2, с. 19, t. 23, с. 31, t. 35, с. 34, t. 37). Надписи вестибюля храма свидетельствуют о том, что Хатшепсут была основательницей храма или какой-то его части: "[Маакара], дочь Ра, Хатшепсут... [сделала она в качестве памятника для ее отца Хора, владыки Бухена, делая для него храм (или часть его)] из прекрасного белого камня Та-Сети, сделала она(это) для него, чтобы она могла жить [вечно]" (43, т. 2, с. 41, t. 42) (Аналогичная надпись, но составленная от имени Тутмоса III, имеется в южном храме (43, т. 1, с. 20).). 

Отдельные посвятительные надписи в честь Хора Бухена от имени Хатшепсут (само ее имя изглажено и заменено на имена Тутмоса II и Тутмоса III) упоминают наряду с этим богом и некоторых богинь, каждая из которых, таким образом, выступает как его супруга. Это - Микет, владычица Пер-ну (43, т. 2, с. 50-51, t. 47), Сатис, владычица Южной Элефантины (43, т. 2, с. 53, t. 47-2), Исида, мать бога (43, т. 2, с 74, t. 63). Тутмос III в одном случае назван "возлюбленным Хором владыкой Бухена, и Исидой, матерью бога" (43, т. 2, с. 52), в другом - "Хором, владыкой Бухена, и Анукис, владычицей Южной Элефантины" (43, т. 2, с. 55, t. 47-5). Особенностью культа Хора в Куше было сопоставление его с Сатис и Анукис как владычицами Южной Элефантины (о значении термина см. в разделе о Сатис) и богиней Микет (Поскольку Хор Бухена сопоставлялся с разными богинями, невозможно восстановить поврежденную надпись на западной стене южной комнаты южного храма Бухена, где сохранились слова: "[...] возлюбленный [Хором, находящимся в] Бухене навечно"; "возлюбленный [... владычицей] Южной Элефантины навечно" (43, т. 2, с. 78, t. 66). Последний титул имели в Бухене богини Сатис, Анукис и Нейт (43, т. 2, с. 78, прим. 1, с. 74, прим. 3, t. 63).). 

На рельефе северной комнаты южного храма Бухена виден царь, исполняющий перед Хором Бухена ритуал ws[image: image139.png]
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j "посыпание песка", который известен в Египте как культовое действо ежедневного храмового ритуала, а в более позднее время как церемония, связанная с основанием храма. Как отмечает Р.Каминос, в Бухене этот ритуал связан как раз с сооружением храма (43, т. 2, с. 62-63, t. 52-53). В надписи сказано: "[Посыпание] песка для Хора, владыки Бухена, чтобы он (царь) был тем, кто живет вечно" (43, т. 2, с. 63, t. 52). 

Изображения во внутреннем святилище представляют собой ритуальные сцены очищения как части ежедневного храмового ритуала, а именно очищение статуи бога с помощью одной или нескольких пилюль соды. В сопровождающей надписи сказано: "[...?] пилюлю [соды] следует положить в рот и на плечи и обойти вокруг нее (статуи) четыре раза. (Следует четыре раза произнести слова): "дважды очищенный - это Хор" " (43, т. 2, с. 84-85, t. 74). Другой способ очищения представлен в следующем предписании: " Холодную воду и ладан следует взять в рот и на плечи, обойдя вокруг нее (статуи) четыре раза (следует четыре раза произнести слова): "дважды очищенный - это Хор" " (43, т. 2, с. 86-87, t. 75). Совершая этот ежедневный туалет бога, царь произносил формулу htp di nsw, запечатленную здесь же, на рельефе, перед Хором Бухена (43, т. 2, с. 83, t. 76). 

Представляет интерес сцена с изображением царя перед богом. В соответствующей надписи сказано: 

"В святилище делает он (это), чтобы была дана жизнь навечно, подобно Ра" (43, т. 2, с. 97, t. 80). 

Р.Каминос отмечает, что точную параллель контексту найти не удается,тем не менее сходные мотивы обнаруживаются в надписях храма Птаха в Абидосе времени Сети I, следовательно, можно предположить, что здесь представлен один из начальных эпизодов ежедневного храмового ритуала, а именно вхождение во внутреннюю часть святилища с целью открыть двери алтаря и начать действо, связанное с туалетом бога (43, т. 2, с. 97). В строках, расположенных позади изображения царя в этой сцене, о царе говорится: "[(находящийся во главе) всех живущих], поднявшийся на троне Хора, подобно Ра, навечно" (43, т. 2, с. 97). Следовательно, цель культового действа в данном случае - благословение правящего царя. В целом, как показывают рассмотренные сцены, ритуал Хора Бухена соответствовал ритуалам служения египетским богам. 

Интересно изображение, где в одном случае Хор имеет эпитет, характерный для Хора Иераконполя, "владыка Верхнего Египта". В надписи говорится: "[Представление] подношений богу для Хора, владыки Верхнего Египта" (43, т. 2, с. 67). Вместе с тем на подставке барки начертано имя Тутмоса, названного "возлюбленным Хором Бухена". Как отмечает Каминос, из общего контекста надписи ясно, что подношения делаются Хору Бухена (43, т. 2, с. 65). Следовательно, этот бог дополнительно назван египетским эпитетом. Хор Иераконполя встречается и в других памятниках из Северной Нубии времени Нового царства (53, fig. 39, 71, с. 638). То, что в Данном случае его эпитеты отнесены к Хору Бухена, позволяет предположить, что среди египетского населения Бухена значительную часть составляли выходцы из Иераконполя. 

Надписи времени Тутмоса III в ряде случаев идентичны тем, которые сохранились от времени его предшественника, он назван "возлюбленным Хором владыкой Бухена" (43, т. 1, с. 53-54, t. 31, с. 60-62, t. 72, 73, 74, с. 77, t. 89, с. 79, t. 93), которому он воздвиг храм (4З, т. 1, с. 20) и культ которого он поддерживал. Кроме надписи, повествующей о сооружении храма, которая означает, что Тутмос III просто приписал себе то, что было сделано до него, имеется надпись, где говорится о строительстве особого помещения: "[Хор], победный бык, поднявшийся в Фивах, царь Верхнего и Нижнего Египта Менхеперра [сделал он] памятник для своего отца Хора, владыки Бухена, сооружая для него помещение для праздества (wsht hbjt), где должны совершать празднества обе земли в красоте (своей); делает он (это), чтобы была дана жизнь навечно" (43, т. 1, с. 65, t. 79). Как полагает Р.Каминос, wsht hbjt был именно тем двором, где была найдена эта надпись (43, т. 1, с. 66). Кроме того, как повествует другая надпись, Тутмосом III был сооружен "роскошный колонный зал из нового камня" (43, т. 1, с. 79). Супругами Хора Бухена в надписях Тутмоса III выступают Сатис (43, т. 1, с. 54, 61) и Анукис (43, т. 1, с. 80, t. 97). 

В большой надписи Тутмоса III, сохранившейся в этом храме, Хор Бухена прославляется как главный бог-покровитель фараона: 

"(1) Тутмос ... (3)... возлюбленный Хором, владыкой Бухена. Он (т.е. бог) соединился со своей эннеадой для того, чтобы создать его из их тел. Он завещал (4) ему наследство в чреве, потому что он (бог) знал, что он (фараон) примет совет от его имени. Он (бог) установил его короны, царя Верхнего и Нижнего Египта на троне Хора среди живущих, чтобы он (фараон) мог поместить (5) страх перед ним и ужас перед ним среди людей и земель Фенху. Я царь, которого он породил, любимый сын, которого он создал (6) для себя, чтобы я построил его дом и соорудил памятники ему, подобно тому как повелел он, чтобы я владел обоими берегами. (Я) сын, который заботится о благополучии своего отца и проявляет заботу о том, от которого он произошел, (7) который увековечивает имена, приносит подношения, увековечивает имя каждого бога и дает каждому богу новое рождение из-за них. Он получил во владение (8) эту землю до юга ее, Кебех-Сет под надзором его, запечатал он ее до севера, до Кебех-Хор. Все это (9) освещается луной и тем, что обнимают Геб и Нут, обнял он их своими руками. (10) И его величество стоял на рогах земли, чтобы повергнуть кочевников Азии (и сказал): "Я победный бык, поднявшийся в Фивах, сын Атума, любимый Монтом, (11); тот, который сражается сам среди армии на виду Обеих земель. Это не ложь. Я вышел из дома моего отца, царя богов Амона, который предопределил мне победу" " (43, т. 1, с. 49, t. 61-62). 

В надписи явно нашла отражение концепция теогамии, или божественного рождения Тутмоса III, но в данном случае преломленная в местном варианте - рождение от Хора Бухена, локальной ипостаси Хора в Куше, Основной мотив надписи - освящение азиатских походов Тутмоса III, о благополучии которых он также просит Хора Бухена. Упоминание Кебех-Сет и Кебех-Хор (Wb. V, 29,8) как местностей, олицетворявших юг и север Египта или обитаемого мира, (43, т. 1, с. 51) (там же указана соответствующая литература), свидетельствует о том, что и в целом "мировые" претензии Тутмоса III выступали под эгидой локальной ипостаси Хора Куша. 

Ряд надписей сохранилось в Бухене от царского сына Куша при Тутмосе III - Нехи. Они однотипны, сопровождают изображение коленопреклонённого Нехи в позе адорации и содержат обращение к Хору, владыке Бухена (43, т. 1, с. 23, 76, t. 88, 92). 

Группа надписей (время Тутмоса III ) с упоминанием четырех жрецов, поклоняющихся Хору Бухена, построены по типу htp di nsw. Один из них позади царя - начальник жрецов. Тот жрец, что перед Хором Бухена, имеет титул "первый жрец Хора, владыки Бухена", далее изображен жрец Исиды и еще один жрец (4З, т. 1, с. 70, t. 82-2). Титул "жрец Исиды" в данном случае не означал специфической принадлежности служителя культа к определенному божеству, так как, судя по изображению, этот человек служил Хору Бухена. 

Каср-Ибрим.

При Тутмосе III существовал еще целый ряд религиозных центров, где поклонялись различным местным ипостасям Хора, которые впоследствии распространились в других храмах Северной Нубии. Одним из таких центров был Каср-Ибрим, в древности входивший в обширную область Миам. Здесь от времени совместного правления Тутмоса III и Хатшепсут сохранился алтарь, где изображен "Хор, владыка Миама" и "Сатис, владычица Элефантины" (44, с. 50). Есть надписи, где Тутмос назван "возлюбленным Хором Миама" и "возлюбленным Сатис, владычицей Та-Сети" (44, с. 35, 42, 56) либо просто "возлюбленным Хора Миама" (44, с. 42). Сохранились также изображения различных местных ипостасей Хора: "Хор, владыка Миама, великий бог, господин неба", "Хор, господин Бухена, великий бог, господин Верхнего Египта", "Хор, господин Баки (Кубана)" (44, с. 38). Из этой надписи можно сделать вывод, что культ Хора Бухена, получил в это время распространение и в других местах, за пределами своего локального святилища. То же можно сказать и о Хоре Кубана, о культе которого можно судить в основном по текстам надписей различных храмов Северной Нубии. Но культ Хора Миама был известен лишь в той административной области, где находился центр культа этого бога. 

Важный религиозный центр находился при Тутмосе III на о-ве Саи. Надпись времени Нехи, царского сына Куша при Тутмосе III, сообщает о том, что на о-ве Саи был построен храм, посвященный Амону, и что в 25-й год правления Тутмоса III был восстановлен другой храм, из камня, (290, с. 74-75). Возможно, восстановленный храм был посвящен "Хору Быку, владыке Та-Сети, находящемуся в Фивах", который упоминается здесь многократно при Аменхотепе II (290, с. 78-80). При Тутмосе III он почитался в Эллесиа (5З. fig. 36). 

В одной из надписей, обнаруженных Веркуттером на о-ве Саи, упомянуты "царские подношения Хору Быку, владыке Та-Сети, находящемуся в Фивах, и Рененут" (288, с. 11, t. 2), что позволяет предположить, что супругой Хора о-ва Саи была богиня Рененут. Здесь же были найдены различные предметы, содержащие картуш Тутмоса III, поэтому возможно, что процитированная надпись относится ко времени его правления. Трудно понять построение фразы. Словосочетание "Хор Бык владыка Та-Сети" указывал на локальную его ипостась в Куше. Но выражение "находящийся в Фивах" отсылает к египетскому прообразу. Судя по ареалу распространения, это была локальная ипостась, связанная с храмом о-ва Саи. Следовательно, возможно, в создании этого образа Хора проявился своеобразный кушитско-египетский синкретизм, отразившийся в построении эпитета. 

Хору во всех перечисленных его ипостасях поклонялись в храме-гроте Тутмоса III в Эллесиа. Сугубо местной ипостаси Хора здесь не было, но по тем ипостасям этого бога, которые упомянуты, можно судить о характере развития культа этого бога в Куше времени правления Тутмоса III и в главных религиозных центрах, которые там сформировались. Тутмос III представлен делающим подношения Хору Миама и Хору Баки (61, с. 9, t. X). Хор Бухена изображен протягивающим знаки жизни и скипетры "уаc" к носу фараона (61, t. XXI, XXIII, XXV, XXVII, с. 17, t. XXXIII). Тутмос III показан в одной из поз адорации (руки опущены вниз) перед "Хором Быком, владыкой Та-Сети, находящимся в Фивах" и назван "возлюбленным этим богом (61, с. 18, t. XXXII). Установить характер иерархии богов по этим данным невозможно. Но, судя по публикации рельефов храма, сделанной С.Курто, преобладающая роль отводилась здесь Хору Миама, видимо, потому, что Эллесиа расположена неподалеку от Ибрима - центра формирования локальной ипостаси Хора Миама. 

В посвятительной стеле храма Тутмос III изображен с правой стороны перед Сатис, слева - перед Хором Миама (53, fig. 26) (см. также (53, fig. 37, 38) ). Следовательно, Сатис можно считать супругой Хора Миама (В этом же храме, а также в других храмах Куша, Сатис - также и супруга Амона, значит, соединение Сатис с ведущими египетскими богами, принимавшими в Куше локальные формы, было специфической особенностью.). В одной из сцен изображен Тутмос III, подносящий дары Хору, владыке Бухена, и Хатхор, владычице Ибшек (53, fig. 38). В самом Бухене, как мы видели, Хор сопоставлялся с локальными формами египетских богинь, что свидетельствует о местной специфике его образа. 

Дакка.

Различные местные ипостаси Хора упоминаются на блоках, сохранившихся в храме Дакки от времени Тутмоса III, где он назван "возлюбленным Хором, владыкой Баки (Кубана)" и "Хором, могущественным Быком, владыкой Та-Сети" (234, с. 69, блоки 10, 13). Последний эпитет Хора отражает вариант его ипостаси на о-ве Саи, но может и обозначать воплощение образа фараона как властелина Та-Сети и потому можно говорить о еще одной самостоятельной ипостаси Хора в Куше. Упомянут также Хор Бехдетский (234, с. 71), почитание которого в Куше было вполне оправданно, так как, согласно мифу о нем, этот бог сражался с врагами Ра на юге. Упомянуты также египетские ипостаси Хора: "Хор великого дома" [предположительно Гелиополя] и "Хор Горизонта" (234, с. 71, блоки 29, 53). Среди почитаемых здесь богов наиболее часто встречается Хор Кубана (234, с. 70, блок 14, с. 77, блок 34, с. 79, блок 37, с. 81, блок 50). По замечанию Г.Редера, этот бог так многократно изображен в этом храме, что, его можно считать господином храма (234, с. 89). О том, что Хор Кубана был главным божеством храма, свидетельствует, на наш взгляд, сцена, где он представлен коронующим коленопреклоненного Тутмоса III (234, с. 71, блок 34). От сопровождающей надписи сохранились слова: "[Слова, сказанные] Хором, господином Кубана: "[О мой сын, Тут]мос[nfr] hpr, устанавливаю я для тебя [корону на твою голову]" ". Другая надпись, где говорится о сооружении памятника, сильно повреждена. На одной стороне сохранилось имя Хора Кубана. Учитывая высказанные соображения о том, что Хор Кубана считался главным божеством храма, следует согласиться с деконструкцией этой надписи Г.Редером: "[Тутмос II соорудил] памятник свой для [своего] отца [Хора Кубана]" (234, с. 79, блок 37). Следовательно, храм в Дакке был посвящен локальной ипостаси Хора Кубана. В храме странным образом отсутствует Хор Бухена. Отсутствует он и в Амаде, вместе с тем в Фарасе довольно много фрагментов с упоминанием Тутмоса II и Тутмоса III, "возлюбленного Хором Бухена" (98, с. 374, 375). Вместе с тем в Амада, где почитались Хор Ибрима и Кубана, Хор Бухена также отсутствует. Если все это не случайные явления, то для данного времени можно отметить наличие своеобразного религиозного сепаратизма - восприятие локальных ипостасей за пределами культового центра лишь в определенных храмах. Конкретные причины этого остаются неясными. 

В храме Амада времени Тутмоса III в отличие от остальных его построек в Куше отмечается преобладание чисто египетских форм Хора, и в частности Pa-Хора Горизонта. Надписи фасада гласят о том, что Тутмос III "построил памятник свой Pa-Хору Горизонта, великому богу, владыке неба. Сделал для него храм из прочного камня, сделал он (это), чтобы была дана (ему) жизнь навечно" (93, с. 8). На одной из колонн храма есть надпись, в которой сказано, что Тутмос III "построил памятник свой отцу Ра-Хору Горизонта, сделал он ему роскошные колонны" (93, с. 148). Здесь же имеются картуши Тутмоса III, который назван "возлюбленным этим богом" (93, с.6-7) (см. также (93, с. 84, 189) ). 

Другие изображения и надписи выдержаны целиком в египетском стиле (93, с. 18, t. VI В) (см. также (93, с. 182, 183, 33, 35, 56, 74) ). В одной из этих сцен Pa-Хор Горизонта назван "великим богом, находящимся в храме" (93, с. 89). Предлог hrj-ib подчеркивает иноземное происхождение бога, под храмом имеется в виду Амада, следовательно, Pa-Хор Горизонта - "чужеземец" в Амаде. 

Кроме этого египетского бога, которому был посвящен храм, в Амаде почитался Хор Бехдетский (93, с. 33, 75, 102-103, 104). Уже при предварительном знакомстве с рельефами храма Амады видна преобладающая роль египетских форм Хора. Вместе с тем на южной стене храма Тутмос III изображен между Хором Миама и Pa-Хором Горизонта (93, с. 125). Судя по надписям, эти ипостаси имеют равное положение в храме: 

"Слова, сказанные Хором, владыкой Миама: "О любимый сын Менхепперра, как прекрасен памятник твой вечности. Сделал ты (его) для отца твоего Ра, даст он тебе жизнь, прочность, могущество, радость сердца всякую, исходящую от него, жизнь, подобно Ра". 

Позади Pa-Хора Горизонта слова: 

"О любимый сын Менхепперра, дана для тебя жизнь, могущество всякое к твоему носу взамен памятника твоего, который ты сделал, чтобы (была дана) жизнь, подобно Ра" . 

Судя по заглавию другой сцены, Тутмос III совершает подношение Ра-Хору Горизонта, который назван "владыка неба[...] Миам" (93, с. 77). Очевидно на месте лакуны стояли слова "Хор, владыка". Вероятно, Тутмос III пытался соединить в одном храме культы исконно египетских и принявших локальные формы божеств, что отражало определенную политическую направленность - стремление насадить культы египетских богов, объявляя этих богов в то же время местными. 

Время Аменхотепа II.

При Аменхотепе II - преемнике Тутмоса III в Амаде поддерживался культ Хора Горизонта. Характер поклонения ему свидетельствует о том, что это был чисто египетский бог (93, с. 10, 24, 48, 67, 79, 95, 96, 97, 120, 125, 185). В одной из надписей после имени Хора Горизонта следует название одного из созвездий декан (Wb. III, 138, 14), что, очевидно, было воспринято из Египта. 

При Аменхотепе II в Амаде процветал также культ Хора Бехдетского, который назван здесь владыкой храма и дает фараону многие годы царствования (93, с. 40). Остальные надписи, относящиеся к нему, - типично египетские (93, с. 104, 115, 117, t. XXV). 

В храме Бухена Аменхотеп II поддерживал культ местной ипостаси Хора Бухена. Он назван "возлюбленным" Хором Бухена и Сатис (43, т. 2, с. 108, t. 86, fig. 1-3), которая и при его предшественниках была одной из супруг Хора Бухена. 

Хор, владыка Бухена, упоминается в ряде недатированных фрагментов из Фараса (98, с. 378-379), среди них имеются надписи Аменхотепа II, которые, вероятно, следует читать "[возлюбленный] Хором [владыкой Бухена]" (98, с. 375). Много севернее Фараса, в Ибриме, Хор Бухена изображен вместе с Аменхотепом и (44, с. 64), но любопытно, что здесь от времени Аменхотепа II сохранилось свидетельство почитания Хора Бухена и нет следов локальной ипостаси Хора Миама. 

На о-ве Саи в это время поддерживался локальный культ Хора Быка, властелина Та-Сети. Об этом свидетельствует фрагментарная надпись Усерсатета на его коленопреклоненной статуе: "[...] Хор Бык, владыка Та-Сети, для алтаря[...] перед владыкой Обеих земель, когда был [он] на земле [...] царь Верхнего и Нижнего Египта в течение каждого дня для ка царского сына Усерсатета" (290, с. 71). "Хор Бык, властелин Та-Сети" (288, с. 21, t. VII) упоминается на одном из фрагментов надписи того же времени. Интересно, что в этих надписях отсутствует эпитет "находящийся в Фивах" , который присутствует в надписях Тутмоса III в Саи (см. с. 71), что вероятно, не случайно и отражает какие-то изменения развития культа Хора, почитавшегося в Саи. Но конкретно выявить характер этой эволюции пока невозможно. 

Надписи Тутмоса IV.

Свидетельства почитания Хора при Тутмосе IV сохранились в Амаде, где упоминается египетский Хор Горизонта (93, с. 152, 156, 158, 169), однако он изображен вместе с Сатис (93, с. 156). Почитались и местные ипостаси - "Хор, властелин Миама" (93, с. 169), "Хор, властелин Баки" (9З, с. 144). 

Надписи Аменхотепa III.

От времени Аменхотепа III на о-ве Саи найдено несколько надписей. Надписи сохранились плохо, но анализ их дает основания полагать, что при нем почитался Хор Бык Та-Сети (288, с. 24). 

Надписи времени Тутанхамона.

В надписи Хеви, царского сына Куша при Тутанхамоне, вместе с Амоном-Pa и Тотом упоминаются "Хоры, находящиеся во главе Уауат" (122, с. 219, fig. 5). Л.Хабаши со ссылкой на Сёве-Сёдерберга считает упоминающихся здесь Хоров, "находящихся во главе Уауат", - известными нам по другим надписям Хором Баки, Миама и Бухена (121, с. 221). Три раза повторенный знак Хора свидетельствует о том, что здесь подразумеваются, по всей видимости, различные локальные ипостаси Хора, либо "боги Уауат", хотя в подобных словосочетаниях в данную эпоху часто использовались знаки ntr. 

На стеле Панахта из Кавы (время Тутанхамона) вместе с Амоном-Ра изображен сокологоловый Хор Горизонта. Во фрагментарно сохранившейся надписи упомянут "Дом Хора Горизонта" (172, т. 1, с. 2, стк. 9). Возможно, в Каве существовало в то время специальное святилище, посвященное Хору Горизонта. 

Спеос Хоремхеба.

Четыре локальные ипостаси Хора изображены вместе в одной сцене из Спеоса Хоремхеба в Абу-Ода. Это - "Хор, владыка Миама, владыка Та-Сети", "Хор, владыка Бухена", "Хор, владыка Баки", "Хор, владыка Мех" (54, t. 3В 3). Назначение сцены, судя по всему, - получение фараоном благословения от всех локальных форм Хора Куша. Хор Мех встречается здесь впервые и лишь один раз, он изображен вместе с Хором в других ипостасях, и следовательно не он - владыка храма. Скорее всего его культ появился ранее и при том же фараоне, но сложился в другом храме, владыкой которого этот бог являлся. Оттуда культ его проник в Абу Ода. В этом же Спеосе упоминается "Хор, прекрасный [...] и "Хор Бехдетский" (54, t. 10, Е2). 

Другие надписи XVIII династии.

Кроме названных надписей фараонов и царских сыновей Куша от этой эпохи сохранился еще ряд текстов с упоминанием Хора, которые невозможно датировать более точно, чем, скажем, XVIII или XVIII-XIX династиями. Это, например, надпись Джутхотепа, владыки Серры, найденная в Восточной Дибериа. В ней упоминаются подношения htp di nsw Амону и Хору, властелину Бухена (205, с. 41, fig. 1). 

К первой половине XVIII династии В.К.Симпсон относит стелу начальника чужеземной страны по имени Се, найденную в Арминне. На ней изображен Хор Миама, сидящий на троне. В тексте сказано: 

"Для ка Хора, владыки Миама, великого бога, владыки неба, пусть даст он хвалы, любовь и мудрость в месте (каждом) для начальника чужеземной страны Се. Привет тебе, восходящий как золото Хор, владыка Миама, царь богов, Бык эннеады. Привет тебе, о славный Сопду-Ра Хор Горизонта, когда ты поднимаешься в горизонте неба, восхваляют боги твою красоту. Целую я землю перед тобой, воздаю я тебе хвалы, чтобы слышал ты посланников, когда говорит слуга своему господину, а жрец храму" (265, с. 33, fig. 26). 

Из текста этого восхваления ясно, что Хору Миама поклонялись как солнечному богу, члену эннеады, который был объявлен властелином Миама. Отождествление его с Сопдом и Pa-Хором Горизонта усиливало его египетские черты. 

Имя Хора Миама читается также на сохранившемся фрагменте стелы, найденной в Гебел Агг (265, с. 41, fig. 34) (Новое царство). Здесь Хор Миама изображен вместе с Сенусертом III и Решепом (265, fig. 32). 

На фрагменте песчаниковой стелы из Бухена сохранились строки: "Восхваление Хору, владыке Бухена, по возвращении из битвы [...]" (570, с. 105, № 893/Кg-24), которые датируются временем правления XVIII-XIX династий, и формула "подношения, которые делает царь Хору, владыке Бухена" (266, с. 137, № 1714/К 10-39), относящаяся, возможно, ко времени XVIII династии. 

В Вади-Аллаки сохранились также надписи, где упоминается Хор, властелин страны Баки (16, № 13, 29, 30), относящиеся к Новому царству. Надписи сопровождаются изображениями Хора, властелина Баки. Б.Б.Пиотровский отмечает, что "некоторые изображения были, безусловно, изготовлены до помещенного рядом с ним текста, на что указывает разница в выполнении рисунка и беглой иератической надписи" (16, с. 241). Следовательно, можно предположить, что культ Хора, властелина страны Баки, через которую шел путь на золотые рудники, сложился ранее, чем он был письменно зафиксирован в надписях Нового царства. 

В целом, подводя итог становлению культов локальных форм Хора при XVIII династии, следует отметить пять известных типов, центры почитания которых находились в Кубане, Ибриме, Абу-Ода. Их основные культовые центры совпадали с административными. Вместе с тем почитание локальных форм Хора не ограничивалось пределами одного административного района. Так, например, в Амаде поклонялись и Хору Кубана и Хору Ибрима. Далеко вышел за свои пределы культ Хора Бухена. Этот бог упоминается в Ибриме, Абу-Ода, Эллесиа. Проследить условия их проникновения и причины невозможно, однако сам факт их распространения за пределами своего округа свидетельствует о том, что контакты между различными областями Куша были достаточно тесными, а "перемещение" локальных культов свидетельствует о наличии определенной степени духовной общности. 

Другой отличительной особенностью культа Хора в Куше при XVIII династии было соединение египетских и местных его форм. В этом плане рассмотренные храмы дают неравномерную картину. Если в целом в это время в Куше преобладают именно локальные формы Хора, то на этом фоне резко бросается в глаза храм Амада, где ведущая роль принадлежит египетскому Хору, а локальные ипостаси только лишь вскользь упомянуты. 

XIX династия.

Эпоха XIX династии дает уже многочисленные примеры широкого распространения в храмах Куша локальных форм Хора, далеко вышедших за пределы своего культового центра. Так, в Акше были обнаружены картуши Сети I с эпитетом "возлюбленный Хором, владыкой Бухена", а надписи на косяках двери свидетельствуют о том, что помещения храма были посвящены различным богам, в том числе и Хору Бухена (236, с. 96-97). В Амаде, как и в предшествующее время, при Сети I почитался Ра-Хор Горизонта с его египетскими эпитетами (93, с. 112). 

Бейт-эль-Вали.

Локальные формы Хора представлены в скальном храме Рамсеса II в Бейт-эль-Вали. Рамсес II назван здесь "возлюбленным Хором властелином Баки" (231, с. 25, 29, t. 31 А, 35). Он совершает подношения этому богу, взамен чего Хор, владыка Баки, одаряет его силой и жизнью (231, с. 26, t. 32). Надпись гласит: "Слова, сказанные Хором, владыкой Баки, находящимся в Та-Сети: "Я даю тебе всю силу и всю победу. 

Я даю тебе годы мира"; "Я даю тебе все земли и чужеземную страну, поверженную под твои сандалии" " (231, с. 32, t. 44). 

Почитались также Хор, властелин Миама (231, с. 24, t. 25), и Хор Бухена (231, с. 24, t. 29). 

"Дорога Хора".

Временем Рамсеса II датируется надпись, высеченная неподалеку от храма Дендур, где говорится: "Писец божественных подношений всем богам, Мерипет, сын начальника зернохранилища Памерху, сына Тутмоса, на дороге Хора владыки Миама" (319, с. 188-189, надпись 194). Эта надпись является самой северной из восьми надписей этого типа, найденных в Нижней Нубии. В одной из таких надписей, из района Абу-Ода, упоминается "дорога Хора, владыки Бухена" (298, с. 139; 313, с. 189). Само по себе выражение "дорога Хора" известно по египетским памятникам (313, с. 191), в Куше встречается только в указанных надписях и, по всей вероятности, оно египетского происхождения, но, очевидно, имеет конкретное содержание. З.Жаба выдвигает различные предположения по этому поводу (313, с. 191-192), среди них, на наш взгляд, наибольшего внимания заслуживает предположение о том, что здесь подразумевается территория между Анибой и Бехеном, двумя важнейшими административными центрами Северной Нубии. Представляется в связи с этим, что выражение "дорога Хора" указывает на связь между центрами почитания Хора Северной Нубии, которые совпадали с центрами управления подвластной египтянам территории. 

Герф-Хуссейн.

В скальном храме Рамсеса II в Герф-Хуссейне локальные ипостаси Хора Северной Нубии представлены в триадах статуй, размещенных в нишах; на южной стене Хор Миама и Хор Бухена - с Рамсесом II, а на северной Рамсес II - с Хором Баки и Хнумом (71, с. 683). Другая композиция представляет триаду: Хор Баки, обожествленный Рамсес II и Хор, владыка Бухена (71, с. 635). Данные изображения еще раз подтверждают значение этих ипостасей Хора в храмах и святилищах Северной Нубии. 

Вад-эс-Себуа.

В Вади-эс-Себуа, построенном во времена Рамсеса II, почитались все известные при XVIII династии локальные формы Хора, а также египетские его ипостаси - Хор Горизонта и Хор Эдфу. 

Сам Рамсес II показан в различных позах с Хором, владыкой Баки (95, с. 8, t. II, с. 128, 126, t. LVIII, с. 328, t. LXIII, с. 233, 188). В надписи на южной стене имена Рамсеса сопровождаются в одном случае эпитетом "возлюбленный Хором, владыкой Бак", в другом - эпитетом "возлюбленный Хором, владыкой Миама" (95, с. 88, t. XXXI, с. 26, t. X). На другом изображении этой же стены представлены фараон и Хор Миама (95, с. 93). С этим же богом Рамсес II изображен и на других рельефах (95, с. 183, 225). В сцене на третьем пилоне Рамсес II изображен подносящим ладан Хору Миама (95, с. 159). В сопровождающем тексте наблюдается необычное для большинства надписей сочетание имени бога и названия местности: поcле обозначения Хора стоит предлог n, затем название Миама. Аналогичным образом представлен Хор Бухена (95, с. 184, 224, 227; 25, с. 82, № VIII). 

В нескольких сценах храма изображены вместе различные локальные формы Хора Куша. Так, например, коленопреклоненный в позе адорации Сетау возносит молитву Амону-Pa, Хору Горизонта, Хору, владыке Баки, Хору, владыке Миама, Хору, владыке Бухена (95, с. 37). В другом случае после картушей с именами Рамсеса II помещены эпитеты "возлюбленный Хором, владыкой Баки"; "возлюбленный Хором, владыкой Миама"; "возлюбленный Хором, владыкой Бухена" (95, с. 201). В одном из помещений храма есть несколько идентичных по построению надписей, где упоминается Рамсес II и три формы Хора - Баки, Миама и Бухена (95, с. 220). Интересно, что стандартная египетская фраза, относящаяся к богам, дающим царю "радость сердца, здоровье, жизнь и могущество", распределена здесь между тремя упомянутыми формами Хора. Так, Хор Баки дает Рамсесу II радость сердца, Хор Миама - здоровье, Хор Бухена - жизнь, прочность и могущество. Эта сцена доказывает функциональную идентичность локальных форм Хора, которые, судя по всему, олицетворяли представление о Хоре вообще как о боге творце. Поскольку каждый из них был властелином области и одноименного с ней поселения, между ними, очевидно, не сложилось иерархии и все они почитались наравне. Об этом же свидетельствуют, на наш взгляд, фигуры сокологоловых сфинксов, расположенных во втором внешнем дворе храма, олицетворяющие четыре ипостаси Хора, почитаемые в Вади-эс-Себуа: Хор Мех, Хор Миама, Хор Баки и Хор Эдфу (95, с. 30-34, t. IV В). В надписях на основаниях этих сфинксов содержится титулатура Рамсеса II и слова "возлюбленный Хором (Мех, Баки, Миама, Эдфу)". 

Кроме этих локальных ипостасей Хора Куша в Вади-эс-Себуа почитались египетские формы Хора. Это прежде всего Хор Горизонта, которому, как свидетельствует надпись, посвящен храм. Легенды и эпитеты, сопровождающие изображение Хора Горизонта, типично египетские (95, с. 50, 129, 235). Такого же характера надпись на пьедестале коленопреклоненной статуи Сетау (95, с. 123). 

Хор Горизонта был близок Ра, что отразилось в соответствующем синкретическом образе. Поэтому, очевидно, не случайно, в одной из сцен храма, где Рамсес II изображен в обществе различных богов, передающих ему "многочисленные годы в качестве царя" Хор Горизонта дает ему "время жизни Ра" (95, с. 218). 

Если сопоставление Хора с Ра было традиционным и широко распространенным явлением в египетской религии, то совсем иначе выглядит соединение Хора с Амоном. Так, в надписях на пятом пилоне храма в одном случае назван "Хор Горизонта Амон Хефау", в другом - "Хор Горизонта Амон, находящийся в [...]" (95, с. 168). Эти строки весьма необычны в сравнении со всем тем, что известно о Хоре Горизонта в Куше, поэтому на них следует остановиться подробно. Дважды повторенное сочетание Hr [image: image141.png]


htj imn не оставляет сомнения в создании синкретического образа. Наличие детерминативов бога (ntr) и знака бога-человека после имен Хора Горизонта и Амона Хефау, а затем иероглифа [image: image142.png]
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"великий" и детерминатива абстрактности свидетельствует о том, что все эти понятия объединены в один образ. В одной из этих надписей после них стоит предлог hrj-ib. a сохранившиеся далее знаки свидетельствуют о том, что здесь стояло название храма. По всей видимости, это локальная ипостась Амона hf[image: image144.png]


w (досл. "(город) змеи", - расположен между Гермонтом и Эсной) (143, с. 482), слившаяся в Вади-эс-Себуа с Хором Горизонта, хотя и не исключено, что на своей родине этот бог почитался в данном синкретическом образе. Принести его могли только египтяне, попавшие в Куш из Хефау. Следовательно, этот образ - еще один пример проникновения в Куш египетских локальных культов вместе с переселенцами. 

В Вади-эс-Себуа почитался также Хор Эдфу с его характерными эпитетами (93, с. 57, 101, 206, 202). В одном случае в Вади-эс-Себуа на пилоне храма сохранились слова "Хор, прекрасный, спаситель отца" (95, с. 161), т.е. в Куш проник культ Хора в ипостаси, которая была связана с легендой о борьбе Хора и Сета. 

Дерр.

Аналогичная картина, а именно сочетание египетских и местных форм Хора, наблюдается в храме Дерр. Рамсес II изображен здесь вместе с "Хором, властелином Баки", "Хором владыкой Бухена" (34, с. 25) (см. также (34, с. 76, 83, 38) ). Функции Хора - утверждение живущего фараона, как воплощения Хора, - выполняют его локальные ипостаси - Хор Баки и Хор Бухена. 

Кроме того, в храме почитался Хор Миама. Он назван "сыном Исиды, великим богом" (34, с. 61) и таким образом приравнен к египетской ипостаси "Хора, сына Исиды", которая также почиталась в храме Дерр. Этот "Хор, сын Исиды" представлен как член известной египетской триады (34, с. 87), "Хор, сын Исиды" вместе с Тотом совершает возлияние над Рамсесом, последний ритуал сопровождается традиционной египетской фразой, повторенной четыре раза: "Дважды чистый Хор, сын Исиды" (34, с. 56, t. 43). В одной из надписей говорится о передаче "Хором, сыном Исиды, i[image: image145.png]


wt (34, с. 58, t. XXIX, ХХХ). Смысл надписи раскрывается в сцене коронации Рамсеса II Амоном-Pa в сопровождении Мут: 

"Слова, сказанные Хором сыном Исиды: "Получил ты царство, о сын, возлюбленный Хором, чтобы взойти на трон и время (жизни) Ра, когда был он на земле, навечно. Ты коронован как царь, навечно. Царство [принадлежит тебе...], о владыка Обеих земель Рамсес, которому дана жизнь" (34, с. 52). 

Следовательно, в ритуале коронации - важная роль отводится именно этой ипостаси Хора. 

Но главная фигура храма Дерр, которому он, собственно, и был посвящен, - это Pa-Хор Горизонта. Об этом в надписи говорится: 

"сделал он памятник для отца Pa-Хора Горизонта, делая для него дом Мериамона Рамсеса в Доме Ра" (34, с. 73). 

Характер построения надписей указывает на почитание египетского Хора на территории Куша в специально сооруженном для этого храме; буквальный смысл их: "Pa-Хор Горизонта, находящийся в храме Дерр". Стиль изображения и эпитеты Хора - египетского происхождения (34, с. 6, 65, 70, 85, 87, 39, 92, 95). 

Как главное солнечное божество храма, Pa-Хор Горизонта дает Рамcecу "вечность в празднествах" (34, с. 58). Поскольку Pa-Хор Горизонта был объявлен властелином храма Дерр, он считался покровителем военных успехов Рамсеса в Нубии и ему посвящались захваченные в бою пленники. Это запечатлено в сценах храма и сопровождается соответствующими надписями: "Передача пленников, которых привел его величество, после своей победы"; "привожу я тебе пленников, [захваченных] моей сильной рукою"; "многочисленные [пленные] для того, чтобы наполнить сокровищницу его отца Pa-Хора Горизонта" [34, с.7-8, t. VI). 

Другая сцена изображает Рамсеса II повергающим врагов в присутствии Pa-Хора Горизонта. Около божества надписи: 

"Повержение одним ударом, подавление девяти луков"; "слова, сказанные Pa-Хором Горизонта, находящимся в храме Рамсеса в Доме Ра. Ты мой любимый сын, который выступил как предводитель. Отражаю я ради тебя повстанцев" (34, с. 10, t. VI-VII, fig. 4). 

Взамен совершенных ради него деяний Pa-Хор Горизонта одаряет царя вечностью (34, с. 48, t. XXXVI). Таким образом, Pa-Хор Горизонта, как и другие верховные божества храмов, был многофункционален. Оценивая же в целом характер культа Хора в Дерре, следует отметить смешение египетских и местных мотивов в каждой конкретной ипостаси, что проявилось в сопоставлении Хора Миама с Хором, сыном Исиды, объявлении Ра-Хора Горизонта владыкой храма Дерр. 

Абу-Симбел.

Культ локальных ипостасей Хора в Куше нашел широкое отражение в храмах Абу-Симбела, сооруженных Рамсесом II. Среди них важнейшее место отводилось Хору Мех, местному божеству области, в которую входил Абу-Симбел. Функции его не отличались от функций других локальных форм Хора в Куше. Как и в большинстве подобных надписей Рамсес II назван "возлюбленный Хором владыкой Мех" (62, с. 28) (Знак nb расположен после топонима, что является скорее всего опиской, так как больше подобных случаев не зафиксировано.). На рельефах Рамсес II изображен подносящим богу вино, за что получает от него "жизнь, могущество всякое, здоровье всякое, радость сердца всякую" (62, с. 28). В одной из надписей Хор, господин Мех дарует Рамсесу победу над Севером, в то время как Амон-Ра - победу над Югом. В другой надписи Хор Мех говорит уже о южных границах: "Слова, сказанные Хором, владыкой Мех: "Я даю тебе всю силу и доблесть, с помощью которых ты сотворишь свою южную границу согласно [твоему] желанию" "; "Я даю тебе силы против юга и победу на севере, чтобы расширил ты границы Египта до неба по всем направлениям" (62, с. 54). Интересна сцена, где Хор, владыка Мех, изображен вместе с Сетом Омбоса; оба они утверждают Рамсеса на царство. Хору Мех принадлежат слова: "Я даю тебе продолжительность жизни Ра и многочисленные годы Атума" (62, с. 59, t. XII, XLII). Отсюда следует, что Хор, владыка Мех, по своим функциям равнозначен своему египетскому сородичу. 

Кроме Хора, владыки Мех, в Малом храме Абу-Симбела почитались также другие формы Хора Куша: это Хор, владыка Бухена, Хор, владыка Миама (62, с. 74), Хор, владыка Баки (62, с. 76). Все эти боги изображены вместе (62, с. 90), входящими в святилище как бы для того, чтобы воздать почести царю. Последнее являлось, как неоднократно отмечают издатели надписей храма, особенностью построения рельефов Малого храма Абу-Симбела. 

Так же как и в других храмах Куша, в Малом храме Абу-Симбела почитался Pa-Хор Горизонта, но в отличие от храмов Дерр и Вади-эс-Себуа он назван здесь "Pa-Хор Горизонта, великий бог, владыка Та-Сети" (62, с. 207, прим. 1). Речь его типична для египетских богов (62, с. 62). Наличие эпитета "Та-Сети" в двух случаях изображения божества в Малом храме Абу-Симбела еще один пример попытки придания исконно египетской ипостаси функций бога владыке Куша, что прослеживается и в надписях Большого храма. 

Большой храм Абу-Симбела был посвящен Хору Горизонта, о чем свидетельствуют надписи: "Построил он (Рамсес II) памятник Хору Горизонта из белого камня"; "построил он памятник отцу своему Хору Горизонта, великому богу, владыке Та-Сети" (182, т. 3, t. 187a, 187b). Последняя надпись свидетельствует о том, что египетский Хор Горизонта почитался в Абу-Симбеле как "владыка Та-Сети" и в таком виде. Тот же эпитет имеет Хор Горизонта на рельефе, где фараон совершает перед ним ритуальный бег (182, т. 3, t. 185c). 

Огромная фигура Хора Горизонта с ножом изображена на рельефе, где запечатлена сцена повержения врагов Рамсеса II (182, т. 3, 186). Сцена, вероятно, символизирует в том числе и власть Рамсеса II над Кушем (Позднее в изображении на стеле Сети II, найденной в районе Абу-Симбела, ритуальное действо "повержение врагов" совершается в присутствии Амона-Ра, но сам Сети II назван "возлюбленным Хора Миама" (182, т. 3, t. 204 е).). Сходное изображение, но только уже перед Хором Бухена (182, т. 3, t. 195b), свидетельствует о том, что локальные ипостаси Хора в Куше функционально были сходны с его египетским прообразом. То же можно сказать и об эпитете "владыка Та-Сети", которым в равной мере наделялись и египетские и локальные ипостаси Хора. Так, "Хор, владыка Мех" (изображен вместе с "Хором Горизонта, владыкой неба, царем богов") назван "владыка Та-Сети" (182, т. 3, t. 195а). 

Любопытна одна из надписей стеллы храма, где Хор Горизонта имеет эпитет "находящийся в Пер-Рамсесе Падеми" (182, т. 3, t. 190с). Судя по названию, скорее всего речь идет о каком-то храме Рамсеса II в Куше, может быть так назывался один из храмов Абу-Симбела. 

Бухен.

От времени Рамсеса II сохранились надписи из Бухена, свидетельствующие о культе Хора Бухена. Это инвокации "воздаяния" хвалы Хору, владыке Бухена, от Сетау" (266, с. 123, № 1585; 43, т. 1, с. 63) и "подношения, которые делает царь Хору, владыке Бухена, великому богу" (266, с. 144, № 1733, t. XXXVII-2) (рядом со второй инвокацией картуши Рамсеса II), а также надпись "подношения, которые делает царь, Хору, владыке Баки, великому богу", датируемая временем Рамсеса II (266, с. 94, t. XI-1). 

От времени Меренптаха I сохранилась инвокация "воздаяние хвалы Хору, владыке Бухена, и целование земли перед прекрасным богом, царским сыном Куша, Хаемчитри" (43, т. 1, с. 25, t. 28). 

Преемственность в поддержании в Бухене культа локальной ипостаси Хора прослеживается при Сети II, который назван здесь "возлюбленным Хором владыкой Бухена" (266, с. 155, № 5) (Возможно, правда, что эта надпись принадлежит Сети I (266, с. 155).). 

От времени правления Меренптаха II сохранилась надпись: "Восхваление твоего ка, о Хор, владыка Бухена. Пусть будет дана жизнь, благополучие, мудрость, которые восхваляемы и любимы, для благополучия... Неферхора, тогда как он пришел с дарами для вождей и сопровождал царского сына Куша Сети в его первом путешествии" (43, т. 1, с. 26, t. 30). Надпись повествует о том, как вновь назначенный царский сын Куша нанес свой первый официальный визит в Куш, и это его путешествие было совершено с благословения Хора Бухена. Надпись чиновника по имени Айпи (время Меренптаха II), посвященная Хору, владыке Бухена (43, т. 1, с. 75, t. 87), как полагает Р.Каминос, была, возможно, оставлена человеком, посланным в Куш с тем, чтобы утвердить в должности тех чиновников, которые были подчинены царскому сыну Куша, или официально ввести их в должность (43, т. 1, с. 75). Это, судя по инвокации, также должно было происходить под покровительством Хора Бухена. 

Сам Меренптах II изображен получающим знак жизни от Хора Бухена. Сопровождающая сцену надпись гласит: "К твоему носу, о благой бог, владыка Обеих земель, с помощью этого я даю тебе всю силу и победу" (43, т. 1, с. 41, t. 52). Меренптах II также назван "возлюбленным Хором, владыкой Бухена" (3, т. 1, с. 72, t. 84-85). 

Другие надписи времени XVIII, XIX и XX династий.

Позднее следы культа Хора отмечены в Бухене при Рамсесе III (266, с. 155, № 6). В южном храме Рамсес III представлен подносящим этому богу символ "маат" со словами: "Хвала тебе, о Хор, владыка Бухена" (43, т. 1, с. 40, t. 47). Сохранилась также надпись от времени Рамсеса IV: "Хвала твоему ка, о победоносный царь, целование земли перед Хором, владыкой Бухена, пусть дадут они долгую жизнь на службе их для ка царского сына Куша Хора" (43, т. 1, с. 24, t. 23). 

Целый ряд памятников Бухена, датировка которых, к сожалению, не точна (предположительно время правления XVIII, XIX или XX династии), также подтверждают существование в течение всей этой эпохи локальных форм Хора Бухена. Это надписи: "вознесение молитвы Хору, владыке Бухена" (конец XVIII-XIX династия) (266, с. 105, № 893, Kg 24), "подношения, которые делает царь Pa-Хору Горизонта" (эпоха Рамессидов) (266, с. 513, t. XIII-6), "подношения, которые делает царь Хору, владыке Бухена" (эпоха Рамессидов) (266, t. XVIII-l, № 914), надпись с упоминанием "владычицы дома, певицы Хора, владыки Бухена" (предположительно время Рамессидов) (266, с. 116, [№] 1465-Н-9-88). 

Культ Хора Бухена обслуживался, очевидно, четырьмя жрецами hm ntr, что следует из их имен и титулов. Согласно Р.Каминосу, изображение этих жрецов перед Хором Бухена могло быть сделано при XX династии, но возможна и более поздняя дата (43, т. 1, с. 67-68, t. 80-2). 

Наибольший интерес представляет собой надпись, сохранившаяся на одном из косяков двери храма, где говорится: "[подношения, которые делает царь То]ту, прекрасному товарищу p[image: image146.png]


 hms nfr посланнику(?) в праздник глаза Хора, владыки Бухена, чтобы повелел он, чтобы были сильными части тела[... для ка X]" (266, с. 101, t. XV-1). X.Смит отмечает, что это самое раннее текстуальное свидетельство легенды о глазе Хора, и предлагает дату не позднее конца правления XX династии (266, с. 101). Действительно, в надписи, как представляется, речь идет о глазе Хора, собранном в единое целое богом Тотом. В интерпретации надписи X.Смитом остается неясным, почему автор предлагает переводить словосочетание irt n Hr дательным падежом (266, с. 102); "в празднике для (?) Хора, владыки Бухена", хотя сам же приводит мнение С.Сонерона, указывавшего на существование такого сочетания в Саисе, тождественного irt Hr (глаз Хора). На наш взгляд, наибольший интерес эта надпись представляет не с точки зрения легенды о глазе Хора вообще, а в том плане, что здесь упоминается праздник глаза именно Хора, владыки Бухена. Это означает, что в эпоху XX династии легенда о глазе Хора нашла свое отражение в Куше в применении к локальной ипостаси Хора, что подтверждает высказывавшееся выше предположение о функциональной идентичности египетских и местных форм Хора. 

Следы культа Хора Бухена имеются и за пределами его культового центра. Так, в надписи из Доргинарти упоминается местный чиновник и его жена "певица Хора, владыки Бухена" (1бб, t. XXIIIa, XXIIIb) (косяки дверей, где помещены эти надписи, датируются временем XIX-XX династий). Южнее Абу-Симбела найдена надпись, где упомянут "начальник сокровищницы и амбаров(?) Хора, владыки Бухена" (298, с. 139). 

Но не только Хор Бухена, но и другие локальные ипостаси Хора в Северной Нубии вышли за пределы своего культового центра. Доказательством этому служат изображения Хоров на трех стелах Рамессидов из Амары, где представлены "Хор, владыка Миама", "Хор, владыка Бухена" (64, с. 88, Khartoum Mus. 3061, Brooklyn Mus. 3942), изображение на третьей стеле повреждено, но аналогичное построение позволяет предположить, что здесь также представлен Хор (64, с. 88, прим. 3 Brit. Mus. 1784). возможно, Хор, владыка Баки, как одна из трех важнейших ипостасей Хора (Кроме того, от времени Нового царства в Ум Ашире сохранился ряд надписей с посвящением Хору Баки или просто упоминанием "Хора, властелина Баки" (16, с. 255).). 

Особенности культа Хора эпохи фараонов.

Культ Хора, проникший в Северную Нубию вместе с фараонами-завоевателями, был воспринят местным населением, как и культ Амона-Pa, в "чистом виде" и приобрел локальные формы, среди которых выделялись основные ипостаси: Хор Бухена, Хор Миама, Хор Баки, Хор Мех и Хор Бык Та-Сети. Все они связаны с основными центрами административной власти египтян. Ведущая роль, судя по частоте и ареалу распространения, отводилась Хору Бухена, что объяснилось скорее всего экономическим и стратегическим значением Бухена в системе управления Северной Нубией. 

Трудно согласиться с Дерош-Ноблькур и Кюнц в том, что введение локальных ипостасей Хора в Куше преследовало ту же цель, что и введение ипостаси Хора, "владыки чужеземных стран", отвечая политике египтизации районов между 1-м и 2-м порогами (62, с. 363). Безусловно, между ними есть общее, но вместе с тем ипостась Хора, "владыки чужеземных стран", появилась в результате экспансии Египта вообще и освящала политику фараонов-завоевателей, в то время как образование локальных ипостасей Хора, властелина различных административных районов Куша, соответствовало традиционному ходу развития религиозных верований в Куше, когда бог вначале провозглашался владыкой храма, который был ему посвящен, а затем почитался и за пределами своего района. 

Следует также подчеркнуть, что наряду с почитанием в определенном районе в первую очередь именно данной ипостаси Хора, этому богу поклонялись и в других его ипостасях, связанных с прочими районами Куша. В этом смысле любопытно упоминание Хоров, властелинов Та-Сети, в Кубанской стеле Рамсеса и (243, с. 32, стк. 24), что подразумевало всех локальных Хоров, соединенных вместе, как владык Та-Сети. Дробление на отдельные ипостаси, связанные с определенными поселениями, было обусловлено местной традицией. 

Особенно показателен другой отрывок из Кубанской стелы Рамсеса II, где говорится о попытке Рамсеса II снабдить водой пустынную дорогу от Кубана до золотоносного района Вади-Аллаки. Главная роль отведена здесь "Хору, властелину Баки", о чем свидетельствует его изображение на рельефе, где он получает ладан от Рамсеса II, но в основном тексте стелы упоминаются и другие ипостаси Хора: 

"Приходит золото с горы при имени его, царя Верхнего и Нижнего Египта, Рамсеса, как [при имени] отца [его] Хора, владыки Баки, сладостного любовью в чужеземных странах Юга, подобно [имени] Хора Миама и [Xора], владыки Бухена" (243, с. 30, стк. 6). 

Мероитская эпоха.

Кушитские ипостаси Хора, сложившиеся при египетских фараонах, были специфическими божествами областей Северной Нубии. Основанием для такого предположения служит тот факт, что в памятниках царей XXV династии и последующих мероитских царей эти формы Хора не нашли отражения. В надписях Пианхи из Гебел-Баркала упомянут "Хор, спаситель отца своего" (66, t. В 502), т.е. типично египетская ипостась этого бога. От времени Тахарки сохранились, правда, надписи в храме Бухена, где он назван "возлюбленным Хором владыкой Бухена" (43, т. 1, t. 103, фрагм. 58). Очевидно, сходная надпись была начертана на другом найденном здесь обломке (43, т. 1, t. 103, фрагм. 59) (Надпись в южном храме, где сохранились лишь слова "возлюбленный Хором, владыкой Бухена", как отмечает Р. Каминос, точно датировать невозможно, но по стилю надпись относится ко времени эфиопской династий, предположительно к Тахарке (4З, т. 1, с. 58).). Вероятнее всего, они были оставлены в храме Бухена во время его поездки в Египет. Вместе с тем эта надпись позволяет предполагать, что в самой Северной Нубии культы локальных ипостасей Хора поддерживались. 

В памятниках Гебел-Баркала культ Хора отражен в надписях стелы Халиута, где восхваляются Хор Горизонта и Pa-Хор Горизонта. Хотя Халиут назван сыном Пианхи, большая часть стелы относится к Аспелте, который отстраивал гробницу Халиута. Сам Халиут изображен в верхней части стелы перед Хором Горизонта. Надписи, относящиеся к Хору, отражают египетские представления о нем: "О Хор Горизонта, прекрасный бог, правитель эннеады, вечно живущее ба, тот, который, пересекает небо (11) каждый день и проходит в потустороннем мире среди праведников каждую ночь" (229, с. 43). В отрывке, прославляющем Аспелту, сказано, что он царит на троне Геба вместе с матерью царя Нансалсой, "живущей, как (не напечатано)да со своим сыном Хором, (14) в Верхнем и Нижнем Египте" (229, с, 43). Стела Халиута дает яркий пример восприятия в Куше основных моментов египетского учения о Хоре как о сыне Исиды и защитнике своего отца Осириса. 

Хор почитался в храмах Амона в Нага и в Мероэ, где найдены изображения этого бога (264, с. 167), а также табличка с надписью и изображением 

Хора на крокодилах. В руках у него скорпион, заяц, лев и змея. Надпись представляет собой обращение к богу с просьбой защиты от змей для Несмина. Эту надпись А.Сейс относит к эпохе XXV-XXX династий (8б, с. 13, t. XI). Инвокация свидетельствует о проникновении в Мероэ представлений о Хоре как победителе над хищниками, отраженных в распространившихся в Египте со второй половины Нового царства легендах "Хор на крокодиле" (245, с. 60 и сл.; 160, с. 7 и сл). Как попал сюда этот сюжет, судить трудно. 

"Несмотря на утрату после XXV династии власти над Египтом, в титулатуре всех мероитских царей, оставивших надписи на египетском языке, не прослеживается существенных изменений. "Имена Хора", в основе которых лежало представление о фараоне как о живом воплощении Хора, сохраняются следовательно, и культ Хора все время поддерживался. Этот вывод следует независимо от количества сохранившихся надписей, которые могли бы доподлинно об этом свидетельствовать. 

Представление о царе Куша как о Хоре отразилось в надписях на стеле Аманнетеиерике из Кавы, где сказано: 

"Амон - [его отец] и Мут - его мать. Исида - его мать и он - Хор правогласный (172, т. 1, с. 56, стк. 34), также во фразе "появление на троне Хора, подобного Ра, навечно" (172, т. 1, с. 65, стк. 105-106). 

Бог Хор упоминается в стеле Хорсиотефа как член триады (Осирис, Исида, Хор) и самостоятельно. В обоих случаях называются локальные ипостаси Хора Куша - Хор Сехресат и Хор Корти (283, с. 136, стк. 152, 155), поселений, расположенных между Напатой и Мероэ. 

Текст надписи на стеле Хорсиотефа свидетельствует о том, что при мероитских царях на юге возникают местные формы Хора. Однако надпись на северной стене храма Апедемака в Мусавварат-эс-Суфра, построенного Арнекамани, прославляет Хора как египетского бога - члена девятки, сына Осириса и Исиды: "Сказанные слова: "Сияет Хор в горизонте неба. Боги и богини радуются, когда видят его". Возносит хвалы девятка Хору правогласному, сыну Осириса, рожденному Исидой. Приветствует она (девятка) своего Хора, говорит она: "Добро пожаловать в мире" " (132, с. 40-42). Ф.Хинце отмечает сходство этих строк со строками гимна Хору в Филе и Эдфу (132, с. 40-42), обстоятельства и причины чего исследованы нами в статье (10). 

Дакка.

При мероитском царе Аркамани, соорудившем в Дакке капеллу, почитались различные формы Хора, как местные, так и египетские. Имеется изображение, где Аркамани подносит пищу Хору Бухена и Хатхор Биге. Хору принадлежат слова: "Я даю тебе вещи, всякие, произрастающие (досл. "выходящие") на поле". Бог назван: "Хор Бухена, великий бог, находящийся во главе Та-Сети, владыка Филе" (234, с. 241, t. 94). Последующие слова переведены Г.Редером как "тот, который плывет (nbj ?)". Основания для этого не ясны, так как, согласно его публикации, следующие за названием Филе знаки читаются sm. Более оправданным представляется процитированный им здесь же перевод Г. Юнкера: "тот, который умерщвляет врага", однако предложенный далее Г.Юнкером перевод: "den Mund seines Vaters... macht" - не представляется правомерным. По нашему мнению, фраза может быть переведена как "тот, который умерщвляет многочисленных (bhl, вар. bhnr. Wb. 1. 469) врагов отца". В образе этого бога наблюдается уже такого рода синкретизм, когда кушитский Хор объявлен владыкой Филе. В основе этого явления лежали, по всей вероятности, политические события - усиление позиций мероитов в районе Филе (10). Это отразилось и в идеологической сфере, проявляясь в том, что трансформированный образ египетского бога в Куше вновь возвращался на свою родину и, сливаясь со своим прообразом, наделялся чертами Хора-мстителя - хорошо известной египетской ипостаси Хора. Последняя ипостась также почиталась в Дакке (234, с. 245, t. 98, с. 271, t. 109). 

На другом изображении из храма представлен Хор Баки и Хатхор Филе, которым Аркамани подносит пищу. Сцена сопровождается надписью: "Слова, сказанные Хором Баки, я даю тебе южные чужеземные страны" (234, с. 252-253, t. 102). 

Имеется также изображение Хора Горизонта, которому принадлежат слова: "Я даю тебе силу Верхнего Египта и мощь (?) Нижнего Египта, слова, сказанные Хором Горизонта, великим богом, владыкой неба, находящимся во главе богов" (234, с. 275, t. 110). Эта фраза, которая, судя по содержанию сцены, обращена к Аркамани, отражает его политическую программу - провозглашение его фараоном всего Египта, что и обещает ему египетский бог, названный здесь "находящимся во главе богов". 

В храме изображен также Хор-дитя, один раз вместе с Исидой (234, с. 269, t. 108), другой раз вместе с Нехбет (234, с. 260, t. 104). В надписях, сопровождающих эти египетские ипостаси Хора, подчеркнута связь его с храмами о-ва Филе. 

Кроме этих божеств, как и в большинстве храмов Куша, в Дакке почитался Хор Эдфу (234, с. 205, t. 81, с. 244, t. 98, с. 204, t. 80) с характерными для него эпитетами (234, с. 247, t. 96, с. 248, t. 97). 

Дебод.

Надписи, относящиеся к "Хору-дитяте" и "Хору-мстителю за отца своего" в капелле Адикаламани в Дебоде, по своему содержанию свидетельствуют о том, что Адикаламани продолжал политику Аркамани и, так же как и он, претендовал на господство в Египте, используя как идеологическое оправдание поклонение египетским ипостасям Хора. На одной из сцен капеллы Дебода он представлен совершающим подношения "Хору-дитяте, владыке Абатона, тому, кто защитил своего отца, (совершив это) как свое доброе деяние, тот, который овладел короной, когда властвовал он, как Ра". Над его изображением слова: "Я даю тебе господство над народами Верхнего и Нижнего Египта, живущими на земле" (232, с. 59, t. 17). Цель подношений Хору-дитяте заключалась в получении из его рук власти над Египтом и входящими в его владения землями и народами. 

Другое изображение Адикаламани, совершающего подношения Хору-дитяте и Нехбет, полностью идентично в сохранившихся частях сценам из Дакки (232, с. 77, t. 29). Так же как и в Дакке Хор-дитя изображен здесь вместе с Нехбет. Имеется также изображение Хора-мстителя за своего, отца, который назван "сыном Осириса, великим богом, владыкой Абатона на острове Филе, мстителем за своего отца, мужа его матери, дающим радость в месте (?) [...] (232, с. 84, t. 34). Обращаясь к Адикаламани, он говорит: "[Я даю] тебе мощь и [...] силу"; "Я даю тебе землю [...] с тем, что в ней" (232, с. 84, t. 34). 

Птолемеевско-римские храмы Северной Нубии.

Религиозная политика Птолемеев, а впоследствии и римлян в этом районе в отношении культа Хора шла в русле традиций, сложившихся здесь еще в период господства фараонов. В надписи из Дакки Птолемея IV, современника Аркамани (Сооружение Птолемеем храма в Дакке имело место, по нашему мнению, ранее, чем в Дакке появился Аркамани (см. (10)). Здесь в изложении преднамеренно несколько нарушен хронологический принцип с тем, чтобы нагляднее показать в отдельности линию развития культов Хора при Птолемеях и мероитских царях.), прославляется Pa-Хор Горизонта, которому Птолемей подносит благовония, с тем чтобы бог одарил царя жизнью (234, с. 157-158, t. 62а). Имеется также изображение Хора, мстителя за своего отца, которому, как уже отмечалось в сценах капеллы Аркамани в Дакке и Адикаламани, в Дебоде приписываются одни и те же слова: "Я даю тебе вещи всякие, произрастающие на поле" (232, с. 161, t. 60b). Таким образом, можно предположить, что Именно эта ипостась Хора связывалась в эпоху правления этих царей с плодородием в отличие от других форм египетского Хора, освящающих власть и силу. 

На одном из рельефов храма Исиды на о-ве Филе времени Птолемея VI имеется изображение, где четыре бога (ипостаси Хора) представлены вместе с Осирисом и Исидой. Все они изображены с головой сокола, но интересно, что форма шейного украшения у всех различна (157, с. 260-261, Abb. 151-152, Photo 250-251). Это единственное изобразительное свидетельство того, что, несмотря на общие черты, объединяющие все локальные ипостаси, каждой из них, возможно, были присущи отличительные особенности той области, владыками которой они были объявлены. Легенда, относящаяся к Хору Бухена, называет его "великий бог, который повергает врагов своего отца Осириса, властелина Биге, совершает разрушение во всех чужеземных странах, провинившихся перед Египтом. Я даю тебе жизнь и могущество всякое; исходящие от [меня], здоровье всякое". За ним располагается "Хор, владыка Gb", которого Г.Юнкер, читая топоним как Bk, считает Хором Кубана (157, с. 260). С одной стороны, учитывая изображение четырех ипостасей Хора, среди которых представлены Хор Бухена, Анибы и Мех, можно предположить, что второй по счету Хор в процессии и в самом деле Хор земли Баки. Но это предположение не выдерживает критики с точки зрения орфографии, которая ясно видна на фотографии и откуда не вытекает ни малейшей возможности чтения Bk. Здесь либо ошибка писца, либо, что более вероятно, речь идет о другой ипостаси Хора - ведь этот образ сопровождается эпитетами "великий бог, властелин Востока, тот, который повергает врагов, приходящих из (?) восточных стран, защитник своего отца" Эпитет "владыка восточной страны" вполне мог, бы относиться к Хору Кубана, но, с другой стороны, никогда ранее не отмечается. Учитывая все эти моменты, можно предположить, что здесь изображен не Хор Кубана, а Хор Gb, властелин восточных районов Северной Нубии, возможно прилегающих к Красноморскому побережью. 

Позади этой ипостаси Хора располагается "Хор Миама, великий бог, владыка горных земель, который повергает врагов, приходящих к (?) его владениям, сын Осириса, владыки Абатона" (157, с. 261). За ним следует "[Хор земли М]ех, великий бог, господин Та-Сети [...] страх перед ним в сердцах чужеземных стран, тот, который печется о своем отце. Я даю тебе Та-Сети и дары ее всякие". Все эти формы Хора объединяет один эпитет - "защитник отца". Отличительные черты как и в более ранние периоды проявились в объявлении Хора богом определенного географического района. Если мысленно попытаться расположить территории, владыками которых считались Хоры, с севера на юг, то только у Хора земли Мех имеется эпитет "властелин Та-Сети". Отражает ли это политическую ситуацию, сложившуюся в этом районе после подавления волнений при Эпифане, утверждать трудно. 

В сценах, относящихся ко времени Птолемея IX в Дакке, изображены исключительно египетские ипостаси Хора. Это "Хор-мститель за отца своего", которому делается подношение глаза wd[image: image147.png]


t, "чтобы умиротворился глаз бога на своем месте". В ответ на это "Хор-мститель" говорит: "Даю я тебе все то, что видишь ты своими глазами, навечно. Я даю тебе великое время жизни среди живущих, подобное времени жизни Геба". В других строках, относящихся к нему, он назван "прекрасным наследником, который вышел из Атума" (234, с. 111-112, t. 48a). Здесь же находятся изображения Хора Бехдетского, с его специфическими эпитетами (234, с. 113, 114, t. 46b, с. 117, 131, t. 50). В одной из надписей храма, сопровождающей сцену поклонения Тоту Пнубса, образ Хора Вехдетского, великого бога, владыки msn.t слит с образом Тота Пнубса. И, возможно, именно в результате этого слияния Хор Бехдетский получает эпитет "находящийся во главе Та-Сети" (234, с. 116, t. 46). 

Кроме этих форм Хора в Дакке при Птолемее IX один раз упомянут Ра-Хор Горизонта вместе с Хатхор (234, с. 121, t. 48с). 

В одной из надписей храма Калабши времени царя Птолемея (По мнению А. Готье, Птолемей V. Согласно Г. Меленеру, рельеф датируется временем Птолемея IX (195, с. 102-105).) упоминается "Хор, владыка msn.t", который сопоставляется с "царем Нижнего Египта, сыном (?) богов" (94, с. 216, t. LXXVI А), что свидетельствует о важной роли, которая отводилась в Куше именно этой ипостаси египетского Хора. В храме Исиды о-ва Филе, в надписи Птолемея XIII, назван "Хор Бухена, великий бог, который уничтожает врагов своего отца" (157, с. 149, Abb. 87). 

Другое изображение Хора Бухена и соответствующая надпись в этом же храме времени Птолемея XIII уникальны: царь с копьем в руке перед антропоморфным божеством и Нефтида. Перед антропоморфным богом слова: "Я даю тебе все чужеземные земли к твоим сандалиям и всех твоих врагов в качестве осужденных тобою". Над головой бога надпись: "Слова, сказанные властелином (wr) Бухена, (чей) храм в Миаме, а трон его в Баки, чье божественное изображение в Бигге, чья божественная супруга Сатис в Элефантине" (157, с. 192, Abb. 109). Содержание надписей не оставляет сомнения в том, что властелин Бухена wr n Bhn - это божество, сконцентрировавшее в себе черты всех локальных ипостасей Хора Куша, среди которых главным, как можно сделать вывод из этой надписи, был Хор Бухена. Одной из его супруг была Сатис еще в храмах эпохи Нового царства. Вероятнее всего, это именно о Хоре Бухена говорится в столь описательной форме, и впервые мы встречаем его в антропоморфном облике. Причины этого пока неясны. 

Как и при Птолемее IX в Дакке, в храме о-ва Филе времени Птолемея XIII Хор Эдфу получает эпитет "находящийся во главе Та-Сети" (157, с. 203, Abb; 115). Таким образом, при последних Птолемеях не только поддерживался традиционный культ локальных ипостасей Хора, но и исконно египетские ипостаси этого бога объявлялись властелинами Куша. То же наблюдается и в одной из надписей, исследованной Г.Юнкером в цикле "Легенды об Оннурисе", где Pa-Хор Горизонта назван "владыкой Та-Сети". Упоминается также "Хор Миама, великий бог, находящийся во главе Та-Сети". "Хор Ме[х..] великий, находящи[йся] во главе Бугем" (158, с. 174, Photo 1575). Таким образом в Северной Нубии прослеживается смешение религиозных влияний, идущих с севера и с юга, - египетские формы богов объявлялись властелинами Куша, а локальные ипостаси египетских богов в Куше дополнительно назывались владыками Филе. 

Эпоха римских императоров, сменивших династию Птолемеев в Египте, в отношении религиозной политики следовала сложившимся традициям. 

В храме Калабша времени Августа сохранились многочисленные изображения и инвокации Хору. Почти все они представляют собой варианты египетских ипостасей Хора. Несколько раз упомянут Хор Эдфу (94, с. 6, 158, t. LIII В, с. 219, t. LXXVII, с. 181, t. LXV А). Изображение на восточной стене, судя по эпитетам "великий бог, владыка неба, пестрокрылый, поднимающийся в горизонте", относится к Хору Эдфу, хотя в издании надписей этого храма он почему-то назван "Хармахисом" (94, с. 152, t. L A). Часты изображения Хора-дитяти, названного сыном Исиды и Осириса, владык Абатона (94, с. 35, t. IX В, с. 44, t. XVI В, с. 211, t. LXXIV А, с. 220, t. LVXVII В, с. 129, t. XXXIX B) (надпись относится к римскому времени, так как картуш содержит знаки pr [image: image148.png]
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). Ипостась Хора - мстителя за своего отца наиболее часто встречается в Калабше (94, с. 30, t. VIII А, с. 46, t. XI А, с. 52, t. XVII В, с. 67, t. XIX, с. 74, 93, t. XXIX, с. 35, t. XL и А, с. 141, t. XLV В, с. 151, t. ХLIХ В), его образ в одной из надписей слит с образом Хора Эдфу (94, с. 304, t. С В). В одной из сцен храма Калабша Хор, мститель за своего отца, изображен вместе с богиней Исидой. Они оба как бы совершают подношения Мандулису, владыке храма Калабша (94, с. 231). Сопровождающая изображение Хора-мстителя надпись не содержит особых эпитетов, которые отличались бы от других надписей, но расположение фигур на рельефе подчеркивает зависимое положение Хора по отношению к Властелину храма - Мандулису. 

В одной из надписей Хор назван "сыном Исиды, властелином ddtwr (d[image: image150.png]


twr?)". Как отмечает А.Готье, это название Дендура, расположенного южнее Калабши. Там во времена правления Августа также был сооружен храм. Сходное с названием "Дендур" иероглифическое написание и факт строительства храма являлись бы основанием для такого предположения, но удивительно, что в самом храме Дендур, который хорошо сохранился до наших дней, ни разу не упоминается данная ипостась Хора. Это представляется серьезным аргументом в пользу необходимости пересмотра локализации А.Готье. Вероятнее всего, это название обозначает одно из поселений Северной Нубии, следы которого не дошли до нас. Указанная ипостась Хора встречается в храме Калабша еще один раз, но, очевидно, в более позднее время, так как царь, изображенный на этом рельефе, назван pr[image: image151.png]
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. B сопровождающей надписи сказано: 

"Хор, сын Исиды, великий бог, владыка d[image: image153.png]


twr(?), получивший место солнца (в ?) горизонте на восточной стороне неба, разгоняющий тьму ночи, освещающий (...?) обоими глазами своими Обе земли целиком (94, с. 181, t. LXV А). 

Может быть, эта ипостась Хора сложилась лишь в римское время, так как в более ранних текстах она не встречается. 

В храме Дендур римского времени среди египетских ипостасей Хора появляется Хор, сын Исиды и Осириса (33, с. 5, 17, t. XXVII-2). Две надписи, сопровождающие его изображение, называют его владыкой Абатона (33, с. 35, 53, t. LV). Следовательно, здесь, как и в Калабше, почитался Хор из храмов Филе. Так же как и в храме Калабша, наибольшее распространение, судя по количеству изображений, получил Хор-мститель за своего отца (33, с. 10, t. XVII). Он назван "владыкой Абатона" (33, с. 14, 24, 28, 52, 59), "дающим царю обе земли в мире" (ЗЗ, с. 14). Этот бог почитался также в храме Аджуала (33, с. 61), расположенном против Дендура на другом берегу Нила. В Дендуре поклонялись также местным ипостасям Хора Северной Нубии - Хору Бухена, который "дает" царю чужеземную страну (33, с. 11), и Хору Миама, которому принадлежат слова: "Я даю тебе силу, как сын Исиды" (33, с. 18). 

Изображения Хора встречаются также в части храма Дебода, сооруженной в римское время. Несколько раз упомянут Хор Эдфу с характерными для него эпитетами (232, с. 34-35, 38, t. 38b), а также "Хор-дитя, сын Исиды и Осириса, владыка Абатона" (232, с. 46, t. 44a). 

Сравнение эпитетов и ипостасей Хора Северной Нубии в различных храмах этого района, сооруженных в римское время, показывает, что в это время, как и в эпоху владычества египетских фараонов, здесь поддерживался культ локальных ипостасей Хора наряду с его египетскими формами. Можно отметить также преобладающую роль религиозного учения, сложившегося на о-ве Филе. 

Хор в Мероэ.

В храме львиного бога в Мероэ, построенном, вероятнее всего, во времена правления Натакамани и Аманитере (I в. н.э.), сохранилась стела, где среди прочих богов упоминается Хор-дитя (?) владыка Филе, Хор, властелин Тебауе (Абатона) и Хор Атийе (86, с. 67). Последнее слово Ф.Гриффис считает мероитским вариантом передачи названия Седеинга, где Аменхотеп III соорудил храм в честь своей жены (86, с. 66). Следовательно, Хор Атийе - это еще одна локальная ипостась Хора в Куше, неизвестная нам по дошедшим египетским источникам. Упоминания других ипостасей Хора, связанные с храмами о-ва Филе, - еще один факт глубокого проникновения идеологии, выработанной на о-ве Филе, в религию Куша. 

Бронзовые статуэтки Хора-дитяти, сидящего на коленях у Исиды, были обнаружены в храме Исиды в Мероэ, который датируется приблизительно II в. н.э. (86, с. 17). Они свидетельствуют о распространении в Мероэ египетского мифа о Хоре, сыне Исиды. 

Выводы.

Подводя итог развитию культа Хора в Куше, следует отметить, что этот бог был одним из немногих египетских богов, культ которого попал в Куш еще в эпоху Древнего царства и сразу принял локальную форму культа Хора Бухена. Образование этой, а также и других локальных ипостасей Хора в Куше было связано с возникновением административных центров управления во времена египетской колонизации. Развитие локальных ипостасей в последующие эпохи шло в соответствии со сложившейся здесь ранее религиозной ситуацией. Кроме этого в храмах Куша этот бог широко почитался в чисто египетских формах. В целом ритуал служения всем ипостасям Хора не отличался от египетского, воспринято было также египетское представление о фараоне как о живом воплощении Хора. Эти факторы были обусловлены исторически, ведь культ Хора попал в Куш в то время когда на эту страну распространилась власть египетского фараона, олицетворением которого он и являлся. Очевидно, в этом и заключается основная причина того, что культ локальных ипостасей Хора, сложившихся в Северной Нубии, не получил распространения в глубинных районах Куша в период независимости. Вместе с тем египетское религиозное учение о Хоре, воспринятое в Куше, приобретало местный колорит, что, в частности, проявлялось в легенде о рождении Тутмоса III от Хора Бухена, коронации его Хором Баки, упоминание о празднике глаза Хора Бухена в эпоху XX династии. Это соединение местных и египетских черт, степень которого изменялась в зависимости от политической обстановки, лежало в основе почитания Хора в Куше, что, впрочем, характерно и для других почитавшихся там египетских богов. 

Культ Хора в южных районах Мероитского царства, насколько можно судить по стеле Хорсиотефа, развивался также по линии образования локальных ипостасей. Вместе с тем значительное количество памятников указывает на то, что культ Хора не претерпел существенных изменений по сравнению с его египетским образом. Возможно, причина тому лежит именно в теснейшей связи культа Хора с образом египетского фараона, но, с другой стороны, стремление к политическому господству, вызвавшему подражание фараонам, легло в основу прочного внедрения египетских аспектов культа Хора в сознание мероитов, что привело к сохранению и развитию его культа практически до конца существования Мероитского царства. Образование же наряду с этим локальных ипостасей позволяет говорить об общей тенденции в этом процессе, характерной для Куша в целом. 

ИСИДА

Наибольшей популярностью за пределами Египта вообще и в Куше особенно пользовался культ Исиды. В основе его лежало почитание богини-матери, что нашло благодатную почву в Куше, где царице-матери отводилось особое положение в государстве. 

Первые упоминания Исиды в Куше восходят ко времени Древнего и Среднего царств. Это надписи из Бухена, одна - где сохранились слова: "возлюбленный Исидой, владычицей неба и Обеих земель" (267, с. 509, стк. 2) (подробный разбор надписи см. в разделе "Хор"), и вторая - инвокация на стеле, датируемая не ранее времени XIII династии, где среди прочих богов упоминается "Исида, владычица [Биге?]" (266, с. 5-6, t. I(1)). 

XVIII династия.

Сравнительно большое число надписей, в которых упоминается Исида, дошло от времени Нового царства. В храме Дакка на одном из блоков, времени Тутмоса III имеется его изображение перед богиней Исидой. В надписи говорится: 

"Слова, сказанные Исидой [...], слова, сказанные сыну тела [моего], сказанные слова: "Устанавливаю я [корону на твоей голове]" " (234, с. 70, блок 15). 

Текст надписи восстановлен на основании сравнения его с текстами на других блоках времени Тутмоса III, в частности с тем, где локальный бог Хор Кубана изображен коронующим фараона, о чем и повествует сохранившаяся надпись. Судя по надписи, Исида имеет египетские эпитеты. То же самое можно сказать о храме Амада, где Исида упомянута только один раз и в надписи названа "матерью бога, умиротворяющей сердце, дающей жизнь, прочность и здоровье, подобно Ра" (93, с. 122, t. XXIII В). 

В пещерном храме Эллесиа времени Тутмоса III этот фараон изображен в обнимку с богиней Исидой, на голове которой помещен скорпион (61, t. XVII; 147, fig. 31). Аналогичным образом богиня представлена в Дакке и Амаре времени этого же фараона (указание на это см. (62, с. 11)). Связано ли это с тем, что скорпион был эмблемой города Дакки, о чем упоминает Курто (53, fig. 31), сказать трудно. Головной убор Исиды может быть и иного происхождения. 

В Каср-Ибриме во время правления Тутмоса III Исида упомянута вместе с Мином; она имеет эпитет "великая владычица Коптоса", где она иногда воспринималась как мать Мина (44, с. 39-40, t. 10). Эта надпись - один из примеров проникновения в Куш локальных египетских вариантов религиозных представлений, что дает дополнительные сведения о происхождении египтян, живших в Куше. 

В храме Бухена от эпохи Нового царства также сохранилось упоминание Исиды. Хатшепсут, одна из строительниц этого храма, названа здесь "возлюбленная Исидой, матерью бога" (43, т. 2, с. 74, t. 63). От времени Тутмоса III здесь также сохранились следы почитания Исиды. Он назван "возлюбленным Амоном-Pa, владыкой тронов Обеих земель", чье имя было заменено на имя "Исиды, владычицы неба" (43, т. 1, с. 19, t. 17, fig. 2). В другой сцене, сохранившейся в южном храме Бухена, которая, вероятно, также относится ко времени Тутмоса III, фараон преподносит Исиде ритуальный предмет, "чтобы ему была дана жизнь" (43, т. 2, с. 17, t. 21). По поводу назначения ритуального предмета Р.Каминос высказывает ряд соображений, сопоставляя его (без твердой уверенности) с одним из видов подношений, упомянутых в списке саисского времени (43, т. 2, с. 17). Северный храм Бухена, по предположению Шампольона и других исследователей, во времена Аменхотепа и был посвящен Исиде. Р.Каминос не считает это не доказанным фактором. В Бухене сохранились две двери, посвященные Исиде Аменхотепом II, вот все, что сохранилось в подтверждение предположения Шампольона, - а этого явно недостаточно (43, т. 2, с. 106, прим. 2-3, 5). 

Согласно отчету М.Пламли, в Каср-Ибриме сохранился картуш Аменхотепа II с эпитетом "возлюбленный Исидой, владычицей неба и всех богов" (216, с. 12, № 61). 

Итак, в эпоху XVIII династии, судя по имеющимся фактам, культ Исиды не претерпел локальных изменений в Куше. Все, что сопровождает изображение Исиды, за исключением головного убора скорпиона и неясного культового предмета, который фараон подносит этой богине в Бухене, свидетельствует о том, что богиня почиталась в египетской форме. 

Храмы Рамсеса II.

От времени Рамсеса II сохранились следы почитания Исиды в различных храмах Куша. В Вейт-эль-Вади есть несколько изображений этой богини. В одной из сцен она изображена вместе с Хором, перед которыми Рамсес II в сопровождении Хатхор совершает возлияние и воскурение. Надписи по характеру в основном чисто египетские (236, с. 24, t. 29), но в некоторых из них Исида получает титул владычицы Куша, а общий смысл заключается в утверждении Рамсеса II как правителя Куша (231, с. 25, t. 31 А, 35). 

Есть также сцена, где Исида кормит грудью фараона. Ей принадлежат слова: "Я твоя мать Исида, владычица Та-Сети. Я даю тебе праздники хебсед через (мое) молоко. Входит оно в тело твое жизнью и силой" (231, с. 31, t. 41). Но в другой надписи, где Рамсес II назван "возлюбленным" различными богинями, Исида имеет эпитеты "великая, владычица неба", а титул "владычица Та-Сети" принадлежит Анукис (231, с. 29, t. 36). Таким образом, для храма Бейт-эль-Вали характерным можно считать преобладание египетских черт богини Исиды, но она объявлена владычицей Куша. 

Исида, великая мать бога, изображена в статуарной композиции храма Герф Хуссейн времени Рамсеса II. Она показана здесь вместе с Хором Миама и обожествленным Рамсесом II (71, с. 636). 

В Вади-эс-Себуа, построенном во времена того же фараона, Исида упоминается несколько раз с египетскими эпитетами (95, с. 214, 227, 334). То же отмечается и в других храмах Рамсеса II: в Дерре (34, с. 44, t. XXXII, XXXIII, с. 48, t. XXXV, с. 87, fig. 51, с. 97, t. LIII2), Абу-Симбеле (62, с. 30, t. 26-27; 182, т. 3, 190g). Все сцены и эпитеты Исиды указывают на почитание ее как египетской богини. 

Другие надписи эпохи Нового царства.

В Акше, где имеются следы надписей времени Сети I и Рамсеса II, упоминается махи, глава гарема Исиды (236, с. 99) (Иероглифический текст не приводится.). В инвокации царского сына Куша Сетау из Бухена Исида названа вместе с Хором Бухена (43, т, 1, с. 63, t. 76). То же наблюдается на рельефе времени Рамсеса IX (43, т. 1, с. 73, t. 85). Сохранились также следы имени Исиды в северном храме Бухена времени Рамсеса XI (43, т. 2, с. 107, t. 89). 

Надписи Нового царства из Доргинарти и Анибы свидетельствуют о существовании здесь культа Исиды. Согласно отчету Ж. Кнудстада, в Доргинарти упоминается "певица Хора и Исиды" (166, t. XXIII a). В надписи из Анибы эпохи Нового царства названа Исида, мать бога (273, т. 2, № 34). Исида упоминается также вместе с Хором Миама и другими богами и имеет те же титулы (273, т. 2, № 49). Эпитет Исиды в гробнице Анибы, отмеченный Г.Штейндорфом, вызывает удивление. Как полагает Г. Штейндорф, это имя богини lpt (Wb. I , 68) (273, т. 2, с. 59, № 36). Но в эпитете Исиды есть знаки wt, означающие "оборачивать мумию", "бальзамировать" (Wb. I, 378, 7), которые никак не отражены в имени богини lpt - локальной богини Фив, связанной, возможно, с ipt (гаремом) Амона. Они являются характерным эпитетом Анубиса (WB. I, 380, I ), следовательно, иероглифы ipwt, стоящие после имени Исиды скорее всего должны были передавать имя Анубиса. Отсюда следует, что в надписи идет речь об Исиде и Анубисе как богах потустороннего мира. 

В целом период египетского владычества характеризуется распространением в Куше культа Исиды, которая получила характерный для других богов в Куше титул "владычица Та-Сети" и была соединена с локальными ипостасями Хора Миама и Бухена. 

Мероитский период.

В эпоху самостоятельного развития Куша культ Исиды претерпел изменения, связанные с возникновением местных ипостасей. При Пианхи в его храме Гебел-Баркал Исида, как и многие египетские боги в Куше, получает эпитет "владычица Та-Сети" (66, t. В 502). В стеле Хорсиотефа Исида упоминается вместе с Осирисом как локальная богиня Тиит, Мертит, Гаререт, Сехресат и Гемпатона (283, с. 135-136, стк. 148-152, 160). Судя по тому, что эти центры перечислены с юга на север от Мероэ, названные города были расположены между Гемпатоном и Мероэ. 

Большое значение приобрел культ Исиды в связи с сопоставлением ее с царицей-матерью. Власть царицы была, очевидно, значительна, чему имеются различные подтверждения в стелах царей Куша и сообщениях античных авторов (См. (8, с. 346). Возможно над матерью царя, как отравительницей, совершались даже обряды коронации (см. в разделе об Амоне). Не исключено, что не только реальное правление в Куше царицы в определенный период, но и эти факты послужили основанием для сообщения Страбона об эфиопах, которыми управляет царица (Strabo. XVII, 1, 54).). О сопоставлении царицы-матери с Исидой можно судить по надписи Аспелты из Гебел-Баркала, где о нем говорится как о правившем "в качестве царя Верхнего и Нижнего Египта на троне Хора среди живущих навечно, вместе с царской матерью Нансалсой, которая будет жить, как делала (это) Исида с ее сыном Хором" (229, с. 43, стк. 13). Перевод строк 14-15 не может быть однозначным. Аспелта здесь назван "сын, делающий полезное для отца Осириса". Следующая фраза, очевидно, имеет значение "находящийся под защитой матери его Исиды" (229, с. 43, стк. 14-15), правда, Онаш предлагает перевод "тот, который защищает свою мать" (см. 220, с. 13). Основанием для нашего предположения - служит наличие удвоенного t и w в слове nd.tj, что позволяет понять его и как причастное образование от глагола nd.tj (Wb. II, 375). Предложенный перевод согласуется и с выделенной нами функцией Исиды в Куше как богини - покровительницы царя. 

Одна из надписей храма Дакки указывает на локальную ипостась Исиды ("госпожа Такомпсо"), Исида названа также "царица" (234, с. 197) (Г. Юнкер считает, что эта надпись относится к Осирису (цит. по (234, с. 197)), однако слово hnwt убеждает в том, что это эпитет женщины, в данном случае Исиды, которая изображена на рельефе.), что является результатом сопоставления ее с правящей царицей. Об этом же свидетельствует и изображение царицы Аманитеры в храме Амона в Мероэ в головном уборе египетской Исиды (86, t. XIX, 4). В надписи из Мероэ, выполненной мероитским курсивом, упомянута Исида Атийе (Седеинга) (86, с. 67). Как полагает Ф.Гриффис, эта ипостась возникла еще при Аменхотепе III и связана с культом Тии (109, с. 8). Идентификация царицы с Исидой в Куше отразилась в отдельных отрывках трактата Плутарха "Об Исиде и Осирисе", в частности, где говорится о том, что Тифон взял себе в помощь 72 заговорщика и царицу, пришедшую из Эфиопии, которую они называли Асо (217, с. 13). Имя 'Αδω, употребленное в трактате Плутарха, как указывает Г. Гриффис, соответствует мероитскому имени Исиды Asi (217, с. 310, со ссылкой на 108, с. 72, № 49). Следует заметить, что в мероитских надписях имя Исиды передавалось через w-wos (часто Wosi "о, Исида"), 'Αδω могло быть греческой передачей мероитского wos (wosi), где w=α, если вообще эта идентификация правомерна. 

Об Исиде как матери царя говорится в надписи стелы Аманнетеиерике ("Исида - его мать") (172, т. 1, с. 56, стк. 34). В надписи из Вад-бан-Нага, относящейся к Исиде (I в. н.э.), прямо сказано: "Ты утверждаешь своего сына Натакамани на троне" (108, с. 67). В храме Исиды в Мероэ (дата строительства точно неизвестна) была обнаружена гранитная стела с изображением царя перед Исидой. Огромная пальмовая ветвь, которую держит Исида, заканчивается знаками жизни "анх", последний из них направлен к носу царя (56, с. 18, t. XIX-4). Приведенные примеры свидетельствуют о том, что Исида в Куше считалась покровительницей царя и царицы, т.е. получила функцию, свойственную в Египте в основном мужским божествам. Роль богини - покровительницы царской семьи, - которая отводилась Исиде в Куше, способствовала ее прочному внедрению в мероитский пантеон. Об этом свидетельствует почитание ее в южных областях Мероитского царства, и в частности в храме львиноголового Апедемака в Мусавварат-эс-Суфра, сооруженном Арнекамани. Здесь изображение Исиды сопровождается небольшим гимном, который идентичен гимнам о-ва Филе: 

"Сказанные слова: "Привет тебе, о Исида, богиня, мать бога, создающая красоту, Уаджит, великая магией, владычица диадемы в [тайной комнате], возвышающаяся на ее месте в барке "миллионов лет", [владычица pr- wr]" " (132, с. 43-45). 

(слова, взятые в квадратные скобки, восстановлены по параллельным текстам из Филе). 

Надпись на другом блоке из храма Мусавварат-эс-Суфра свидетельствует о том, что здесь почиталась Исида Абатона и Филе: 

"Сказанные слова: "[Я даю] тебе все в мире, чужеземные страны в подчинение". Слова, сказанные Исидой, которая дает жизнь, владычицей Абатона и Филе" (132, с. 45, № 27). 

Вместе с тем основная роль отводилась в храме не Исиде Абатона, а местной ипостаси Исиды. Об этом свидетельствует титул жреца Арка, изображенного на рельефе Мусавварат-эс-Суфра перед царем, который назван "царским сыном, жрецом Исиды Ипеберанх и Ирбикелеб" (132, с. 25, № 9-10), т. е. храма Мусавварат-эс-Суфра и какого-то еще поселения, предположительно Вад-бан-Нага (132, с. 217, где был храм Исиды (222, с. 1). 

Надпись из храма Вад-бан-Нага времени Натакамани и Аманитеры свидетельствует о том, что Исида почиталась как богиня луны: 

"Стоишь ты на твоем великом месте, о Исида, госпожа подземного мира, подобная луне, которая прочна как яйцо при движении по небу" (108, с. 63). 

Об этом же говорится в трактате Плутарха, где Осирис назван солнцем, а Исида - луной (217, с. 52) (см. также (217, с. 44) (О связи Исиды с луной в Мероэ см. (60, с. 309). Возможно, именно Осирис и Исида подразумеваются в романе Гелиодора "Эфиопика", когда его герои обращаются к своим богам, солнцу и луне (125, гл. X, 2, 6).)). 

В храме Нага, построенном при Натакамани, Исида предстает на рельефе как супруга бога войны Апедемака (108, с. 61), приводящая царю пленных. Данное изображение, где Исида является супругой местного бога и богиней войны, а также приведенные выше примеры сопоставления Исиды с луной, образование ее локальных ипостасей, теснейшая связь с царицей-матерью свидетельствуют о значительном изменении функций египетской богини. Даже в погребальных инвокациях кушитов имя Исиды стоит на первом месте по отношению к Осирису (128, с. 30). 

Вместе с тем в позднее время сохраняются египетские представления об Исиде и ее сыне Хоре. Это отражено, в частности, в Мероитской курсивной надписи Натакамани из Мероэ, где упомянуты Исида и Хор Атийе и Абатона (86, с. 66-67). Статуи Исиды, кормящей Хора, сделанные по египетскому образцу, найдены в Напате (предположительно I в. н.э.) (109, с. 2-3) и в храме Исиды в Мероэ (II в. н.э.) (86, с. 18). 

Северная Нубия в греко-римское время. Дакка.

Надписи храмов Северной Нубии, относящиеся к Исиде, свидетельствуют о том, что она и среди Птолемеев считалась покровительницей власти царя. Так, в одной из надписей Птолемея IV, оставленной им в храме Дакки, рядом с которой Исида изображена как подательница жизни, говорится: "Слова, сказанные Исидой, владычицей Филе, владычицей южных чужеземных стран: "К твоему носу, о властелин Обеих земель Птолемей". Сказанные слова: "Я даю тебе многочисленные годы как царю Верхнего Египта и большую продолжительность жизни как царю Нижнего Египта" " (234, с. 163, t. 70) (рассмотренная надпись располагается на левой стороне двери, аналогичная надпись помещена справа). Другое изображение Исиды сопровождается сходной по содержанию надписью (234, с. 168, t. 68). Надпись на западном косяке двери представляет Исиду как богиню, дающую царю власть над определенными территориями: 

"Слова, сказанные Исидой, которая дает жизнь, владычицей Абатона, владычицей Филе, госпожой южных чужеземных земель: "Я даю тебе область до города (?) "восходящего Pa (R[image: image154.png]


 wbn)" ". 

Содержание речи Исиды и анализ политической ситуации, сложившейся в этот период в Северной Нубии, позволяют сделать вывод о стремлении Птолемеев к овладению северными областями Куша (10), что в данном случае освящалось именно Исидой. 

Значительная роль отводилась Исиде в Дакке. Согласно надписям, относящимся к царю, Аркамани 

"соорудил памятник для могущественной матери Исиды, госпожи Абатона, госпожи Филе, госпожи южных чужеземных стран" (234, с. 250-251, t. 100). 

Другая надпись на косяке двери гласит: 

"Все вещи прекрасные, которые входят в храм Исиды, дающей жизнь, владычицы Абатона и Филе, должны быть чисты" (234, с. 246, t. 96). 

Следовательно, капелла Аркамани в Дакке была сооружена в честь Исиды. Посвящение Исиде свидетельствует о том, что ей поклонялись как богине плодородия: 

"Я (Аркамани) даю тебе твою территорию до пределов Та-Сети от Сиены до Такомпсо из 12 мер itrw на западе и на востоке вместе со всем тем, что на земле, продуктами поля и виноградниками, с водой и тем, что в воде, с кораблями, возделанной землей, мелким и крупным рогатым скотом и молодняком, рыбами и птицами, вместе с тем, что выходит из них (т.е. земли и воды)" (Надписи из капеллы Аркамани близки по содержанию надписям Птолемеев, поэтому они помещены в данном разделе.). 

В ответ на этот дар Исида обращается к Аркамани со словами: 

"Принадлежит тебе любовь великой девятки. Слова, сказанные Исидой, дающей жизнь владычицей Абатона, владычицей Филе, владычицей южных чужеземных стран: "Я даю тебе все растения, которые в недрах земли" " (234 с. 250-251, t. 100). 

Как богиня плодородия и богиня, освящающая власть царя, Исида характеризуется в следующих надписях: "Я даю тебе то, что рождает поле"; "Я даю тебе царство Хора и его лобовую змею" (234, с. 177). Титул "находящаяся во главе богов", который получает Исида в этих надписях, отражает, очевидно, ее ведущее положение по отношению к другим богам капеллы Аркамани. Эпитет "глаз Ра", который относится к Исиде в надписи на фасаде (234, с. 187, t. 71 b), очевидно, результат смешения ее образа с Тефнут, изображенной здесь же в паре с Тотом, так как для Исиды он не характерен и не встречается больше ни в одном из храмов Куша. 

В ряде надписей к изображению Исиды относятся фразы, характерные для богов-творцов в Египте (234, с. 235, 243, 270, 267, t. 92, 94, 109, 108). Исида упомянута в титулатуре Аркамани: 

"божественная мать, созданная Атумом, великая жена царя, творение Ра (hnmt R[image: image155.png]


 mi ntrt - чтение условно, однако если следовать ему, то словосочетание hnm.t R следует рассматривать как обозначение родственных связей богини (Wb. III, 377). Дословный перевод: "Соединенная с Ра как богиня".), защитница брата своего Осириса, который овладел Обеими землями, властелина богов и богинь ... царица Исида великая, божественная мать Хора, дочь Ра, которую любит его сердце [...(иероглифы неясны)]" (234, с. 267, t. 108). 

Но, согласно этой же надписи, Исида считалась царицей и супругой Аркамани. Таким образом надпись, выдержанная в целом в духе египетских представлений об Исиде, включает не характерный для Египта элемент, являющийся результатом сопоставления царицы-матери с Исидой. 

Дебод.

В капелле Адикаламани в Дебоде Исиде были свойственны те же черты, что и в Дакке. Она имеет эпитеты: "владычица Абатона, владычица южных чужеземных стран" (232, с. 72, 75, t. 27, 28). Сама Исида дает царю радость сердца и празднества (232, с. 72, 75, t. 27, 28), а также "силу Мина" (232, с. 75, t. 28). Последняя фраза отражает специфические черты поклонения Исиде в Коптосе, что отмечалось уже во времена Тутмоса III (см. выше). 

Здесь же имеется другая надпись: 

"Слова, сказанные Исидой великой [... (знаки стерты, сохранился иероглиф змеи)], владычицей Дебода, находящейся во главе чужеземной страны, главной царской супруги [Ун]нефера" (232, с. 75, t. 28). 

Эта надпись свидетельствует об образовании в Дебоде локальной формы Исиды, но вместе с тем и о существенной роли, которую продолжало играть египетское учение об Исиде как супруге Осириса, что отразилось и в других надписях Дебода (232, с. 85. t. 35, 81). 

В одной из надписей Исида названа 

"дающая жизнь, владычица Абатона и Филе, находящаяся в knst (Написание необычно. Предлагается данное прочтение.) супруга и сестра царя Верхнего и Нижнего Египта, божественная мать могущественного Быка, творящая полезное в небе у Ра, могущественная на земле у Геба" (232, с. 80). 

В этом случае речь идет об Исиде Филе, почитавшейся в Куше. Ее характерные в Куше эпитеты "супруга и сестра царя Верхнего и Нижнего Египта, божественная мать могущественного Быка" (Согласно Г. Редеру, этот эпитет Исиды следует читать "супруга и сестра царя Осириса", но представляется, что для этого нет оснований. Следов имени Осириса в этой надписи нет, а слова "могущественный Бык", матерью которого является, согласно надписи, Исида - хорошо известный эпитет царя.), сходные со строками надписи Аркамани ("великая жена царя"), дают основание предполагать, что Исида считалась супругой царя Адикаламани, так же как и Аркамани. 

От Птолемея VI, ко времени правления которого кушиты были вытеснены из Северной Нубии, в Дебоде осталось посвящение, написанное по-гречески: "От царя Птолемея и царицы Клеопатры Исиде и богам (Согласно изданию М. Штрака, "Исиде, Серапису и богам" (277, с. 249, № 87).), почитаемым в храме" (241, с. 107). Так же как и при Птолемее II, в храме Филе времени Птолемея VI имеется изображение, где Исиде Абатона символически передаются дары Куша (157, с. 260). От имени Птолемея VIII в Доме рождения в храме Исиды сохранились посвящения этой богине. Эпитеты ее - те же, что и в храмах Дакки и Дебода: "Исида, дающая жизнь, владычица Абатона, владычица Филе, владычица южных чужеземных стран" (156, с. 65). Здесь же изображен Птолемей VIII, подносящий Исиде знак поля. Надпись, к сожалению, сильно повреждена, но, согласно мнению издателя надписей этого храма Э. Винтера, использовавшего копии Г. Юнкера, эти строки, возможно, содержат посвящение Исиде района Додекасхойна: "Поднесение поля его могущественной матери Исиде, владычице Филе в 12? схенов? для Исиды [...] от Асуана? до Такомпсо(?)" (156, с. 167). Такое восстановление надписи возможно при учете политической ситуации в Додекасхойне, который объявляли своим владением мероитские цари и за который боролись Птолемеи. 

Надписи Птолемея IX, сохранившиеся в Дакке, свидетельствуют о том, что он поклонялся Исиде как главной богине храма. Здесь имеется изображение Птолемея и его супруги, сопровождающееся надписью: "Мы построили памятник для совершения подношений Исиде, владычице Филе и южных чужеземных стран" (234, с. 122). В другой надписи каждый из этих правителей назван "возлюбленный Исидой, владычицей Филе, которая радуется памятнику [своему], которому дана жизнь навечно" (234, с. 126) (Тот же эпитет отнесен к Исиде и в другой надписи (234, с. 114, t. 46b).). В храме имеется изображение царя Птолемея IX, подносящего знак поля Осирису и Исиде, сопровождающееся словами: "Поднесение поля для отца его великолепного и матери его могущественной [Исиды] (размером) в 24 меры itrw" (234, с. 109, t. 45). Сравнивая эту надпись с надписью Аркамани, где речь идет о дарении района Додекасхойна, можно сделать вывод о расширении владений Птолемеев в Северной Нубии. Так же как и в прежние времена, захваченные земли посвящались Исиде, которая, как богиня плодородия, должна была способствовать увеличению на них урожая. Таков смысл ответной речи Исиды: " Я даю тебе зеленеющее поле, которое приносит различные овощи". Содержание и построение других надписей аналогично тем, которые встречаются в капелле Адикаламани (234, с. 117). Сохранились следы гелиопольской версии об Исиде (234, с. 116, 125). 

На одном из рельефов Калабши, датируемом временем Птолемея IX, изображена Исида, имеющая эпитеты "дающая жизнь, владычица Абатона" (195, с. 99-102) (Согласно А. Готье, рельеф датируется временем Птолемея X (94, с. 215-216, t. LXXVI).). В храме на о-ве Филе Птолемей XIII (?) назван "возлюбленным Исидой, матерью бога, владычицей неба (Место неясно. Согласно Г. Юнкеру, "глаз Ра, владычица неба".), владычицей всех богов, досточтимой, могущественной, владычицей Та-Сети" (157, с. 21). Титул "владычица Та-Сети" имеет Исида и в других надписях Птолемея XIII на о-ве Филе, (157, с. 84, 158, Abb. 43, 91). В одной надписи Исида названа "владычицей, находящейся во главе Хент-хен-нофр" (157, с. 81, Abb. 42). Сходный эпитет имеет Исида и в надписи Птолемея XIV на пилоне этого храма (157, с. 40, Abb. 19). Увеличение числа ипостасей Исиды Куша в храмах Филе явилось, возможно, следствием угрозы или реального проникновения кушитов на север после восстаний в Фиваиде II-I вв. до н.э. (8, с. 213). 

Римский период.

При императоре Августе локальные ипостаси Исиды в Куше отразились и в надписях из храма Биге, где среди прочих титулов Исида имеет эпитет "владычица Хент-хен-нофр" (32, с. 14, t. XIV). Тот же эпитет она имеет в Доме рождения храма Исиды на о-ве Филе (156, о. 269). 

В храме Калабша времени Августа поклонялись ипостаси Исиды о-ва Филе, а также Исиде, владычице южных чужеземных стран. 

Ряд надписей называет Исиду только эпитетами Филе (94, с. 12, t. XI, с. 66, 71, t. XXI А, с. 74, 134, t. XLI А, с. 135, t. XLII А, с. 141, t. XLV B). В других надписях кроме перечисленных эпитетов Исида названа также "владычицей южных чужеземных стран" (94, с. 148, 4, 86) (Вар.: "могущественная в чужеземных странах Юга" (94, с. 90, 93, t. XXIX A).). Отдельные надписи содержат еще и слова "владычица того, что окружено солнечным диском" (94, с. 18, t. VI А, с. 20, t. VII), "владычица неба, земли и потустороннего мира" (94, с. 89, t. XXVIII A), "Я даю тебе царство Хора" (94, с. 26, 28, 46, 48, t. XI A, XVI А), "южные чужеземные страны и то, что в них" (94, с. 41, t. XVIII B). Эти надписи отражают характер Исиды как вселенской богини, который она приобретает в римское время. 

В Калабше она почиталась так же как богиня плодородия, о чем свидетельствует надпись: 

"Я даю тебе поле и все то, что произрастает на нем" (94, с. 35, t. IX B). 

считалась "владычицей свежих вод, прекрасной сестрой Осириса" и в этом качестве в одной из надписей названа "вызывающей наводнение" (94, с. 41, t. XVIII В, с. 97, t. XXX A). 

Как и в других храмах Куша, в Калабше Исида воспринималась как царица (94, с. 4). 

Отдельные надписи Калабши еще раз подтверждают тезис о преобладании гелиопольской версии (94, с. 126, t. XXXVIII в, с. 177, t. LXIII, с. 179, t. LXIV B, с. 162, 46, t. XVI А). Надпись, сохранившаяся на одном из блоков указывает на связь Исиды с астральным культом, это, в частности, следует из эпитета Исиды "владычица золотых звезд" (94, с. 342, t. CXVII A). 

Гимн Исиде, начертанный на западной и южной стенах процеллы храма Калабши, как отметил Г. Юнкер, полностью идентичен гимну Исиде времени Птолемея VI на Большом пилоне храма Исиды на о-ве Филе. В гимне Исида прославляется как универсальная богиня, владычица богов, покровительница царя и людей. Ее локальные эпитеты связаны с египетскими храмами, однако неясно читаемый топоним строки 7 позволяет, по мнению Юнкера, предположить, что, возможно, речь идет об Исиде и как о богине Куша (159, с. 269-271). Г. Юнкер полагает также, что составители текста пользовались одним и тем же папирусом из храмовой библиотеки Филе (159, с. 272). 

Надписи других храмов Северной Нубии времени римских императоров также свидетельствуют о широком распространении культа Исиды. В храме Дебода она воспринималась как богиня-воительница, что отражено в надписи "(я) даю тебе твоих врагов, поверженных под твои сандалии, чтобы поступал ты с ними, согласно твоей воле" (232, с. 45). Содержание надписей Дебода и Дакки, относящихся к Исиде, близко по стилю к текстам Калабши. Сходны и эпитеты Исиды (232, с. 45, 48, t. 40, с. 135, t. 52, с. 146, t. 56, с. 308, t. 112) (см. также (94, с. 353, t. 139, с. 143, t. 57, с. 308, t. 112, с. 353)). 

В Дакке Исида названа владычицей Куша: 

"Исида, дающая жизнь, госпожа Абатона, госпожа, владычица Филе, великая, могущественная в Хент-хен-нофр владычица южных чужеземных стран. Я даю тебе Египет, умиротворенный и лояльный по отношению к тебе" (234. с. 323, t. 122). 

Так же построена и другая надпись из Дакки, где среди характерных эпитетов Исиды храмов Филе встречается эпитет "владычица hwt hnt" (т.е. владычица храма Дебод). Аналогичные надписи есть в храме Дендур, где Исида названа "дающая жизнь, владычица Филе, владычица Абатона, владычица чужеземных стран Юга, владычица Хент-хен-нофр" (33, с. 52, 55, t. 85-1). Эти надписи свидетельствуют о слиянии культа Исиды Филе и ее ипостасей в Куше в один образ. По-видимому, отражением такого процесса является греческая надпись эпохи поздних императоров из Филе, где Исида названа одновременно владычицей Филе, Абатона и Додекасхойна (27, с. 380, № 307). Следовательно в Северной Нубии, которая стала местом стыка двух культурных влияний - влияний Египта и Куша, возникали особые синкретические построения, создаваемые путем слияния образов богов, отразивших характерные к тому времени черты египетской и местной религий. 

Большинство надписей, относящихся к Исиде в Дендуре, фрагментарны: они содержат в основном только ее титулы, характеризующие Исиду как богиню Филе (33, с. 6, 8, 10, t. XVII, с. 12, t. XX-2, с. 16, 17, t. XXVII-2, 26, 41, 25, 33, t. L, с. 49, t. LXXVI). По текстам тех надписей, где сохранилась речь Исиды, можно судить о том, что ей поклонялись как богине плодородия (33, с. 8, 10, t. XXVII, с. 20) и как покровительнице власти царя (33, с. 16, 25, 26, 35, 46, 57) (Как богиня плодородия Исида почиталась и в Аджуала, расположенном против Дендура, где имеется изображение с поднесением ей символа поля (33, с. 63, блок 5).). В одной из надписей, относящихся к Исиде, она сопоставлена с Сотис: "Исида, могущественная, восходящая, как Сотис, рожденная Нут, сестра и главная жена царя, мать царя (?)" (33, с. 20), что вытекает из поклонения Исиде как богине плодородия. Интересный материал дают надписи, относящиеся к ипостаси Исиды, "находящейся во главе Хент-хен-нофр", где говорится: "Я даю тебе территорию до (следует написание топонима)" (33, с. 29, 83). Упомянутый здесь топоним встречается также в надписи Птолемея IV из Дакки (см. выше), и обозначает, по всей вероятности, область Куша, на обладание которой претендовали греческие, а в данном случае и римские правители Египта. 

Граффити Додекасхойна.

Демотические граффити Додекасхойна римского времени свидетельствуют о том, что Исида Филе стала в это время одной из главных богинь мероитов, которые посылались на остров для служения этой богине в течение длительного срока. В этих граффити часто встречается титул rt "уполномоченный", "представитель" (73, с. 256-257), который в большинстве случаев относится к Исиде. Многочисленные граффити Додекасхойна свидетельствуют о паломничествах к Исиде Филе и служении мероитов в ее храме на этом острове. Кроме того, целый ряд граффити говорит о том, что жители Северной Нубии (или всего Мероитского царства) материально обеспечивали храм Исиды Филе. В граффити времени Тиберия из Филе речь идет об установлении ежегодных пожертвований храму Исиды десятой части дохода (103, Ph. 54). Хотя в граффити нет прямого указания на поступление доходов от мероитского царя, сравнение его содержания с данными других граффити Додекасхойна убеждает в том, что текст граффити Ph. 54 отражает взаимоотношения, установленные римлянами со своими южными соседями. 

От времени Нерона в Дакке сохранился текст клятвы, написанной жрецами Исиды Абатона и Исиды Филе (103, Dak. 12), где говорится о том, что жрецы Исиды Филе в 4-й год правления Нерона требовали из Корте доли в размере двух кувшинов для wrk Исиды, который в день праздника прибудет на остров. Как отмечает Ф. Гриффис, судя по детерминативу, сопровождавшему слово wrk, оно может означать сокровищницу Исиды (103, с. 21). Следовательно, речь идет о том, что Корте, где, возможно, находился храм, Давал определенные, установленные нормой поставки для Филе. Об этом же говорится в граффити из Дендура (103, Dend. 1). Титулы человека из Корте, упомянутого в граффити Dak. 12, указывают на то, что он одновременно служил и Исиде Абатона. 

Четкое свидетельство поступления доходов в храм Исиды Филе от мероитского царя содержится в граффити из Филе 3-го года правления Требониана Галла, где упомянут мероитский царь Текридамани (103, Ph. 416). 

Из этой надписи прямо следует, что храм Исиды на о-ве Филе получил доход в размере десятины, кроме того, десятину дохода жертвовал царский посланник, а также дополнительные пожертвования шли от членов миссии, отправленной мероитским царем, и от частных лиц Мероитской знати. О том, что пожертвования были регулярными, в строго установленных размерах, можно судить по другим граффити, которые получают соответствующий смысл в сравнении с рассмотренными надписями. О пожертвованиях храму Филе речь идет в плохо сохранившемся граффити 48 г. н.э. из Филе (103, Ph. 55). Граффити Ph. 417 содержит слова некого Тами, который провел 10 лет в должности 'rbtq[image: image156.png]


ye, "моля (?) за храм Исиды... не изменяя меры, которую я делал (3) [...] каждый год". 

Тами носил мероитский титул arebetake, который зафиксирован в надписи из Каранога, где упомянут Лалатенаке с титулом arebetake в Шимале (106, Kar. 92) (мероитское поселение, точно не идентифицированное). 

Должность Тами, как следует из граффити, была связана с храмовым хозяйством Исиды. Как полагает Л. Торок, чиновник, носящий данный титул, был связан со сбором налогов в царском или храмовом хозяйстве (278, с.3). Сам Тами рассказывает о том, как он заботился о храме Исиды, но в случае проявленного недовольства он обратился к римскому военачальнику, который прибыл на Филе по его просьбе. Сюда же прибыл архиерей, однако Тами не позволил ему до определенного времени ступить в храм Исиды. 

Содержание этого граффити раскрывает суть взаимоотношений Куша с Римом. Кушиты, завоевав религиозные позиции в храме Исиды Филе, фактически господствовали в этом районе, но в случае необходимости (угрозы потери власти) обращались за помощью к римскому наместнику. 

В Додекасхойне располагались различные святилища Исиды, в которых сохранились следы почитания локальных форм Исиды Северной Нубии. В граффити из Махарраки упоминается Исида Такомпсо (120/21 г. н.э.) (103, Mah. 1). В самой Махарраке в римское время был храм, посвященный Исиде и Серапису. Сохранились изображения Исиды в римской одежде, сидящей под деревом (298, с. 94). В одной из надписей Махарраки Исида упомянута среди других богов Такомпсо (103, Mah. 4). От III в. н.э. сохранилось граффити из Кертасси, где находились каменоломни. В них упомянута "Исида каменоломни" (103, Girt. 3, 4, 5), что свидетельствует о существовании здесь локальной формы Исиды. Вместе с тем паломничества совершались именно к Исиде Филе (см., например, (103, Ph. 255 и др)). Мероитские граффити, исследованные Н. Миллетом в Арминне и Караноге, которые он считает возможным перевести "О Исида, сопроводи меня (?) благополучно в Мероэ" (199, с. 318), позволяют определить маршрут этих поездок и предположить наличие святилищ Исиды в этих поселениях. Кроме рассмотренных граффити в Дакке имеется инвокация "Исиде Абатона и Филе в обмен на дыхание жизни царей" (103, Dak. 15). Паломничества к Исиде и службы в ее храме совершались мероитами ежегодно: 

"(5) Я восхваляю тебя моя госпожа Исида, (6) чтобы ты приносила меня ежегодно с доброй миссией (?) (7) с моими братьями и моей семьей, (8) женой, (9) детьми, чтобы мы могли (10) восхвалять тебя, владычицу (11) всей земли" (103, Ph. 255). 

О том, что мероиты имели в этот период прочные позиции на Филе, свидетельствует и граффити Атенкитенри, начальника войска, уполномоченного Исиды. Он говорит в своей надписи о почитании Исиды, царицы всей земли, "каждый день, ежедневно, не прерывая ни на один день". Он восхваляет великую богиню, говоря: 

"Приноси меня (4) к твоему празднику выхождения каждый год, чтобы я мог поклоняться тебе с моими братьями и моими людьми и исполнять в честь тебя прекрасные (?) службы (?) (5) и приносить мои пожертвования (?) и мои приветствия из Мероэ взамен на дыхание жизни царей, моих владык, чтобы ты дала (6) им многочисленные годы жизни (?)" (103, Ph. 411). 

Имя этого человека, как отметил Ф. Гриффис, близко или идентично имени Tenkitnire в Мероитской надписи из Фараса (103, с. 113). Согласно этой надписи, Тенакитанире принадлежал к роду tretekes, что означает "жрец". Этот титул упоминается и в других надписях из Мероэ (280, Text. 16-3, 2-7; 106, Kar. 60). Следовательно, человек, имеющий должность начальника войска, происходил из рода мероитских жрецов. О том, что он был мероитом, свидетельствует также текст его обращения к Исиде с приветами из Мероэ. 

Большой интерес представляет собой часть титулатуры авторов граффити Dark. 30, Ph. 410, 421, выписанной целиком или частично иероглифами: 

Dak. 30. "Хорентиотеф, сын Уайекийе и матери его Таисе, корен Исиды, уполномоченный (3) Исиды Филе и Абатона, наследственный владетель (rpy) чужеземной страны Такомпсо, главный маг царя Куша (73, с. 322), великий мудрец (колдун. - См. (73, с. 253)) в городах (?) [...] (4) Хора, три года (?), пламенного быка (вар.: трех пламенных быков) (Помощь при интерпретации титулов, связанных с астрономическими наблюдениями, автору настоящей книги оказали канд. физико-математических наук зав. Отделом астрометрии физического факультета МГУ П.Г. Куликовский, а также сотрудница Отдела Древнего Востока Е.В. Кухтина. Согласно Ф. Гриффису (110, с. 25), выражение "пламенный бык" означает "солнце в зените", при издании граффити Додекасхойна (103, с. 27, 28) этот термин им не объясняется. Как предполагает П.Г. Куликовский, в данном случае речь идет не о солнце, а о фазах луны (полнолуний), когда луна находится в созвездии Тельца.) жрец Сотис, знающий движение луны (досл. "при движении луны"), жрец (w[image: image157.png]


b пяти планет (досл. "живых звезд")), устанавливающий время затмения луны и солнца". 

Ph. 410. "Манитави и Хорентиотеф, жрецы Исиды, (5) корены и уполномоченные Исиды, уполномоченные царя Нехси, (6) наследные владетели земли Такомпсо, главы (rpy.w) Триаконтосхойна, (7) царские писцы Куша, которые устанавливают восход (73, с. 489) пяти планет и устанавливают (73, с. 579) время (8) затмения Солнца и Луны ([image: image158.png]


b.t "затмение" (73, с. 3). В первой публикации этих граффити Ф. Гриффис переводит эту фразу: "когда солнце и луна принимают (?) сетку" (110, с. 25), очевидно сопоставляя [image: image159.png]


b.t со словом "месяц", подразумевая определенное положение светил в небе в течение года.), приходящие ежегодно из земли Нехси и совершающие службы (?) (9) Исиде". 

Ph. 421. (7-й год правления Севера Александра) "Уайекийе, сын Хорентиотефа и матери его Тшапше... жрец Сотис, знающий фазы (В тексте, выписанном иероглифами, стоит ms[image: image160.png]


 ii n j[image: image161.png]


h (досл. "движение и приход луны"), что отражает наблюдения за фазами луны в течение месяца.) Луны, (15) глава мудрецов (Согласно Ф. Гриффису (110, с. 25), "глава царской книги Куша". Придерживаясь трактовки данного выражения В. Ерихсеном (73, с. 322) - hr tp n nsw n Ks.t "Oberzauberer des Konigs von Kusch", представляется все же возможным предположение, что этот глава мудрецов (или магов) обладал записями, сделанными жрецами-астрологами, которые имели и практическое, и религиозное значение. На эту мысль наводит, в частности, и наличие знака V12 в Ph. 421, H6 в Dak. 30 (ср. s[image: image162.png]


. t (73, с. 489) "письмо, документ"), на основании чего Ф. Гриффис, по-видимому, и считал возможным перевод "глава царской книги Куша".) царя Куша". 

Как отмечает Ф. Гриффис, человек по имени Уайекийе похоронен в Медик (несколько южнее южной границы Додекасхойна). Надпись на его могиле выполнена мероитским курсивом, согласно интерпретации Ф. Гриффиса, титулатура Уайекийе сходна с той, что читается на египетских граффити: 

"Главный жрец Qbn (как думает Ф.Гриффис, - Сотис), подсчитывающий (?) подъем пяти планет, хранитель (?) царской книги (См. предыдущее примечание), определяющий подъем 34 звезд" (110, с. 26). 

Обширная родословная умершего обнаруживает частичное сходство с именами родственников Уайекийе в демотических граффити. Вместе с тем имеются и существенные различия, объяснения которых Ф. Гриффисом не всегда убедительны (см., например, (110, с. 27)). Представляется, что не так важно установление родства одного из авторов граффити с человеком, погребенным в Медик, как сам факт существования должности жреца-астролога, по всей видимости переходящей по наследству в течение многих поколений жизни определенных родов, которые и перечислены в Мероитской надписи. Эти жрецы постоянно вели наблюдения за звездным небом, записывая и сопоставляя данные, которые затем передавались их потомкам. Исходя из сохранившейся титулатуры жрецов можно с полным основанием сделать вывод, что мероитам были известны пять планет. Как пишет Ф. Гриффис, ссылаясь на астронома Фатерингхама, "34 звезды, которые названы в мероитском тексте, были записаны в книге подъема звезд, которой владели жрецы Куша" (110, с. 28-29). По мнению зав. отделом астрометрии физического факультета МГУ П.Г. Куликовского, по всей вероятности, это 34 наиболее яркие звезды из созвездий Зодиака, в которых наблюдались планеты. 

Кроме этого мероиты пользовались лунным календарем. О том, что наблюдения за небесными светилами использовались в практических целях, свидетельствует тот факт, что эти должности сочетались с исполнением обязанностей жреца Сотис. Богиня Сотис, как известно, олицетворяла звезду Сириус, с определенным положением которой на небе связывался приход наводнения. Сотис часто отождествлялась с Исидой, которая также считалась вызывающей наводнение. По всей видимости, именно этим объясняется отправка жрецов-астрологов Куша для служения Исиде. Возможно, не только наводнение, но и другие сезонные работы связывались с положением определенных звезд на небе, но в конечном счете считалось, что все они зависели от благосклонности Исиды, богини урожая. Именно Исида Филе была в то время одной из центральных фигур пантеона Куша. Об этом свидетельствует любопытный факт, описанный в граффити Dak 30: Хорентиотеф, сын Уайекийе исполнявший в Дакке обязанности верховного жреца Тота, отправился в Филе в месяц Тот 4-го числа, чтобы отметить праздник рождения Исиды. Паломничество к Исиде, которое совершил верховный жрец Дакки, еще раз подчеркивает значение Исиды Филе в религиозных верованиях мероитов, а все граффити в целом указывают на то, что культ Исиды Филе обслуживался людьми самого высокого жреческого ранга Куша. 

Сын Манитави (см. (103, Ph. 410)) и его жены Геремеруэ (что означает, возможно, женщина из Мероэ) носил также имя Уайекийе. Его граффити, оставленное на Филе, целиком посвящено Исиде (103, Ph. I20): 

"Я hbhny (Мероитский титул (109, № 88, 97, 101, 102, 110, 122).) (4) корен Исиды, уполномоченный Исиды, здесь (5) перед Осирисом, Хором и Исидой, великими богами (6) Филе, навечно... (7) в месяц 4, сезона наводнения день 11, взываю к Исиде, чтобы она (8) дала мне силу в служении (?) царю, нашему (9) господину, и чтобы она (дала) мне похвалы и любовь (?) перед (10) царем навечно". 

Имя Уайекийе, как полагал Гриффис, являлось составным со словом "звезда" (старонубийское wjnji, диалект махас winji) (110, с. 28), его, возможно, носили члены рода, которому принадлежала сама профессия астрологов. Во всяком случае, исходя из текстов имеющихся надписей, мы можем констатировать наличие нескольких человек с этим именем: в Dak. 30, Ph. 120, Ph. 421. Все они теснейшим образом были связаны со служением богине Исиде Филе. 

В целом рассмотренные надписи свидетельствуют о том, что в римскую эпоху культ Исиды Филе приобрел важнейшее значение в складывании отношений между римской империей и Кушем, политически не входившим в ее состав. Исида Филе оставалась важнейшей богиней Куша вне зависимости от того, в чьих руках находились его северные районы и о-в Филе. Миссии мероитов, описанные в граффити, были лишь одним из звеньев в цепи системы политических взаимоотношений между двумя государствами, но то огромное значение, которое придавалось при этом культу Исиды Филе, свидетельствует о том, что кушиты не оставляли своих претензий на о-в Филе и в качестве компенсации получили право от римских властей на собственность в ее храме, служение и соответственно постоянное пребывание здесь людей из Мероэ. Подобная ситуация свидетельствует, с другой стороны, о слабости позиций римлян в этом районе, вынужденных фактическую власть над этими землями передать мероитам. 

Выводы.

История развития культа Исиды в Куше теснейшим образом связана с политикой и обусловлена рядом ее факторов. При правлении египетских фараонов в Куше почиталась египетская форма Исиды, но уже с титулом "владычица Та-Сети". Она была также соединена с локальными ипостасями Хора. Долговременное почитание Исиды в Куше имело следствием тот факт, что богиня постепенно приобретает специфические эпитеты и воспринимается как местная богиня. Особенно ярко это проявилось во время расцвета мероитского царства, когда возрастает значение Исиды как богини-матери в связи с положением царицы в системе центральной власти Куша. Культ Исиды практически сливается с культом царицы, и это предопределяет его роль в институте царской власти. Она становится богиней-покровительницей царя и его власти, что в Египте свойственно в основном мужским божествам. Возрастает и ее роль в заупокойных верованиях, где ее имя предваряет имя Осириса. Исида почиталась также как богиня луны. 

Трудно согласиться с Н. Миллетом, что почитание Исиды мероитами было очень тесно связано с ее двойной ролью, а именно: богини мертвых и символа постоянных контактов с северным соседом (198, с. 22). Представляется, что в основе почитания и широкого распространения культа Исиды в Мероэ лежало именно сопоставление ее с царицей-матерью. Безусловно, торговый путь, о котором также упоминает Н. Миллет, играл существенную роль как средство знакомства с религиозными учениями, но причиной усиленного почитания Исиды Филе являлось стремление мероитов к овладению северными областями Нубии, включая о-в Филе. 

Что касается существа культа Исиды Филе, все известное о нем не позволяет считать этот культ полностью эллинистическим, как это делает И. Хофманн (147, с. 12). В Северной Нубии в греко-римское время наблюдается слияние специфических египетских и кушитских ипостасей Исиды в один образ, что отражает результат взаимодействия двух культурных влияний - с севера, из греко-римского Египта (Исида Филе), и с юга, из Мероэ ("Исида, могущественная в Хент-хен-нофр"). Иное построение фразы (наличие предлога m - "в") указывает на то, что египетский по происхождению титул "владычица Хент-хен-нофр" (ср. "владыка Та-Сети") стал эпитетом Исиды Куша, так как обозначал богиню, находящуюся в земле Хент-хен-нофр. И именно эта ипостась Исиды Куша слилась в Северной Нубии со своим египетским сородичем, образовав новый синкретический образ. Следовательно, основываясь на данном примере, можно говорить о таком процессе перерождения египетских культов на местной кушитской основе, в котором при соответствующих обстоятельствах местная ипостась сама оказывалась в равном положении по отношению к своему египетскому прообразу и, в свою очередь, могла на него влиять. Возможно, это одна из особенностей трансформации египетских богов в Куше. 

ОСИРИС

Эпоха фараонов.

Первые письменные свидетельства культа Осириса в Куше имеются на стеле Хартумского музея, где содержится инвокация типа htp di nsw, обращенная в первую очередь к Осирису (296, с. 63, fig. 3). Такого же типа погребальные инвокации сохранились в Анибе (273, с. 66, № 70). Надписи датируются временем Среднего царства. От этого же периода сохранилась надпись на стеле, обнаруженной в Семне, где инвокация обращена к Птаху-Сокар-Осирису, "владыке Бухена", (69, с. 53, Room 147, fig. 3). В других надписях Среднего царства, связанных с Осирисом, в том числе и в самом Бухене, содержатся эпитеты, характерные для его египетских форм: "владыка Бусириса", "великий бог", "владыка Абидоса", "находящийся во главе западных" (266, с. 16, 19, 20, 21, 22, № 1119, 1670, 1708, 1716, 1757). Эти надписи свидетельствуют о распространении в Куше египетского погребального ритуала и культа Осириса как его центральной фигуры. 

Надписи из Бухена времени второго переходного периода также свидетельствуют о почитании Осириса как бога заупокойного цикла (266, с. 41, № 18, с. 43, № 465, с. 46, № 368, 370, с. 49, номер неизвестен, с. 55, № Е 10984). В надписи на стеле Сепедхера упоминается синкретическое божество Птах-Сокар-[Осирис], однако здесь в отличие от надписи на стеле Амени времени Среднего царства этот бог имеет характерные египетские эпитеты Осириса: "владыка Бусириса, великий бог, владыка Абидоса" (239, с. 55, fig. 2). 

В эпоху Нового царства, как свидетельствуют надписи, Осирису также поклонялись как властелину заупокойного царства. Восхваления Осирису содержатся также в текстах из гробницы правителя Хеканефер в Тошке, где Осирис имеет эпитет "находящийся во главе западных, владыка Абидоса, владыка вечности, владыка бесконечности" (265, fig. 7). Такого же типа надписи имеются в гробницах Анибы времени Нового царства (273, с. 66-69). 

Свидетельства почитания Осириса сохранились в храмах Куша. Так, в Дерре, в храме Рамсеса II Осирис изображен вместе с Хором, Исидой и Сетом и имеет характерные египетские эпитеты (34, с. 48, t. XXXV, с. 87, fig. 51). Эта же триада представлена в Бухене, однако надписи не сохранились (43, т. 1, с. 66, t. 80- 1). 

В целом надписи и изображения Осириса свидетельствуют о распространении египетских черт его культа как владыки заупокойного мира и проникновении в Куш египетского мифа об Осирисе, что вытекает из поклонения триаде - Осирис, Исида, Хор. Надпись Амени из Семны могла бы свидетельствовать о начале процесса трансформации культа Осириса на местной почве в соответствии с общим ходом развития египетских богов в Куше, но поскольку образ Осириса является в ней лишь составной частью синкретического образования Птах-Сокар-Осирис, судить об этом можно лишь предположительно. 

Мероитское время.

Несмотря на небольшое число фактов почитания Осириса, дошедших от этой эпохи, можно сделать вывод о сложении местных ипостасей этого бога в Куше. Так, в лице одной из статуэток Осириса (музей Стокгольма) явно видны негроидные черты, что позволяет судить о нарушении канона и становлении кушитской традиции. Статуэтка может быть датирована временем XXV династии (213, с. 28-30). 

Как свидетельствует надпись на стеле Халиута (времени Аспелты), Осирису поклонялись как богу мертвых (229, с. 42), но в заключительной части текста на стеле Хорсиотефа перечисляются многочисленные ипостаси Осириса Куша: 

"(147) Повелел я, чтобы появились Осирис и [Исида] Тиит, (148) повелел я чтобы появился Осирис, находящийся в Баруат, (149) повелел я, чтобы появились Осирис и Исида, находящиеся в Мертит, (150) повелел я, чтобы появился Осирис четыре раза (?) вместе с Исидой, (151), находящиеся в Гаререт, (152) повелел я, чтобы появились Осирис, Исида и Хор, находящиеся в Сехресат, (153) повелел я, чтобы появились Осирис и Имни(154)абди, находящиеся в С[...]ргат, [...] (158) повелел, чтобы появился Осирис, находящийся в Напате, (159) повелел я, чтобы появился Осирис два раза (?), находящийся в Наханат, (160) повелел я чтобы появились Осирис и Исида, находящиеся в Гемпатоне, (161) повелел я, чтобы появился Осирис три раза (?), находящийся в Пнубсе" (283, с. 135-136, стк. 147-153, 158-161). 

Эта чрезвычайно интересная надпись свидетельствует об обилии локальных ипостасей Осириса Куша. Построение фраз - имя бога, соединенное с географическим названием, типично для локальных ипостасей египетских богов в Куше, но удивление вызывают те фразы надписи, в которых после имени Осириса стоят вертикальные строки (строка 150: Wsir[image: image163.png]
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 строка 159: Wsir[image: image165.png]
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hrj (ib) pr nbs). Это уникальный случай, не имеющий аналогии в других надписях царей Куша. Значение их неясно, но разнообразие количества штрихов указывает на то, что здесь скорее не графические варианты написания, как, например, в слове "Пнуб" (строка 161), а числительные. Что же они означают? Дословный перевод должен был бы быть следующим: четыре Осириса, два Осириса, три Осириса, т.е. подразумевались бы различные ипостаси Осириса, почитающиеся в одном храме. В принципе такая ситуация возможна, если учесть, что в одном храме почиталось несколько локальных ипостасей, но, с другой стороны, все они назывались по имени, количество же их никогда не указывалось. Вероятно и другое. Числительные, стоящие после имени Осириса, связаны с ритуальными действами - шествием процессии со статуей бога вокруг храма. И тогда смысл фраз заключается в особенности этих шествий в том или ином храме ("повелел я появиться Осирису четыре (раза)"). Как видно из процитированного отрывка, Осирис упоминается здесь один, вместе с Исидой, в триаде Осирис, Исида, Хор и в сочетании с именем бога (судя по детерминативу), который не встречается в других надписях. Сама формула, предваряющая инвокацию Осирису, "повелел я, чтобы появился", неоднократно зафиксирована в храмах Куша и представляет собой обращение царя к богу перед началом празднества. Наличие ее в этих строках свидетельствует об отмечавшихся празднествах в честь Осирисов Куша. Строкой 161, где говорится о появлении Осириса Пнубса, заканчивается весь текст на стеле Хорсиотефа, и потому слово dt "навечно", стоящее после названия Пнубса, как это отметил Г. Шефер (283, с. 136), является заключительной репликой стелы. Следовательно, можно предполагать, что все эти празднества происходили при царе Хорсиотефе, так же как и при предыдущих правителях, а не были впервые им установлены. 

Свидетельством того, что культ Осириса существовал в Мероитском царстве ранее Хорсиотефа, служат приведенные Геродотом предания о том, что Зевс тотчас же после рождения зашил Диониса (Осириса) в бедро и отнес в Эфиопию (Herod. II, 146). Он же говорит о том, что жители Мероэ признают только двух богов - Зевса (Амона) и Диониса (Осириса) (Herod. II, 29). Последнее сообщение указывает на то, что Осирис был одним из главных богов Мероэ, что вполне согласуется с огромным количеством его локальных ипостасей и празднеств, с ним связанных, упомянутых в стеле Хорсиотефа. Кроме того, изображения Осириса, датируемые мероитским временем, обнаружены в Табо (192, с. 198) и Мероэ (264, с. 186). 

Наличие местных ипостасей Осириса Куша подтверждается и более поздними источниками. Так, в одном из демотических папирусов назван Осирис - кушит (p[image: image169.png]


 ks) (117, с. 33(4)). В другом тексте, римского времени сказано, что Исида искала своего брата в Куше (271, с. 36, стк. 6). 

В трактате Плутарха Осирис назван темнокожим, чему дано свое объяснение - вода, соединяясь с землей, делается темной, Осирис символизирует воду, Исида - землю (117, с. 33). Ф. Гриффис, на наш взгляд, справедливо связывает это с образом темнокожего Осириса египетских источников, хотя В. Шпигельберг при публикации демотического остракона, где упомянут Осирис Куша, выражает сомнение относительно этого мнения Ф. Гриффиса (271, с. 37, прим. 6). 

В связи с этими фактами странным представляется высказывание И. Хофманн, которая полагает, что поскольку Осирис не присутствовал в храмовых изображениях, это свидетельствует о том, что он был богом мертвых (151, с. 53). Столь широкое его распространение в различных населенных пунктах, где наверняка существовали его храмы, свидетельствует о том, что этот бог почитался не только как владыка мертвых. Свидетельства надписей на стеле Хорсиотефа, а также приведенные строки демотических надписей и сообщений античных авторов, указывающие на существование локальных ипостасей Осириса, позволяют по-своему оценить тот факт, что в ряде памятников южных областей Мероитского царства (Нага, Мероэ), а также и более поздних храмов Северной Нубии (Калабша, Дендур) роль Осириса - супруга Исиды выполняют местные боги. Это явление было связано не с принижением культа Осириса, который развивался своим путем, а с попытками соединения воедино элементов египетской и местной религии, что было особенностью синкретизма, присущего религии Куша. 

Храмы Северной Нубии греко-римского времени.

В Северной Нубии также имеются многочисленные свидетельства почитания Осириса, которому поклонялись здесь как богу плодородия. Ему присущи эпитеты, отличающие его как бога Египта, а также местные эпитеты, характерные для египетских богов в Куше. 

В капелле Аркамани в Дакке изображен царь, делающий подношения Осирису и Исиде. Слова, относящиеся к Осирису, указывают на его функцию бога плодородия и бога мертвых (234, с. 176, t. 172). (см. также (234, с. 270, t. 109)). Далее перечисляются географические названия: "владыка Абатона, владыка Филе, владыка Куша". Слово, переведенное нами вслед за Редером как "Куш", выписано необычным образом: hnt hnt t[image: image170.png]


 . При переводе аналогичной надписи из этого же храма Г. Юнкер отмечает, что nb hnt t[image: image171.png]


 означает "властелин Филе" (234, с. 187, t. 76a). Сравнение обеих надписей приводит к выводу об идентичности обоих названий и их отличии от наименования Филе, которое в одной из этих двух надписей выписано привычным способом - irk, после чего стоит указанное нами слово. Очевидно, это искаженное написание hnt hn-nfr, обозначавшее землю Куш. Одна из надписей, относящихся к Осирису, повреждена, однако слова "даю[...] на земле", позволяют восстановить ее согласно функции Осириса как бога плодородия: "(я) даю [тебе все находящееся] на земле" (234, с. 199). 

Осирису Абатона принадлежат слова, обращенные к Аркамани: "Я даю тебе Юг, Север, Восток и Запад в подчинение" (234, с. 234); "Я даю тебе жизнь и могущество всякие, исходящие от [меня]" (234, с. 243). Все эти надписи характерны для египетских богов-творцов, почитавшихся в храмах. Вместе с тем одна из надписей в храме Дакка указывает на почитание Осириса как бога мертвых. На рельефе изображен царь, совершающий воскурение и возлияние перед Осирисом. Осирису принадлежат слова: 

"Я даю тебе большое (?) время жизни в радости сердца, Осирис Уннефер правогласный (в) Биге, великий бог, господин Абатона, господин Филе, под чьим ба - [небо], под чьими изображениями (shm.w) - земля, под чьим трупом (s[image: image172.png]


h) - [Дуат], царь всех богов" (234, с. 263-264, t. 105). 

Перед Осирисом слова: 

"Я принимаю чистую воду от тебя и благовония из (твоих) рук, чтобы страх перед тобой находился во всех землях и чужеземных странах". 

Идентичная надпись содержится в капелле Адикаламани в Дебоде. (232, с. 79, t. 31). Собственно говоря, осмысленное прочтение надписи Аркамани было возможно лишь в сравнении с надписью Адикаламани. Так, в надписи Аркамани пропущено ir pt перед словами hr b[image: image173.png]


, которые присутствуют у Адикаламани. Глагол ir мы понимаем как "исполнять обязанности" (значение, которое он получает в новоегипетском языке). Следовательно, здесь речь идет о трех манифестациях Осириса: его ба - это небо, его различные статуи (shm) пребывают на земле, а его труп s[image: image174.png]


h - символ потустороннего мира. Сам же он назван "царем богов". Следует отметить также, что у Аркамани и Адикаламани впервые в титулатуре встречаются эпитеты "возлюбленный Осирисом" (232, с. 52, t. 15; 234, с. 183, 184). 

В капелле Адикаламани имеется также надпись, восхваляющая Осириса как бога плодородия и бога потустороннего мира: 

"Осирис, великий бог, владыка Абатона, бог досточтимый, находящийся во главе места молчания (st sgr (?) [...] великий, поднимающий Нил в его время, делающий празднества в храмах Египта с помощью подношений пищи, царь земель (?)"; "Я даю тебе должность Хора. Я даю тебе жизнь и могущество всякие" (232, с. 85, t. 35). 

Последняя фраза подтверждает усиление значения функции Осириса как бога-покровителя царской власти. 

Надписи поздних Птолемеев из Северной Нубии свидетельствуют о том, что Осирис считался покровителем завоеваний. Так, в Доме рождения храма Исиды на о-ве Филе Птолемей VIII совершает подношение Осирису, моля, чтобы "его могущественный отец увеличил территорию его до Та-Сети" (156 с. 51). Эта интерпретация согласуется с надписью из Дакки времени Птолемея IX, где он дарит своему отцу (Осирису) и матери плодородное поле из 24 мер itrw. Если, здесь речь идет о посвящении территории богу, как, например, при Аркамани передавался Исиде "Додекасхойн", и если это та же территория, то Осирис "выполнил" просьбу Птолемея VIII и увеличил его владения. Сам Осирис выступает здесь как бог плодородия. От Птолемея XIII сохранились следы почитания Осириса в храмах Филе. На Большом пилоне храма Исиды имеется надпись, где Осирис назван "владыка Та-Сети" (157, с. 47, Abb. 93). В Дакке от времени Августа сохранилась лишь одна надпись с упоминанием Осириса, которому принадлежат слова: "Я даю тебе великий Нил в его время" (234, с. 142, t. 57). То есть он почитался как бог плодородия. 

Как божество наводнения Осирис почитался в храме Калабша (94, с. 9). В Калабше Осирис имел египетские эпитеты, характеризующие его как бога творца (94, с. 20, 25, 26, 41, t. XVIII B, с. 127, 148). В Дебоде времени Августа также сохранилась надпись с инвокацией Осирису. Он назван "великим богом, владыкой Абатона, досточтимым богом, владыкой Филе, царем Обеих земель, находящимся во главе областей (...?)" (232, с. 42, t. 40). 

Памятники греко-римского времени на территории Куша, содержащие следы почитания Осириса, свидетельствуют о том, что линия развития его культа соответствовала традициям, сложившимся в предшествующее время. Осирису поклонились как богу потустороннего мира, но не меньшее значение отводилось ему в храмах как богу плодородия и богу-творцу. 

При римских императорах, чьи картуши не поддаются идентификации, следы культа Осириса имеются в Дакке, Дендуре и Аджуала. Как и в предшествующий период, в храме Дакка римского времени почитался Осирис как бог Абатона и Филе (234, с. 135, t. 52, с. 345, t. 131а, с. 148, t. 58а, с. 356, t. 141). Слова, сопровождающие отдельные изображения Осириса, свидетельствуют о том, что одной из целей обращения к нему было желание обеспечить наводнение (234, с. 148, t. 58а, с. 309, t. 112). Следы поврежденной надписи свидетельствуют о почитании Осириса как бога плодородия: "Я даю тебе [...] все на земле" (234, с. 199). И, наконец, одна надпись из Дакки содержит кроме привычных эпитетов Осириса ("владыка Филе") эпитет "господин южных чужеземных стран" (234, с. 347, t. 136a). 

Многочисленные следы почитания Осириса сохранились в Дендуре и Аджуала (33, с. 6, 7, 17, 19, 24, 57, 63), однако все имеющиеся надписи стандартны и содержат только эпитеты, указывающие на ипостась Осириса, владыки Абатона и Филе. Только в одной из надписей Дендура после названия Абатона стоит знак rsj "южный" (33, с. 57). Может быть, в Дендуре находился кушитский Абатон Осириса? Однако судить об этом пока нет оснований. 

Выводы.

Рассматривая в целом культ Осириса в Куше, можно сделать вывод о том, что, несмотря на неопровержимые свидетельства надписей, доказывающих первоначальное распространение культа Осириса в Куше как божества заупокойного цикла, миф об Осирисе как боге плодородия также получил здесь распространение и имел не меньшее значение, чем заупокойный ритуал Осириса. Подтверждение этому имеется в Северной Нубии греко-римского времени, но, безусловно, представления об Осирисе как боге плодородия восходят к традициям более раннего времени. Текст на стеле Хорсиотефа дает убедительное доказательство того, что культ Осириса в Куше, как и культы других египетских богов, развивался по линии образования локальных ипостасей. Культ локальных форм Осириса Куша оказался настолько прочным, что представления об Осирисе Куша ("темнокожем", "кушите") встречаются в египетских источниках и у античных авторов. Впоследствии, в греко-римскую эпоху Осирис воспринимался уже как владыка земель Куша, на что, безусловно, повлияли сложившиеся в Куше местные образы Осириса. 

ХАТХОР

Эпоха фараонов.

"Хатхор, владычица lm[image: image175.png]
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w", упоминается в надписи Херхуфа при описании его путешествия в страну Имам (281, с. 128, стк. 11-12). Это единственное упоминание топонима не позволяет локализовать его, но дает основания полагать, что культ Хатхор уже в эпоху Древнего царства был известен в Куше в локальной ипостаси. 

В стеле из Анибы (XII династия) назван Бакуэр, жрец Хатхор (273, т. 2, с. 63, col. 12-13). В стеле из Бухена времени ХII-XIII династий содержится инвокация типа htp di nsw, обращенная к "Хору, владыке Бухена, Хатхор, вдадычице [...] шк и богам, находящимся в Уауат" (266, t. VIII-5, № 1759 (010-1)). Одним из центров формирования другой локальной ипостаси Хатхор времени Нового царства был, вероятно, район Миргиссы, где обнаружено святилище Хатхор времени Нового царства. Есть основания считать, что оно функционировало здесь и в Среднем царстве, так как сооружения Нового царства были построены на остатках раннего строения. Неподалеку от святилища Хатхор была найдена стела с именем Угафа, первого фараона XIII династии (292, с. 222). Внутри помещения, сооруженного при фараонах Нового царства, были найдены четыре стелы. На одной из них Хатхор изображена как антропоморфная богиня (285, с. 64-65). На другой стеле изображена богиня Хатхор в облике женщины и в облике коровы, стоящей в зарослях папируса. Имеется изображение жрицы (женщины нубийского типа), играющей на тамбурине или танцующей перед богиней. Многочисленные предметы с изображением Хатхор свидетельствуют о том, что ей было посвящено святилище (285, с. 66) (см. также (286, с. 271)). 

На одной из стел имеется надпись: "Хатхор, владычица iwkn". Ж. Веркуттер отмечает разночтения в написании топонима (294, с. 180-184), но вряд ли приходится сомневаться в том, что разница передачи - следствие особенности трансформации кушитских названий в египетском языке. Топоним "Икен" упоминается в депешах из Семны (Среднее царство), в письме Себекура, "который в [...] икен" (2б9, t. III-7). Согласно А. Гардинеру, Икен - это Миргисса или Дабнарти (81, с. 190). К.Х. Призе в одной из своих работ выдвинул предположение что Икен, идентичное Акина Плиния (Pliny VI, 184), было названием Табо (225, с. 124). Позднее он отождествлял Икен с Атеной Плиния (Pliny VI, 181), считая ее названием Миргиссы (223, с. 322). С Миргиссой отождествлял Икен и Веркуттер (294, с. 180-184). 

Следует заметить, что путь до Акины, согласно Плинию, составлял 310 миль, что при подсчете расстояния по Нилу соответствует областям между 2-м и 3-м порогами севернее Амары. Учитывая, что топоним "Икен" появляется в Среднем царстве со знаком чужеземной страны, а не города, можно предположить, что он был не названием (или не только названием) поселения, а обозначением административного района (типа Мех, Миам), в который входила Миргисса, где и был сооружен храм Хатхор Икен. 

В эпоху Нового царства, в частности при фараонах XVIII династии, широкое распространение получил культ Хатхор, владычицы Ибшек. В пещерном храме Эллесиа изображен Тутмос III, который совершает ей подношения вина (53, fig. 38; 70, t. XXIX). В капелле Нехи в Каср-Ибриме позади Хора Бухена изображена Хатхор, владычица Ибшек, находящаяся в [Южной] Элефантине (44, с. 38, t. 9; 64, с. 107, прим. 4). В надписи на стеле, найденной в Вади-Хальфа (XVIII династия), имеется инвокация htp di nsw, обращенная к Хору Бухена и Хатхор, владычице Ибшек (Имя и титул Хатхор восстановлены издателем.) (170, № 20775). Все эти данные позволяют предположить, что, согласно местным верованиям, Хатхор Ибшек считался супругой Хора Бухена. 

Вместе с тем в храме Амада этой богине поклонялись как богине египетской и ее имя сопровождалось стандартными формулами: "владычица неба, владычица сыновей бога" (93, с. 73, 80, t. XV). Наличие подобных религиозных центров при Тутмосе III наглядно показывает ход идеологической политики египетских фараонов, сочетавших трансформированные и чисто египетские культы в различных храмах Куша. Почитание локальных божеств, образованных путем видоизменения египетских богов на местной почве, сочеталось с внедрением египетских богов в храмы Куша. 

В надписях Аменхотепа II из Каср-Ибрима среди богов, стоящих в процессии перед Аменхотепом II, располагается "Хатхор, владычица Элефантины" (44, с. 64, t. 27). В его надписях из Амады Хатхор имеет египетские эпитеты (93, с. 10, 41, t. III, XII В). Но на рельефах этого же храма при преемнике Аменхотепа II - Тутмосе IV представлена Хатхор, владычица Ибшек (93, с. 165, 168, t. XXXVII А, В). В одном случае она изображена с царем, в другом - с Уретхекау и Хнумом Эсны (?). При XVIII династии в Фарасе находилось святилище Хатхор Ибшек (64, с. 107). От этого времени здесь сохранилась поврежденная надпись, где видны только знаки nb ibsk (113, с. 85). В надписи Сетау из Фараса упоминается Хатхор Ибшек (182, Textband V, с. 182; 64, с. 106). В хорошо известном храме Рамсеса II Абу-Симбеле почиталась Хатхор Иуну (Гелиополя) (цит. по (298, с. 129)). Вместе с тем известны два изображения Хатхор, владычицы Ибшек (цит. по (64, с. 105-106)). В Малом храме Абу-Симбела также почиталась Хатхор, владычица Ибшек (62, с. 20, 106). Легенда, сопровождающая имя этой богини, стандартна (62, с. 58, 67, t. L IX). Характер ее изображения указывает на ведущую роль богини, подтверждающей право фараона на царство (62, с. 57). Хатхор Ибшек вместе с Исидой изображена в сцене коронации и обожествления царицы Нофертари (62, с. 85). Поскольку храм был посвящен царице Нофертари, явно прослеживается значение Хатхор Ибшек как богини царицы (62, с. 98). 

Как и Хатхор Икен, Хатхор Ибшек (южная стена храма) поклонялись как богине в облике коровы, стоящей на возвышении в зарослях папируса (62, с. 87, t. CII). На северной стене имеется изображение царя, совершающего молитву Хатхор, находящейся в Фивах. Богиня также представлена в облике коровы (62, с. 88-89). В данном случае наблюдается характерная для храмов Куша ориентация: северная часть посвящена египетским богам, южная - их локальным ипостасям в Куше. Рассмотренные надписи свидетельствуют о том, что религиозная политика Рамсеса II в Куше была продолжением традиций, сложившихся при XVIII династии и выразившихся в сочетании чисто египетских и трансформированных культов одного и того же бога в храмах Куша. Аналогичная ситуация характерна для храмов Вади-эс-Себуа с той лишь разницей, что в нем преобладают египетские формы Хатхор. Хатхор, владычица Ибшек, упоминается здесь только один раз (95, с. 215). В других случаях Хатхор либо не имеет локального эпитета (95, с. 82, t. XXVII), либо он разрушен (95, с. 102). Почиталась также Хатхор Инит (долины - специфический эпитет Хатхор и Амона в святилищах около Дейр эль-Бахри) (95, с. 165, 204, 220, t. LIX B), Хатхор Нехет (сикаморы) (95, с. 182) (Хатхор Нехет почиталась также в скальном храме Герф Хуссейна, где она изображена вместе с Птахом в облике коровы (182, т. 3, t. 178 e).). Легенды, сопровождающие их имена в Вади-эс-Себуа, почти не сохранились. Имеются лишь надписи, сопровождающие изображения Хатхор Инит. Но фразы стандартны и не позволяют выделить особенностей, присущих отдельным ипостасям. 

В Бейт-эль-Вали Хатхор Ибшек вновь изображена вместе с Хором Бухена (231, с. 24, t. 29). В Каср-Ибриме были обнаружены остатки трех статуй: сохранились статуи фараона в окружении Хатхор и Хора. Согласно надписи, Рамсес II назван возлюбленным Хором Миама и Хатхор Ибшек (44, с. 49, t. 16). Все эти примеры свидетельствуют о том, что Хатхор Ибшек сопоставлялась с местными ипостасями Хора, в основном с Хором Бухена, но, как показывает последний пример, и с Хором Миама. Вместе с тем в Куше почиталась Хатхор Дендеры, о чем, в частности, свидетельствуют рельеф и надпись храма Дерр (34, с. 49, t. XXXV). 

Рассмотренные примеры показывают, что во времена владычества фараонов в Куше почитались египетские ипостаси Хатхор, в частности Хатхор долины, Хатхор сикоморы, Хатхор Дендеры. В самом Куше сложились две местные ипостаси: Хатхор Икен (область, в которую входила Миргисса) и Хатхор Ибшек, количество упоминаний которой значительно превышает Хатхор Икен. 

Кроме названных случаев Хатхор Ибшек упоминается в надписи из Куммы (158, с. 16, fig. 68) (датировка неизвестна). Топоним [image: image177.png]


упоминается также в надписи на одном из погребении Семны, где названа владычица дома B[image: image178.png]


k nbw (68, с. 100, № 802, MFA 47, 1683). Датировка также неизвестна, но надпись посвящена Хатхор, и, следовательно, в данном случае речь идет, по всей вероятности, о Хатхор Ибшек. 

Согласно А. Вейгалу, недалеко от Абу-Симбела находилось поселение Ибшек - центр культа Хатхор (298, с. 128) (см. также (64, 108, прим. 2)). Вместе с тем храм Хатхор владычицы Ибшек был обнаружен в Фарасе (XVIII династия) и это дало серьезные основания предположить, что Ибшек это и есть Фарас (113, с. 88). Надо сказать, что идентификация Ибшек с Абу-Симбелом вызывает некоторое сомнение. Несмотря на наибольшее распространение здесь этой локальной ипостаси Хатхор, следует учесть, что сам район носил административное название Mh и в надписях Нового царства этот топоним не сопровождался знаком города, тогда как Ибшек, судя по детерминативу, обозначает поселение. Топоним 'Αβουγκις, упоминаемый К. Птолемеем, и Boccis - Плинием, на которые указывают Дерош-Ноблькур и Кюнц (62, с. 164), вряд ли могут способствовать раскрытию этой проблемы. Еще К. Зете отмечал фонетическое несоответствие формы "Boccis" и "Ибшек" (указание на это см. (62, с. 164)). Любопытнее другое, Г. фон Мазенбах, проводившая исследование диалекта кунузи нубийского языка, указывает на существование нубийского племени (или рода) Abisko, Abiskoni (190, с. 141), отмечая, что эта часть населения (Volksplitter) больше всего похожа на нубийцев (189, с. 198). Диалект кунузи распространен в районе от Асуна до Вади-эль-Араб (севернее Вади-эс-Себуа) (190, с. 102). Безусловно, современное местонахождение племени Абиско не является основанием для локализации его в древности. Здесь существеннее, видимо, другое. На основании сравнения топонима Ибшек древнеегипетских текстов с данными Г. фон Мазенбах можно сделать вывод о существовании и в древности племени Абиско (Ибшек), почитавших Хатхор. О том, что Абиско (Ибшек) могло быть названием племени свидетельствуют также и имена собственные wibsk, p[image: image179.png]


 ibsk, сохранившиеся в Дебоде, Гебел-Доше и Ум-Ашире (62, с. 164; 64, с. 108; 16, с. 255). 

Однако, где же первоначально находился Ибшек? М. Девахтер полагал, что культ Хатхор Ибшек был введен в Куше Сетау, поскольку после Рамсеса II имя этой богини не встречается. Это не представляется убедительным уже хотя бы потому, что культ Хатхор Ибшек известен ранее. Любопытно другое замечание М. Девахтера со ссылкой на Р. Каминоса по поводу блоков времени Тутмосидов, вновь использованных в основании храма в Элефантине, где упоминается "Хатхор Ибшек, находящаяся в Элефантине" (64, с. 107, прим. 4). Аналогичная надпись, как он замечает, есть в Каср-Ибриме, из чего можно заключить, что топоним следовало бы читать "в [Южной] Элефантине", тем более что надпись из Ибрима, содержащая лакуну, позволяет сделать это восстановление. Действительно, данное чтение полностью оправданно, учитывая местное происхождение локальной ипостаси Хатхор Ибшек, - внедрению ее в Элефантину нельзя найти причины. Если же принять предложенное Девахтером восстановление и его указание на повторное использование блоков, то топоним "Ибшек" следует искать в области Нубии, носившей название "Южная Элефантина". Ж. Жодрон путем сопоставления и сличения отдельных обломков с надписями XVIII династии, найденными в Фарасе, считал возможным прочтение некоторых из них "возлюбленный Анукис, владычицей Южной Элефантины" (98, с. 380). Согласно его мнению, Фарас и есть Южная Элефантина (64, с. 107), а в Фарасе как раз находилось святилище Хатхор Ибшек. Неясно в связи с этим, почему М. Девахтер предпочитает присоединиться к мнению Дерош-Ноблькур и Кюнц о локализации Ибшек в Абу-Симбеле и подвергнуть сомнению локализацию в Фарасе (64, с. 108, прим. 2). Он не приводит доказательств, хотя можно предположить, что основанием послужила частота распространения этой ипостаси в районе Абу-Симбела. Но решающим аргументом при локализации топонима следует считать не частоту распространения (15, с. 127-130), а нахождение соответствующего святилища и надписей, свидетельствующих о почитании локальной ипостаси египетского бога. Учитывая все данные, следует остановиться на предположительной локализации Ибшек в Фарасе на основании указаний на расположение там святилища Хатхор Ибшек. 

Мероитское царство.

Культ Хатхор существовал в южных областях Мероитского царства. Изображения Хатхор были найдены в Мероэ (263, с. 167), Нага (?) (306, с. 10). Согласно К.X. Призе, в Вад-бан-Нага обнаружена надпись: "Хатхор, владычица подземного мира" (222, с. 1), что свидетельствует о значительном изменении характера египетской богини, объявленной в Куше владычицей мертвых. 

В надписях времени Аркамани к Хатхор относится характерный для Исиды эпитет "Первая царская супруга Уннефера" (234, с. 214, t. 83). Она имеет также эпитеты "великая[...] владычица, владычица Филе, глаз Ра, владычица неба, владычица южных чужеземных стран" (234, с. 215). Последний эпитет особенно характерен для Исиды Куша. В надписях Аркамани отмечается характерное для времени XVIII и XIX династий сопоставление Хатхор с локальными ипостасями Хора Северной Нубии: с Хором Бухена (234, с. 242, t. 94), с Хором Баки (234, с. 253, t. 101). Изображена она и с египетским Хором Горизонта (234, с. 275, t. 111). При преемнике Аркамани Адикаламани в Дебоде также почиталась Хатхор как владычица Биге и Филе (232, с. 84, t. 34). Характер и содержание надписей - чисто египетские. 

В целом, несмотря на малое количество данных, можно предположить, что культ Хатхор в течение рассмотренного периода претерпел в Куше локальные изменения и был воспринят мероитами. Любопытно тем не менее, что в папирусе Бремнер Ринд упоминается лишь Хатхор, владычица Уауат (76, с. 39, стк. 14), что вероятно, было следствием ее широкого распространения в Северной Нубии и более тесных контактов египтян именно с северными районами Куша. 

Храмы греко-римского времени.

Хатхор почиталась в Дакке в храме времени Птолемея IV как владычица Биге и Филе (234, с. 155, t. 60а, с. 166, t. 68а). Содержание надписей свидетельствует о том, что Хатхор почиталась как богиня плодородия. Культ Хатхор Филе поддерживался в Дакке при Птолемее IX (232, с. 102, t. 42, с. 112, 121, t. 48а, 48с). Но в надписи Птолемея XIII на Большом пилоне храма Исиды на о-ве Филе о Хатхор впервые говорится как о богине Хент-хен-нофр. Птолемей изображен подносящим Хатхор систры со словами: "Я прихожу к тебе, о владычица Хент-хен-нофр, владычица, госпожа Абатона" (157, с. 212, Abb. 119). По всей вероятности, появление этой ипостаси Хатхор является отражением легенды о Хатхор-Тефнут, пришедшей из Нубии. Во всяком случае, в надписи Птолемея XIV на этом же пилоне о Хатхор говорится как о богине, которая пришла из Хент-хен-нофр (157, с. 45, Abb. 22). В храме Калабши, заново отстроенном Августом, почитались египетские ипостаси Хатхор Филе и Дендеры (94, с. 220, t. LXXVII В, с. 30, t. VIII) (см. также (94, с. 46, t. XVI А, с. 160-161, t. LII В)). 

В Дакке римского времени Хатхор поклонялись как владычице Биге с характерными для нее египетскими эпитетами (234, с. 198, t. 78а, с. 354, t. 140). Те же эпитеты она имеет в храме Дендур римского времени (33, с. 4, 53, 59, t. XXVII, с. 41, 45). 

В целом, как уже отмечалось, культ Хатхор претерпел в Куше локальные изменения. В основном об этом можно судить по надписям из Северной Нубии, однако распространение культа Хатхор в южных областях Мероитского царства, и в особенности надпись из Вад-бан-Нага, дают основания предположить, что культ Хатхор был переработан в Мероитской религиозной идеологии. В храмах греко-римского времени в Северной Нубии преобладающее значение получил культ Хатхор Филе, а также ипостаси Хатхор, связанные с синкретическим образом Хатхор-Тефнут, как богини, отправившейся в Нубию. 

ПТАХ, СОХМЕТ

Эпоха фараонов.

Первое дошедшее до нас упоминание Птаха в Куше восходит к XIII династии. Это стела из Бухена, где сохранились начальные иероглифы имени Птаха (266, № 1717). Имя Птаха встречается в Бухене в надписях на стелах времени второго переходного периода. Здесь назван Птах-Сокар, владыка Анхтауи (некрополя Мемфиса) (266, № 355/К7-218/, с. 55, Е 10984). Упоминание в одной из таких стел Хентехтаи, бога Атрибиса, позволяет предположить, что автор стелы пришел в Бухен из района Дельты (266, с. 7, прим. 4). Кроме этой ипостаси в двух стелах упоминается "Птах к югу от своей стены, владыка Анхтауи" (266, с. 43, № 370, с. 371), что свидетельствует о распространении в Куше во времена Среднего царства и второго переходного периода мемфисского культа Птаха. Как синкретическое божество Птах Сокар-Осирис упомянут в стеле коменданта Бухена Сепедхера конца и переходного периода, когда Куш, вероятно, был независим (239, с. 55, fig. 2). 

Это же божество, но с локальным титулом "владыка Бухена" встречается в стеле Амени из Семны времени Среднего царства (68, с. 53, fig. 3) Здесь единственный случай, указывающий на локальную форму хорошо известного египетского божества, который дает основания считать, что развитие культа Птаха в Куше подчинялось общим закономерностям трансформации египетских богов в Куше. 

В эпоху Нового царства культ Птаха засвидетельствован и на о-ве Саи, где найдена инвокация Птаху-Сокару (296, с. 64). От времени XVIII династии почти не сохранилось надписей, посвященных Птаху, хотя отдельные данные свидетельствуют о почитании его в Амаде (93, с. 143). В спеосе Хоремхеба в Абу-Ода почиталась локальная форма Птаха. Надпись повреждена, после имени бога следует лакуна, а далее египетское название Абу-Ода. Сравнение этой надписи по структуре с другими речами богов Абу-Ода показывает, что в поврежденной части должен был стоять египетский эпитет Птаха, а затем hrj-ib imn hrj ib, указывающий на местную ипостась. 

Следы культа Птаха времени Сети I имеются в Акше, где ему была посвящена одна из комнат храма (236, с. 97). Мемфисская ипостась "Птах к югу от его стены" упоминается в стеле из Гебел-Баркала, найденной в храме Амона. По стилю она относится ко времени Сети I (230, с. 75). 

Статуя Птаха сохранилась в святилище храма Бейт-эль-Вали (Рамсес II ) (231, t. 46). Особый храм, посвящённый Птаху - Танен был сооружен в Герф-Хуссейне царским сыном Куша Сетау по приказу Рамсеса II 

(298, с. 81-83). 

В храме почитался, в частности, обожествленный Рамсес II, к имени которого, заключенному в картуш, прибавлялся эпитет m pr Pth (182, т. 3, t. 178е). Сам Птах изображен здесь в статуарной композиции вместе с обожествленным Рамсесом II и Хатхор (182, т. 3, с. 178b); с Рамсесом II и Сохмет (71, с. 636), Амоном-Pa и Ра-Хорахте (71, с. 637). 

Многочисленные свидетельства почитания Птаха дошли из Вади-эс-Себуа. Здесь поклонялись Птаху Танен, великому богу (На рельефе (95, с. 28, t. IX B), вероятно, также упомянута ипостась Танен; на другом рельефе (95, с. 56) - текст поврежден полностью. На одной из стел Вади эс-Себуа изображен Птах "(владыка) правды, царь [Обеих земель]" (25, с. 67). К этому выводу приводит сравнение надписи с эпитетами Птаха в храме Дерр (см. ниже), и в частности на колонне II (34, с. 32, t. XXIII-2).). Рамсес II имеет эпитет "владыка празднеств, подобно отцу его Птаху" (95, с. 104, 119, 120, 122, t. XXXIX, XLA, XL I) (Вар.: "Я даю тебе празднества, как отец Птах" (95, с. 220).). Надписи, сопровождающие его изображение, - типично египетские. Упоминание Хатхор сикоморы вместе с Птахом указывает на восприятие мемфисской версии (95, с. 136, t. XLV, с. 150). Обожествленная фигура Рамсеса II представлена вместе с Птахом и в храме Дерр. Птах назван здесь владыкой правды, царем Обеих земель (34, t. VII-2, fig. 4, 93, табл. LX). В Дерре Птах представлен с Сохмет, которая, согласно мемфисской версии, также считалась супругой Птаха. Птах и Сохмет показаны записывающими имя Рамсеса на листе священного дерева isd в Гелиополе, которое передается царю. Их изображение сопровождается надписью: 

"Слова, сказанные Птахом, владыкой правды, его сыну Рамсесу: "Я записал твое имя на священном дереве isd, чтобы совершать многочисленнейшие празднества" " (34, с. 46, t. XXXIII). 

Эта, а также другие сцены храма представляют Птаха в типично египетском облике и с характерными египетскими эпитетами (34, с. 61, t. XLVI-1, с. 84, t. XXXVIII). 

Мемфисские формы Птаха были распространены в храмах Абу-Симбела (298, с. 129, 162, 20, 50, 60, t. XL I X, L). В Акше, где был построен храм, посвященный обожествленному при жизни Рамсесу II, найдена копия "декрета Птаха" 35-го года правления Рамсеса II , где упоминается сооружение "Дома Рамсеса" и женитьба царя на хеттской царевне (291, с. 11, t. XXXIV C), От эпохи Нового царства (Аменхотеп III или Рамессиды?) дошла надпись из Бухена, где упомянут Птах (266, t. XVII-5, с. 107, № 902, K9-33). 

Как свидетельствуют памятники, при Рамсесе II культ Птаха получил наибольшее развитие. С этим было связано распространение мемфисского религиозного учения в Куше, так как все надписи указывают на египетские, в частности мемфисские, ипостаси Птаха, в том числе и легенды, связывающие его с Сохмет и Хатхор сикоморы, которые также попали в Куш. В целом памятники эпохи египетского владычества в Куше указывают на то, что культ Птаха в наибольшей степени сохранил присущие ему в Египте черты и распространение его в Куше способствовало усилению египетских религиозных элементов. 

XXV династия.

Цари XXV династии воздавали большие почести Птаху. Однако причиной тому служили в основном их претензии на господство в Египте. Так, Пианхи, находясь в Мемфисе, совершал молитвы и жертвоприношения Птаху. Имя Птаха с титулом "находящийся во главе Та-Сети" выписано на его колонне в Гебел-Баркале (66, t. В 502). Известно, что по приказу Шабаки, отданному в Мемфисе, был переписан так называемый Мемфисский трактат, где изложено учение о боге Птахе, выработанное мемфисскими жрецами. Танутамон, находясь в Мемфисе, воздает почести Птаху (283, с. 67, стк. 18). Ведущая роль политических мотивов, по которым фараоны xxv династии уделяли внимание Птаху, по-видимому, в значительной степени предопределялась еще и тем, что фараоны эпохи Нового царства (в частности, цари XIX династии) в интересах своей политики немало способствовали внедрению культа мемфисского Птаха в самом Куше. 

В эпоху Мероитского царства имя Птаха встречается в титулатуре Аркамани (234, с. 213, t. 82), а также в храме Дакки, где при Аркамани Птах представлен как синкретическое божество "Птах-Нун, отец богов, дающий жизнь" (Согласно Б. Портер и Р. Мосс, в нескольких километрах от Мероэ находилась гробница Аписа, живой реинкарнации Птаха (218, т. VII. с. 239). Ж. Веркуттер считает, что это святилище было воздвигнуто в честь Хапи, а не Аписа (289, с. 76, прим. 80). А. Ллойд указывает, что все эти заключения базируются на неверной интерпретации стелы Акинидада, найденной там (185, с. 196). Oн справедливо затрудняется определить назначение памятника.) (234, с. 232, t. 91). В данном случае можно предполагать, что Аркамани поддерживал этот культ в связи с претензиями на обладание северными районами Куша, а возможно и самим Египтом. 

В храмах греко-римского времени на территории Северной Нубии также не сохранилось следов культа Птаха, хотя в самом Египте культ Птаха процветал и в поздний период. Вероятнее всего, как об этом свидетельствуют памятники Куша, этот бог оставался для кушитов целиком египетским и потому с течением времени его значение упало. 

Сохмет.

Согласно египетским религиозным представлениям, Сохмет была супругой Птаха. В Куше она впервые появляется при Рамсесе II. В скальном храме Герф-Хуссейн Сохмет изображена вместе с Птахом и обожествленным Рамсесом II и имеет эпитеты "великая, любимая Птахом" (182, т. 3, t. 178b). В храме Вади-эс-Себуа она названа "Сохмет, великая, любимая Птахом, [я даю тебе] празднества, [подобно] отцу твоему Птаху, о царь Верхнего и Нижнего Египта, Рамсес" (95, с. 218) (см. также (95, с. 237)). Вместе с Птахом она изображена в храме Дерр, надпись сходна с предшествующей (34, с. 46, t. XXXIII). 

В Мероитскую эпоху эта богиня в синкретическом образе Сохмет-Тефнут встречается только в капелле Аркамани из Дакки, где она изображена вместе с Шу-Аренснуфисом. На рельефе надпись: 

"Я даю тебе силу Махеса", - слова, сказанные Сохмет, великой, владычицей пламени, Тефнут в Биге, обнимающей своего брата, одаряющей жизнью" (234, с. 266, t. 107). 

Идентичное изображение и надпись имеются в капелле Адикаламани в Дебоде (232, с. 58, t. 17). 

На одном из рельефов Дакки римского времени Сохмет изображена вместе с Тотом. Здесь она имеет эпитеты, характерные для этой богини на о-ве Филе (234, с. 335, t. 129), но эпитет Тота - "тот, который пришел из Та-Сети" - свидетельствует о том, что перед нами эпизод мифа о Хатхор-Тефнут, в функции которой выступает в данном случае Сохмет. 

Надписи храмов Куша, где упоминается Сохмет, свидетельствуют о том, что культ этой богини, как и ее супруга Птаха, не приобрел популярности в Куше, а в более позднее время ее почитание было связано с мифом о путешествии глаза Ра в Нубию. 

ТОТ

Эпоха фараонов.

На территории Куша явные свидетельства культа Тота относятся ко времени Тутмоса III (храмы Бухена и Эллесиа), но в одной из надписей из Бухена (время Тутмоса II) есть эпитеты: "прекрасный бог, проницательный, бдительный, [понимающий] сердцем, подобно Hnty Hsrt". Последний эпитет присущ Тоту Хасроет, местности, лежащей близ Гермополя (43, т. 1, с. 82, прим. 1,2). Следовательно, проникновение представлений о Тоте в Бухен можно отнести ко времени Тутмоса II. В храме Бухена сохранилось изображение Хатшепсут. Р. Каминос, основываясь на сравнении с аналогичными сценами, предполагает, что ее окружали Тот и Хор Бухена (43, т. 2, с. 7, t. 10, прим. 1). 

В храме Эллесиа обнаружен рельеф с Тутмосом III, подносящим хлеб Тоту (53, fig. 36) (см. также (61, с. 19, t. XXXIV)). Надписи повреждены. В надписи Усерсатета, царского сына Куша при Аменхотепе II, найденной в Вади-Хальфа, содержится инвокация htp di nsw Тоту: "владыке божественного слова, находящемуся в t[image: image180.png]


-istj". В верхней части стелы Усерсатет изображен поклоняющимся этому божеству (282, с. 1486). Название земли больше нигде не встречается. По всей вероятности, это обозначение области в Куше. 

От Аменхотепа II в Амаде сохранилось изображение Тота, который в соответствующей надписи, выдержанной в египетском стиле, назван "владыка Гермополя" (93, с. 115, t. XXIII A). Тот изображен также на рельефе Тутмоса IV в Амаде, однако надпись сильно повреждена (93, с. 167, t. XXXVII B). Он же упомянут в надписи в храме Солеба Аменхотепа III (153, с. 203). Эти разрозненные свидетельства культа Тота указывают на проникновение в Куш при XVIII династии гермопольского учения. 

Но при последнем фараоне XVIII династии, Хоремхебе, Тот почитался как властелин Куша. В его спеосе в Абу-Ода имеются надписи: "Привет тебе ... Тот, владыка Гермополя, великий бог, владыка неба, находящийся в Имнхерииб (название Абу-Ода), находящийся во главе Та-Сети" (54, t. 1 В 1) и "Тот, владыка божественного слова, находящийся в Имнхерииб" (54, t. 10 Е 2). На одном из рельефов Хоремхеб изображен перед Тотом и четырьмя ипостасями Хора. В надписи говорится: "Слова, сказанные Тотом, владыкой Гермополя, находящимся в Имнхерииб: "Могущество и победу всякую даю я тебе, вечность в качестве царя Обеих земель, земли соединенные под твои сандалии" " (54, t. 3 В 3). Надписи Хоремхеба подтверждают выявленный нами ранее характерный процесс образования локальных ипостасей египетских богов в Куше, когда они почитались в Куше первоначально с типично египетскими эпитетами, а затем к ним присоединялись локальные названия храмов Куша. 

От времени XIX династии дошли различные упоминания о Тоте. В числе других богов он почитался в Акше, в храме Сети I (236, с. 96). При Рамсесе II Тот почитался в Герф-Хуссейне (71, с. 637), в Вади-эс-Себуа, где он представлен исключительно с египетскими эпитетами (95, с. 118, 224, t. LXIII, с. 225, t. LXIII, с. 234). Ритуал очищения связанный с Тотом, о котором можно судить по фрагментарной надписи этого храма (95, с. 149), совершался в соответствии с египетскими правилами культа. 

Этот бог почитался также в храме Дерр. Он упомянут здесь как "Тот, владыка Гермополя, находящийся в храме Рамсеса" (34, с. 12, t. VII-2). Эпитет "находящийся в храме Рамсеса" имел и Pa-Хор Горизонта в храме Дерр (34, с. 10, t. VI), что было специфическим названием храма Дерр и отличительной особенностью богов, почитавшихся в нем. Но изображение Тота и надписи воссоздают характерный египетский сюжет записи Тотом имени фараона на священном дереве (34, с. 45, t. XXXIII). Вместе с другими богами Тот изображен в сцене коронации Рамсеса (34, t. XXXIX), которая сопровождается текстом, свидетельствующим о совершении египетского ритуала очищения и возлияния (34, с. 56, fig. 25, t. XLIII). 

Тот Абу-Ода представлен в Большом храме Абу-Симбела (182, т. 3, t. 188е). Почитание здесь локальной ипостаси Тота из Абу-Ода обусловлено тесной связью этих двух храмов, что прослеживалось нами и на примере других культов египетских богов. 

В Бухене сохранилась небольшая надпись, дошедшая от времени конца XVIII династии или эпохи Рамессидов, где говорится: 

"Подношения, которые делает царь Тоту, владыке божественных слов, праведно судящему (?), который поместил невредимый глаз уджат на свое место" (266, с. 114, № 1398 (Н 9-33)). 

Эти строки свидетельствуют о проникновении в Куш египетской легенды о борьбе Хора и Сета и представлений о суде, который вершит в потустороннем мире Тот. 

Согласно Смиту, Тот упоминается еще в одной надписи крепости Бухен, датируемой не позднее конца XX династии. Начальную часть надписи Смит, по всей видимости, по контексту и сохранившимся знакам считает возможным восстановить "[подношения, которые делает царь То]ту" (266, с. 101, t. XV1). Скорее всего, действительно, поврежденное в начале слово обозначала имя Тота. 

Несмотря на малочисленность и фрагментарность надписей времени египетского владычества, можно сделать вывод, что в Куш проникли все египетские аспекты культа Тота. 

Мероитское царство.

В эпоху Мероитского царства Тот почитался в Мусавварат-эс-Суфра, где он изображен в процессии богов на южной стене львиного храма, но от надписи, сопровождающей его изображение, остались только следы (132, с. 42). 

Многочисленные надписи и изображения Тота Пнубса сохранились в капелле Аркамани в Дакке. Тот Пнубса почитался здесь одновременно и как властелин Дакки: 

" "Я даю тебе всякое могущество в сердце", - слова, сказанные Тотом, владыкой Пнубса, великим богом, владыкой Псерк (Дакки), владыкой южных чужеземных стран" (234, с. 177, 254, t. 72, 102). 

Первая часть эпитета Тота указывает на происхождение ипостаси (Пнубс), вторая - на принятие ее в храме Дакки. В целом построение этой фразы отличается от аналогичных фраз, относящихся к египетским богам, осевшим в Куше, когда к чисто египетскому эпитету присоединялся предлог hrj-ib, а затем местный топоним или название храма. Эта структура свидетельствует лишь об особенностях построения фраз, относящихся к Тоту, в данную эпоху и в данном храме, о чем свидетельствуют и другие надписи, также относящиеся к нему. Надпись на западной стене капеллы указывает на то, что храм был посвящен Тоту Пнубса, владыке Дакки. Аркамани представлен здесь передающим храм Тоту Пнубса, которого сопровождают Шу-Аренснуфис и Тефнут: "Дается храм владыке его, Тоту Пнубса. Пусть будет чист, пусть будет чист храм с помощью воды Биге". В ответ Тот произносит: "Я даю тебе появление всякое, подобно Ра"; далее стоит: "Слова, сказанные Тотом Пнубса, великим богом, господином Псерк: "Я даю тебе время жизни Ра (в) небе" " (234, с. 219, t. 84b). Для Тота в капелле Аркамани характерно сопоставление со львом: 

" "Я даю тебе годы Ра на земле", - слова, сказанные Тотом Пнубса, великим богом, владыкой Псерк, львом юга" (234, с. 182, t. 74). 

На одном из рельефов Тот изображен вместе с Тефнут. В сопровождающей надписи говорится: 

"[Я даю тебе...] каждое, радость каждую. Сказанные (слова): "Я даю тебе все южные чужеземные страны", слова, сказанные Тотом (П)нубса, великим богом, владыкой Псерк, дающим жизнь, подобно Ра" (234, с. 188, t. 71b). 

В одной из надписей Тот назван только владыкой [П]нубса: 

"Совершает подношения царь Тоту (П)нубса, (состоящие) из ладана и возлияний" (234, с. 209, t. 80). 

Отсутствие эпитета "владыка Псерк", очевидно, вызвано тем, что Тот Пнубса четко воспринимался уже именно как владыка Дакки, и опущение этого эпитета не сказывалось, по-существу, на самом образе. Тот в Дакке почитался как бог-творец. Об этом свидетельствует рельеф с надписью: "К твоему носу" (234, с. 246, t. 99), означающий в египетских храмах передачу жизненной силы от бога к фараону. 

Но не только эта ипостась Тота почиталась в Дакке. Надпись: 

"Я даю тебе (Аркамани) многочисленнейшие годы. Я даю тебе упоение, повторенное для тебя, когда говорит Тот, усмиряющий пламя(?), властелин Биге, владыка Псерк, дающий жизнь, подобно Ра, навечно. Я даю тебе вечность, как царю Обеих земель" (234, с. 273, t. 110) 

указывает на восприятие образа Тота Биге, который также был объявлен богом Дакки. Кроме того, почитался Тот, "владыка Гермополя" . Одна из надписей Дакки представляет Тота в этом его типично египетском образе (234, с. 205, t. 80), две другие содержат идентичный текст, относящийся к Тоту: 

"Я даю тебе время жизни Ра (в) небе, исходящее от меня, слова, сказанные Тотом величайшим, господином Шмуна, судившим двух соперников (Хора и Сета), умиротворяющим [...] богов, великим богом, господином (П)серк, владыкой южных чужеземных стран" (234, с. 229, t. 90). 

Как следует из этих надписей, ипостась Тота Гермополя, так же как и рассмотренные выше ипостаси Тота, была воспринята в Дакке и с помощью эпитета "владыка Псерк" объявлена местным богом. Следовательно, в Дакке при Аркамани укоренились культы трех ипостасей Тота - Тота Пнубса, Тота Биге и Тота Шмуна, которые почитались как божества местного храма. 

В капелле Адикаламани сохранилось изображение Тота с головой ибиса. Надпись сильно повреждена, можно уловить лишь общий смысл: речь идет о ритуальном обряде очищения царя (232, с. 50, t. 13). 

Греко-римское время.

От Птолемея IV в Дакке сохранилось одно изображение Тота Пнубса, который назван "великим богом, повергающим врагов" (234, с. 153, t. 63). 

В Филе Птолемей VIII изображен в Доме рождения в храме Исиды, подносящим Тоту знак правды: "Возьми себе [правду?], любимую тобой, умиротворит она тебя навечно"; "Слова, сказанные Тотом Пнубса, владыкой правды (...?), который пришел из Та-Сети, Шу, умиротворивший могущественную в Биге (?)" (156, с. 69). Здесь Тот Пнубса сопоставлен с Шу в рамках мифа о богине, ушедшей в Нубию. 

При Птолемее IX поддерживался культ Тота в храме Дакки. Тот изображен здесь с двумя скорпионами. Значение некоторых слов надписи неясно, но речь идет о повержении врагов (234, с. 93-94, t. 15). Есть также изображение Тота, к которому направляются Птолемей, Клеопатра, Хапи и богиня поля. В надписи сказано: 

"Царь Птолемей (IX) пришел к тебе, о Тот Пнубса. Принес он тебе верхнеегипетский Нил со всеми прекрасными и чистыми водами"; "Владычица Обеих земель Клеопатра [пришла] к тебе, о t[image: image181.png]
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d (sicl) Пнубса, и привела богиню поля со всякими вещами Верхнего и Нижнего Египта" (234, с. 99). 

Странным выглядит имя t[image: image183.png]
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d в надписи Клеопатры, но, поскольку на рельефе нет изображения другого божества, кроме Тота, есть все основания отнести это выражение к нему. Слова "возлюбленный Тотом Пнубса" являются составной частью титулатуры Птолемея IX (234, с. 113, t. 46). Надпись "[возлюбленный] Тотом Пнубса, который радуется памятнику (своему)" (234, с. 124, t. 9а), подтверждает отношение к Тоту как к главному богу храма, которому еще Аркамани посвятил храм. Характер культа Тота не менялся, о чем можно судить по подношениям ему и сопровождающим надписям. Так же как и раньше, для надписей Птолемея IX характерно сопоставление Тота со львом: "Тот Пнубса, великий бог, господин Псерк, лев Верхнего Египта, сильный рукою, владыка силы, который повергает врагов, владыка Филе". Далее странным образом упомянут Хор Бехдетский, находящийся во главе Та-Сети, который не изображен на рельефе (234, с. 116, t. 46). В этой надписи соединены по меньшей мере две ипостаси Тота - Тот Пселхиса (Дакки) и Тот Филе. Отдельные надписи Птолемея IX содержат следы легенды о Хатхор-Тефнут: 

"Тот Пнубса, великий бог, который пришел из Та-Сети, лев Верхнего Египта, сильный рукою, господин силы"; "Ты приходишь в мире, господин божественного слова, владыка (?) Пунта, в земле Востока [...]" (234, с. 133, 138, t. 53). 

Как свидетельствуют рассмотренные надписи, в Дакке времени Птолемея IX ведущей была ипостась Тота Пнубса. Вместе с тем имеется одна надпись, где представлены Тот Шмуна, Тот Пнубса и Тефнут. Согласно сопровождающей легенде, Тот Шмуна почитался здесь, как и Тот Пнубса, в качестве усмиряющего гневную богиню (234, с. 137, t. 53). Эта надпись указывает на функциональное сходство египетской и местной ипостаси Тота. 

При Птолемее IX, временем которого датируется сооружение капеллы в Калабше (195, с. 99-102), Тот Дакки, почитавшийся как "Тот Пнубса, величайший, владыка, господин Псерк", попадает в Калабшу и получает дополнительный характерный эпитет hrj-ib Tlms, "находящийся в Талмисе (Калабша)" (94, с. 330). 

Ипостась Тота Пнубса, которая зафиксирована в Филе еще при Птолемее VIII: почиталась там и при последних Птолемеях. Так, от времени Птолемея XII сохранилось изображение Тота Пнубса вместе с Аренснуфисом и Амоном-Pa и надпись: 

"Слова, сказанные Тотом-Pa Пнубса, великим богом, находящимся во главе Бугем, великим богом, находящимся во главе Филе, которому дают пищу всякую на алтари его" (156, с. 219). 

Любопытно замечание Г. Юнкера по поводу рельефа с изображением Птолемея XIV из Филе, подносящего вино Исиде. Около царя, как пишет Юнкер, располагался Тот, помещенный здесь позднее. Надпись гласит: "Тот Пнубса, великий бог, владыка Псерк" ,(157, с. 41). Появление этой ипостаси на о-ве Филе можно объяснить, вероятнее всего, распространением власти кушитов на север. Вписывание в рельеф с уже готовым изображением божества из Дакки могло произойти в случае утраты Птолемеем власти над Филе. 

Надписи из Калабши времени Августа, относящиеся к Тоту, сильно повреждены. Вместе с тем видно, что здесь почитался Тот Шмуна (Гермополя) (94, с. 167, t. LVII В). 

Одна из надписей храма Дебода, дает основание считать, что здесь почитался Тот Пнубса (232, с. 40, t. 38b). Само название не сохранилось, однако наличие знака n после имени бога позволяет предполагать, что далее стояло слово Пнубс, поскольку только в этом случае наблюдалось написание через косвенный родительный падеж. В другой сцене имя Тота сопровождалось фразами, относящимися к ритуалу очищения (232, с. 34). 

Наиболее ярким свидетельством развития культа Тота Пнубса при Августе являются демотические граффити из Дакки. Согласно одному из них, датируемому 10-11 гг. н.э., в Дакке было отстроено святилище Тота: 

"Его имя останется здесь перед Тотом Пнубса, великим богом, Салва, начальник войска, уполномоченный Исиды Абатона и Филе, (2) уполномоченный Тота Пнубса, великого бога, был тем, кто повелел построить святилище от имени царей навечно" (103, Dak. 29). 

И действительно, от Августа сохранился целый ряд сцен и надписей, где упоминается Тот Пнубса. Он представлен в храме Дакки вместе с Тефнут, назван "Тот Пнубса, великий бог, владыка Псерк, возвративший глаз Ра из страны knst, чтобы радовалось сердце ее отца" (234, с. 170, t. 6б). В другой сцене, которая также является частью легенды о возвращении Хатхор-Тефнут из Нубии, Тот изображен вместе с Аренснуфисом-Шу и Тефнут. Он назван "Тот Пнубса, великий бог, который пришел из Та-Сети, лев Верхнего Египта" (234, с. 149, t. 58). В одной из надписей имеется довольно странное написание топонима, который Г. Редер считает названием Пнубса (234, с. 128). Последующие эпитеты Тота, недостаточно ясные для перевода, удивительно сходны с эпитетами Тота Дакки при Птолемее IX: "великий бог, который повергает врагов". 

Культ Тота поддерживался в Дакке и при преемниках Августа. 46-м годом н.э. (император Клавдий) датируется граффити из Филе, где упоминается совет(?) (qnbe.t) Тота Пнубса (103, Ph. 36, стк. 5). Надпись свидетельствует о том, что культ Тота Пнубса довольно прочно укоренился в Филе и поддерживался римскими императорами. 

Временем Нерона датируется "копия клятвы", принесенной жрецами: 

"в дромосе Тота Пнубса, великого бога, в год четвертый, месяц Тот, (в) день (7) (императора) Нерона... (8) во времена начальника войска Абла, уполномоченного Исиды" (103, Ph. 12, стк. 7, 8). 

Судя по этой надписи, культ Тота Пнубса занимал важное место среди божеств, почитавшихся в храмах этого района, так как упомянутое в надписи Корте располагалось к югу от Дакки, а совершение клятвы, согласно граффити, было необходимо повторить в Дакке перед Тотом Пнубса 

На многочисленных изображениях Дакки времен римских императоров, в чьих картушах стоит только pr[image: image185.png]
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, Тот Пнубса представлен как бог, приводящий Хатхор-Тефнут, и назван: "Тот Пнубса, великий бог, который пришел из Та-Сети" (234, с. 312, t. 113). Он изображен вместе с Тефнут-Упсет и имеет эпитеты: "великий бог, который пришел из Та-Сети, лев Верхнего Египта, сильный рукой, владыка силы" (234, с. 314, 116). В рамках легенды Тот Пнубса неоднократно отождествлялся с Шу. Надпись, относящаяся к одному из таких изображений, гласит: 

"Тот-Pa Пнубса, великий бог, господин Псерк, Шу, сын Ра, который пришел из Та-Сети. Я даю тебе Пунт и все находящееся в нем" (234, с. 33, t. 127) (cм. также (234, с. 343, 351, t. 134, 142)). Функции бога, отправившегося в Нубию на поиски дочери Ра, имел также, согласно надписи, Тот Шмуна, изображенный на одном из рельефов римского времени из Дакки и имеющий эпитет "который пришел из Та-Сети" (234, с. 335, t. 129). 

От римского времени в Дакке сохранилось большое количество посвящений типа "его имя останется перед Тотом Пнубса" (103, с. 19, Dak. 1-6, 7, 9, 11, 19, 22, 25, 28), а также различные восхваления Тота (103, Dak. 14, 20, 21). Одно из них содержит обращение к Тоту: 

"(1) Его имя останется здесь перед Тотом Пнубса, великим богом, владыкой Псерк... (5) Я здесь, и я являюсь жрецом этого великого бога Тота Пнубса и богов великого совета (Совет (qnbet) Тота, как мы отмечали, встречается и в надписи с о-ва Филе, принадлежащей Клавдию. Возможно, подразумевается восьмерка богов Гермополя, главой которой считался Тот.). Прекрасен был праздник, который состоялся в названный год; мы повелеваем, чтобы была проделана работа с алтарем ... этого великого бога. (6) Вместе с Санапате, верховным жрецом, моим братом (?) вне наших полномочий, мы отделали его золотом в 500 местах, и сделали этот праздник выхождения 22 эпифи перенесения Исиды, великой богини. Ты (местоимение мужского рода) - великое божество, ты даешь нам силу, и мы проделаем другую работу, подобно этой, также и (7) в твоем храме. В год, когда я был верховным жрецом, я отправился в Филе... Четвертого Тота, рождение Исиды, прекрасен был праздник, который мы отметили в честь владычицы всей земли Исиды, великой богини в дромосе от имени (8) царей, наших владык... Я был в Пселхисе и был верховным жрецом в названный год... (9)... Я благославляю тебя. Ты величайший бог, который действительно был первым, кто существовал, ты владыка времени, ты [...] (10) сердца, ты податель дыхания жизни тому, что взывает к тебе (в тексте: к нему. Ты - царь (?) богов, (11) ты великий бог, Тот Пнубса, ты великий бог, дай мне возвратиться к тебе опять и снова быть верховным жрецом)" (103, Dak. 30). 

Надпись свидетельствует о том, что верховными жрецами Тота в Дакке были люди, пришедшие из Мероэ и обладавшие там высшей религиозной властью (о Хорентиотефе см. раздел об Исиде. Имя Санапате, возможно, означает "сын Напаты".) Эти люди скорее всего посылались в Дакку и в течение определенного срока вели службы в храме Тота, заботясь о его процветании. Если этот вывод верен, то, в свою очередь, он свидетельствует о централизации религиозной власти в стране и может служить иллюстрацией возможного влияния религиозной идеологии юга Мероитского царства. 

Культ Тота Дакки был воспринят в Дендуре, где сохранился целый ряд изображений этого бога. Он изображен со змеей и скорпионом и имеет характерные для ряда богов Северной Нубии эпитеты: 

"Тот Пнубса [великий бог, владыка Псе]рк, лев юга, могущественный бедром своим" (33, с. 25). 

Подобная надпись повторена еще два раза, но сопровождается дополнительными эпитетами "великий бог, владыка Сенмут" (33, с. 28, 54). В одной из таких надписей Тоту принадлежат слова: 

"Я помещаю страх перед тобой в южные чужеземные страны" (33, с. 54). 

В этих надписях из Дендура отразилось представление о Тоте как божестве Пнубса, Дакки и Филе, слившихся в одном образе, что является еще одним примером тесной взаимосвязи религиозной идеологии Филе и храмов Северной Нубии. 

Выводы.

Рассматривая в целом культ Тота в храмах Северной Нубии греко-римского времени, следует отметить преобладающую роль ипостаси Тота Пнубса, который зафиксирован еще со времен Птолемея IV. Закономерно возникает вопрос о локализации Пнубса. Согласно К.Х. Призе, бесспорной является локализация Пнубса на о-ве Арго (Табо) (223, с. 320) (см. также (152, с. 64)). В надписях мероитских царей, начиная от Аманнетеиерике, упоминается Амон Пнубса, к которому отправлялся мероитский царь после коронации. Наиболее позднее свидетельство культа Амона Пнубса сохранилось в стеле Настасена. В храмах Северной Нубии греко-римского времени Амон Пнубса не упоминается, но вместе с тем, как отмечалось, значительную роль в них играл Тот Пнубса. Географическое распространение культа Тота Пнубса не простиралось южнее Дакки, где, судя по дошедшим надписям, был центр культа этого бога. Вместе с тем структура надписей из Дакки указывает на то, что либо этот бог попал в Дакку из другого святилища или храма, либо в Дакке была воспринята специфическая ипостась Тота, так как его эпитет "владыка Пнубса" всегда предшествует эпитету "владыка Псерк". Надо заметить, что в названии "Пнубс" нередко отсутствует детерминатив поселения, а знак "p" является артиклем к слову nbs, обозначающему дерево, почитавшееся священным (Wb. II, 245, 11, 12). Следовательно, название храма или поселения идентично с названием культового растения. Все это наводит на мысль, что либо ипостась Тота Пнубса в Дакке не была связана с определенным поселением, а имела значение "Тот священного дерева nbs, властелин Дакки", либо существовал помимо Пнубса на о-ве Арго также другой Пнубс, расположенный в Северной Нубии. Согласно словарю Эрмана Грапова, Пнубс находился в современной Офендуне (южнее Дакки) (Wb. и, 246, 1). По Клавдию Птолемею, Пнубс находился на восточном берегу Нила за Пселкисом на расстоянии 0°30' (Ptolem. Geogr. IV, VII. 14-18), что составляет приблизительно 250 стадий. Исходя из расчета 1 стадий = 150-170 м, район Пнубса расположен в 37,5-42,5 км южнее 2-го порога. Отсюда следует, что было два Пнубса. Следовательно, правомерно наше предположение о том, что Тот Пнубса был божеством Северной Нубии, не связанным происхождением с локальным центром Амона Пнубса. 

Результаты исследования культа Тота в Куше говорят о том, что основные центры формирования локальных культов Тота находились в Северной Нубии. Как и многие другие египетские боги, Тот почитался в Куше и в чисто египетском виде, и принимал локальные формы. Значительная роль отводилась в храмах Куша мифу о Хатхор-Тефнут, чем и объяснялось возвеличение роли Тота, причем в равной мере это относилось и к египетской и к местной его ипостаси. 

ТЕФНУТ

Первые сведения о Тефнут в Куше имеются в храме Солеба (Аменхотеп III ), где она представлена вместе с другими богами Гелиополя (153, с. 207). Тефнут почиталась в храмах, построенных Рамсесом II. В Вади-эс-Себуа она изображена дважды, но сопровождающие надписи стандартны: "Я даю тебе здоровье" (95, с. 187, t. LX В). Упоминание в связи с ней отца Геба (95, с. 242) свидетельствует о распространении ее культа как части гелиопольской религиозной системы. В Дерре она также изображена с богами Гелиополя Атумом и Шу (34, с. 50, t. XXXVIII), встречается она и среди изображений египетских богов капеллы Абу-Симбела (298, с. 137). Среди богов, "любящих" фараона Пианхи, названа и Тефнут, дочь Ра (66, t. В 502), но в памятниках последующих царей Тефнут не встречается. Она появляется лишь в Дакке, в капелле Аркамани, где Тефнут изображена вместе с Тотом Дакки как богиня ярости, о чем можно судить по приписываемым ей словам: 

"Я даю тебе многочисленные праздники, Тефнут, дочь Ра, находящаяся в Абатоне, глаз Ра, владычица неба, госпожа всех богов. Я даю тебе силу льва" (234, с. 178, 255, t. 72-73); "Я помещаю страх перед тобой в сердца всех чужеземных стран. Я даю тебе все северные чужеземные страны к своим сандалиям, Тефнут, дочь Ра, госпожа неба, госпожа богов" (234, с. 189, t. 76). 

В одном случае Тефнут изображена вместе с Тотом и Шу-Аренснуфисом. Общее содержание надписи сходно с предшествующим (234, с. 220, t. 84). Культ Тефнут поддерживался в Дакке и при Птолемее IX. Надписи, относящиеся к ней, идентичны имеющимся в капелле Аркамани (234, с. 94, t.15) Две надписи времени Птолемея IX указывают на синкретическое божество Тефнут-Упсет (234, с. 105, t. 46 с). Тефнут почиталась также как "дочь Ра, находящаяся в Абатоне" (234, с. 131, t. 50). В надписях времени Августа из Дакки Тефнут сопоставлена с Упсет (234, с. 149, 171, t. 58, 66) и имеет те же эпитеты, что и во времена Птолемея IX. Причина сопоставления Тефнут с Сохмет и Упсет заключалась в их функциональном единстве. Обе богини почитались как богини огня, сопоставление же их с Тефнут подчеркивало яростный характер богини, согласно мифу, напивавшейся человеческой кровью. В Калабше Тефнут изображена два раза, с Аренснуфисом и с Шу, и имеет эпитеты "дочь Ра, владычица Абатона" (94, с. 97, 149, t. XXXI A, XLVII). 

В Дендуре Тефнут изображена вместе с Тотом Пнубса, но ее эпитеты чисто египетские (33, с. 7, t. XVII, с. 28, 54). На рельефах Дакки римского времени, как и в предшествующие периоды, образ Тефнут слит с образом Упсет (богиня пламени): 

"Тефнут, дочь Ра, находящаяся в Абатоне, Упсет великая, госпожа Биге" (234, с. 310, t. 113, 116). 

Есть также отдельные изображения Тефнут с Тотом Пнубса, эпитеты ее указывают на то, что сцены представляют собой эпизоды легенды о Тефнут (234, с. 326, 367, t. 121b, 142, с. 332, t. 127). 

Следы культа Тефнут в Дакке прослеживаются до III в. н.э. Эта богиня упоминается среди других богов Дакки вместе с Тотом Пнубса в граффити мероитских чиновников Хорентиотефа и Корена (103, Dak. 30, 31). Инвокация к Тефнут, содержащаяся в их граффити, свидетельствует о поддержании культа Тефнут в Дакке вплоть до III в. н.э. Культ Тефнут проник в Куш как культ одной из богинь Гелиополя. Но сохранение ее культа обусловлено ее ролью в легенде о возвращении Хатхор-Тефнут из Нубии, которая широко была распространена в греко-римское время в храмах Северной Нубии и в которой Кушу отводилось главное место. 

ШУ, ОННУРИС

Как и культ богини Тефнут, культ Шу (согласно гелиопольской версии этот бог - супруг Тефнут) попадает в Куш вместе с культами других гелиопольских богов. Изображение Шу впервые встречается в храме Солеба (Аменхотеп III ) (153, с. 207, № 24). На одном из рельефов храма Сесеби Аменхотепа IV сопровождают различные египетские боги, в том числе и Шу (30, с. 149). Шу почитался в храмах Рамсеса II. Вместе с Тефнут и другими богами Шу изображен в Большом храме Абу-Симбела (298, с. 129) и в Дерре (34, с. 50, t. XXXVIII). В этих же храмах Рамсеса II впервые появляется в Куше Оннурис, который, согласно египетским представлениям, был странствовавшим охотником. Его образ сливался с Шу, как божеством, отправившимся в далекую Нубию. Именно в таком виде мы застаем его в Вади-эс-Себуа (95, с. 147, 54, 160, 187, t. LV В). Принадлежащие ему фразы обычны для египетских богов (233, с. 160, 187, t. LVB) (см. также (95, с. 27, t. IX В, LXV)). В Дерре почитался "Оннурис-Шу, сын Ра, находящийся в Доме Мериамона Рамсеса в Доме Ра" (34, с. 63, t. XLVI3) (Другая надпись, относящаяся к Оннурису, представляет собой стандартную фразу, характерную для египетских богов (34, с. 17, t. XXI).), что было специфическим названием храма Дерр. Оннурис изображен в Большом храме Абу-Симбела в том же ряду богов, что и Шу (298, с. 129). 

Оба этих бога упомянуты на абаке колонны Пиахи в Гебел-Баркале, причем Оннурис имеет здесь характерный для египетских богов в Куше эпитет "находящийся в Та-Сети", эпитеты Шу не сохранились (66, t. В 502). Надпись Хорсиотефа дает основание считать, что Оннурис почитался царями Мероэ. В заключительной части его надписи из Гебел-Баркала содержится "повеление появиться Оннурису, находящемуся в Иртенаит" (283, с. 136, 157) (место не локализовано). 

В капелле Аркамани в Дакке Шу предстает как синкретическое божество Шу-Аренснуфис супруг Хатхор или Сохмет-Тефнут. Слова: "Я даю тебе все северные чужеземные страны в подчинение" (234, с. 220, t. 84b) отражают политические цели Аркамани, претендовавшего на земли Египта. Здесь же, в капелле Аркамани Шу-Аренснуфис изображен вместе с Тотом и Аренснуфисом. Его изображение сопровождается словами: 

"Я даю тебе царство Ра в небе, слова, сказанные Шу, сыном Ра, Аренснуфисом, великим богом, господином Абатона, который дает дыхание к носу каждому и жизнь, подобно Ра, навечно. Я даю тебе силу Ра в небе" (234, с. 182, t. 72). 

или 

"Я даю тебе вечность, как царю Обеих земель"; "Я даю тебе всяческую силу" (234, с. 266, t. 107). 

Так же представлен Шу-Аренснуфис в Дебоде (232, с. 58, t. 17). 

Как синкретическое божество Шу-Аренснуфис упомянут на одном из рельефов Птолемея IV из Дакки (234, с. 105, t. 46 с) (Знаки восстановлены по публикации Ф. Шампольона.). В римское время в Дакке бог Шу также изображен вместе с Тефнут и назван "сын Ра, владыка Та-Сети, который принес [глаз] солнца из [Ке]н[се]т. Я даю тебе великое царство на земле, жизнь, прочность и здоровье (?) навечно" (234. с. 132, t. 50). Культ Шу поддерживался в Дакке до III в. н.э., о чем свидетельствует граффити Корена, мероитского чиновника, оставленное им в Дакке, где среди других богов упомянут Шу (103, Dak. 31). "Шу, сын Ра, великий бог в Сенмут" изображен вместе с Тефнут в Калабше (94, с. 149). Причины сохранения и развития культа Шу и Оннуриса, функционально связанных друг с другом, так же как и Тефнут, обусловлены их местом в миф о свирепой богине, а также, вероятно, и тем, что их образ слился с образом мероитского бога Аренснуфиса. 

БАСТЕТ

При царском сыне Куша Сетау (Рамсес II) в Бухене появляется культ богини Бастет (Согласно замечанию X. Йойота, имя этой богини читается "Убастет" (см. (312, с. 54-55)).), к которой обращена инвокация: 

"подношения, которые делает царь Бастет, владычице Бубастиса, глазу Ра, владычице [богов...] для ка... Сетау" (266, с. 94, t. XI-I). 

Инвокация на другом косяке двери обращена к Хору Баки. 

Особые почести воздавались этой богине во времена Меренптаха II. В храме Бухена царский сын Куша периода его правления, Хори I изображен коленопреклоненным перед "Бастет, владычицей Бубастиса, глазом Ра, владычицей богов, великой магией" (43, т. 1, с. 42, t. 54). Имеется изображение Меренптаха II перед Бастет, которая названа "владычица Бубастиса, глаз Ра, владычица богов, великая магией, мать бога, владычица неба, владычица Обеих земель" (33, т. 1, с. 46, t. 57). 

Вероятно, сам Хори также происходил из Бубастиса. Как отмечает Л. Хабаши, он, очевидно, проявлял исключительное внимание к богине своего родного дома, так как в этой и в ряде других надписей он изображался около нее чаще, чем подле других божеств (122, с. 35). Кроме того, одна из надписей с посвящением Бастет, сохранившаяся в районе Вади эль-Араб (Северная Нубия), гласит: 

"Бастет, владычица Бубастиса. Царский сын Куша Хори из Бубастиса. Сделал он (это) сам" (313, с. 141-142, надпись 113). 

Надпись датируется временем XX династии, временем Рамсеса III - Рамсеса IV и царского сына Куша Хори II, который, как следует из текста, был уроженцем Бубастиса. 

На стелах, найденных в Амара, изображены Амон-Pa, Бастет и Хор Миама (в одном случае - Хор Бухена) (54, с. 88, прим. 3). Стелы датированы временем Рамсеса II и Рамсеса III. Больше памятников времени египетского владычества, за исключением, может быть, одного недатированного упоминания Бастет в Семне (68, с. 42), нет. Учитывая все данные, можно предположить, что почитание Бастет в Куше было связано с происхождением египетских переселенцев, в частности и самих царских сыновей Куша, из Бубастиса. 

Но культ Бастет, попав в Куш как культ локальной египетской богини, трансформировался и был воспринят мероитами. Уже при Пианхи культ этой богини приобрел характер царского культа. В ряде картушей Пианхи встречается эпитет "сын Бастет" (5l, IV, 3). На одной из статуэток Кенсы, имеющей титул "супруга царя", сохранилась надпись: "Бастет - Уаджит Обеих земель". На обратной стороне статуэтки содержится надпись с картушами Пианхи, указывающая на время ее изготовления. Пианхи назван "возлюбленный Бастет" (175, с. 204-205, t.1 XVIII c). 

"Возлюбленным Бастет, владычицей [Бу]бастиса" (66, с. 33, fig. 27, t. XXIX c) назван также Атланерса на одном из своих памятников. Судя по надписям Хорсиотефа и Настасена, Бастет почиталась как одна из главнейших богинь Мероитского царства. К ней совершает обязательное путешествие мероитский царь после коронации в Напате и визита к Амону Кавы и Пнубса. В надписи на стеле Хорсиотефа говорится: 

"отправился я к Бастет (города) Тарет. Сказала она мне то, что сказал Амон Напатский" (283; с. 120, стк. 22). 

В надписи на стеле Настасена сказано: 

"(В) день 24-й я отправился вверх (по реке?) к Бастет Тарет, моей прекрасной матери. (33) Дала она мне жизнь, долгую и счастливую старость и свою грудь. Поместила она меня в объятия прекрасной жизни (перевод условен), дала она мне свой могущественный скипетр" (250, стк. 32-33). 

В стеле Аманнетеиерике, который также совершал после коронации поездки к Амону Кавы и Пнубса, Бастет Тарет не упоминается. Возможно, ее культ, а главное храм в Тарет были возвеличены или даже основаны позднее. Но данные просопографии позволяют предположить широкое распространение культа Бастет от Семны до Напаты. В более раннее время в Каве, в надписи на вазе с возлияниями сохранилось имя р ir bst (202, с, 98, fig. 3), отца упомянутого здесь Иби. В Каве встречается также имя р f t[image: image187.png]


 wj bst (172, т. 1, с. 87, № 31, t. 36). Теофорное имя, сложенное с именем Бастет, зафиксировано в Семне (218, т. VII , с. 151). В Нури найден фрагмент алебастровой вазы с именем p[image: image188.png]


 sdn bstt времени Шешонка I (218, т. VII, с. 231, № 38) (Фрагмент не опубликован.). Следовательно, культ богини Бастет широко почитался в Куше, что стало причиной сооружения ей специального святилища. Так, согласно Плинию, цитирующему Биона, на аравийской стороне Нила находился город "Радата, в которой вместо бога почитают золотую кошку" (Plin. VI, 178). По списку Биона между Мероэ и Радатой на Ниле находился только Борон (внутри страны Маллос) (Plin. VI, 178). Судя по стеле Настасена, он после посещения Амона Пнубса, прежде чем отправиться к Бастет, посещает Напату. Следовательно, Тарет, культовый центр Бастет, находился от Напаты вверх по течению Нила. По всей видимости, Тарет стел мероитских царей идентичен Радате Плиния. 

ХНУМ

Восприятие и почитание Хнума в Куше были обусловлены скорее всего тем, что и сам его культ был связан происхождением с пограничными с Кушем областями Египта, некогда даже входившими в древнейшую египетско-кушитскую культурную общность. 

В Куше Хнум известен со времени Сенусерта I. Так, в Бухене от времени 5-го года его правления сохранилась надпись, в которой Сенусерт I назван "[возлюбленный] Хнумом, находящимся во главе [...]" (266, с. 13, t. IV- 4, № 882). В Семне Хнум назван в числе других богов, к которым обращена инвокация htp di nsw (296, с. 64), датируемая временем Среднего царства. Он здесь имеет титул "владыка порога". 

В эпоху Нового царства в Кумме был сооружен храм, посвященный Хнуму, где почиталась локальная ипостась Хнума itnw pdt "противостоящий лукам" (название Куммы) (68, с. 3). Этот храм, насколько установлено последними исследованиями, строился при Хатшепсут, Тутмосе III, Аменхотепе II (45, с. 74). Сохранившиеся инвокации типа htp di nsw обращены к Хнуму, который имеет эпитет itnw pdt (68, с. 118, 125, t. 92 А, 92 Д) и itnw pdt hwj (68, с. 118, t. 92). Эти эпитеты свидетельствуют о том, что культ Хнума в Куше насаждался фараонами-завоевателями и был воспринят местным населением как божество грозной силы, пришедшей с севера. Кроме того, почитался Хнум-Pa, владыка порога (59, с. 130). Надпись, сохранившаяся в храме, указывает на то, что Тутмос III соорудил здесь памятник для Хнума: 

"Сделал он памятник для отца Хнума, противостоящего лукам..." (282, с. 212) (В другой надписи аналогичного содержания из Куммы Хнум имеет эпитет "тот, который повергает" (282, с. 211).). 

Судя по сохранившейся части речи Хнума, обращенной к Хатшепсут, Хнум благодарит ее за памятник (282, с. 212). Вопрос о том, был ли заложен здесь храм во времена Тутмоса II, как полагает Р. Каминос, остается открытым (45, с. 74). Вместе с тем в Кумме, согласно Р. Лепсиусу, найдены надписи царского сына Куша Сени (время Тутмоса II), где упоминается Хнум: "Воздаяние почестей Хнуму, целование земли для того, кто повергает" (282, с. 142). Вероятно, культ Хнума, попавший сюда вместе с фараонами Среднего царства, поддерживался и при их преемниках, но строительство храма и тем самым упрочение культа Хнума было предпринято при правлении Хатшепсут - Тутмоса III. 

В Семне, расположенной на противоположном от Куммы берегу Нила, во времена Тутмоса III на остатках сооружений времени Сенусерта III был восстановлен храм. Тутмос III возобновил празднества, учрежденные в Семне этим царем. Среди них был праздник повержения варваров, когда подношения совершались "Хнуму, противостоящему лукам, тому, кто повергает варваров" (182, т. 3, t. 55 а; 282, с. 193). 

Хнум упоминается и в многочисленных скальных надписях района Семны-Куммы. Среди надписей Семны следует выделить надпись времени Среднего царства, оставленную неким Амени, сыном Небетитеф, в которой отмечается: 

"подношения, которые делает царь Дедуну, находящемуся во главе Та-Сети, и Хнуму, противостоящему лукам" (68, RIS 14, t. 94 В). 

Такого же типа инвокация обращена к "Хнуму, владыке порога" (точная дата этой надписи не ясна) (68, RIS 15). Сохранилась надпись Амени, начальника сотни, рожденного Икаи, где упоминается "Хнум, владыка порога" (68, с. 53, Room 147, fig. 3). 

В скальных надписях из Куммы также упоминается "Хнум, противостоящий лукам" (68, RIK 12, 120, 123). Одна из скальных надписей Куммы типа инвокации htp di nsw составлена от имени Амени (68, RIK 104) (некий чиновник по имени Амени упоминается в Семне; см., например, RIS 14). Здесь перечислены две ипостаси Хнума: "Хнум, владыка порога" и "Хнум, противостоящий лукам, тот, который повергает". Эта надпись четко свидетельствует о наличии двух форм Хнума в Куше, возможно, уже с эпохи Среднего царства. Инвокации типа htp di nsw, где упомянут Хнум и обожествленный царь Хакаура, позволяют датировать их Новым царством, но большинство надписей с упоминанием "Хнума, противостоящего лукам", датировать невозможно (см. (68, RIK 23, 32а, 53-55, 59, 60, 63, 102, 130)). Кроме названных имеются инвокации "Хнуму, владыке порога" (68, RIK 68, 79), а также "Хнуму, повергающему луки, великому богу, владыке порога" (68, RIK 107). 

Изучение надписей, где упоминается Хнум из района Семны-Куммы, позволяет сделать вывод, что в эпоху Среднего царства здесь был введен культ "Хнума, противостоящего лукам", который был затем вновь возрожден Тутмосом III. Почитание Хнума, "владыки порога", очевидно, связано с египетскими чиновниками из Элефантины, поселившимися здесь или временно находившимися. Отдельное упоминание "Хнума, владыки порога" и "Хнума, противостоящего лукам" свидетельствует о том, что обе ипостаси достаточно укоренились в этом районе. В то же время "Хнум, противостоящий лукам", став одной из ипостасей Хнума Элефантины, в условиях прочного господства египтян легко мог вновь слиться со своим прообразом. 

Район Семны-Куммы, по всей вероятности, был центром почитания Хнума в Куше. Вместе с тем следы его культа имеются и в других храмах. От времени Тутмоса III они дошли из храма Эллесиа, где изображен "Хнум, владыка порога" (70, t. XIV), и Каср-Ибрима, где также почитался этот бог (44, с. 38). 

Тутмос III назван "возлюбленным Хнумом" в надписи на статуе, найденной в Калабше (118, с. 175). Первоначальное местонахождение статуи неизвестно. 

Стела Усерсатета, царского сына Куша при Аменхотепе II, была найдена в Амаре. Здесь изображен "Хнум-Pa, владыка порога" (282, с. 1484). В Каср-Ибриме среди других богов, расположенных перед Аменхотепом II, изображен "Хнум-Pa, владыка порога, находящийся во главе (всех) земель и богов" (44, с. 64, t. 27). Последний эпитет Хнума указывает на его ведущее положение по отношению к другим богам процессии, но не по отношению к Хору Бухена, который на изображении сопровождает Аменхотепа II. При Аменхотепе и поддерживался культ Хнума в районе Семны-Куммы. В Семне сохранилась надпись с именем Усерсатета, где упоминается "Хнум, противостоящий лукам" (68, с. 43, № 316, t. 39 В). В храме Кумма имеется картуш Аменхотепа II, он назван "возлюбленный Хнумом, противостоящим лукам" (68, с. 120; 282, с. 1357). Статуя Аменхотепа II с аналогичной надписью (282, с. 1352) была найдена в Вад-бан-Нага. По всей вероятности, она была перенесена туда позднее (Как предполагает Веркуттер, из Семны она была вывезена Натакамани или каким-то другим мероитским правителем и помещена в святилище Вад-бан-Нага (284, с. 5, t. 1.)). 

Различные ипостаси Хнума почитались в храме Амара во времена Тутмоса IV. Этот фараон назван "возлюбленным Хнумом, находящимся в Элефантине" (93, с. 131, t. XXX). Вместе с Хатхор, владычицей Ибшек, здесь изображен, по всей вероятности, Хнум Эсны (93, с. 165, t. XXXVII). В Солебе, в храме Аменхотепа III, также почитался Хнум (158, с. 206, № 26, с. 207, № 25). Его эпитет свидетельствует о наличии местной ипостаси "Хнум, владыка порога, находящийся в Солебе" (153, с. 209). В храме Солеба найдено несколько подобных надписей, однако четко знаки, обозначающие Солеб, выписаны только в одной из них (254, т. 1, с. 99, 79) (см. также (254, т. 1, с. 41, 59, 70, fig. 10, 35, 51)). В спеосе Абу-Ода времени Хоремхеба изображение Хнума сопровождается надписью: "Слова, сказанные Хнумом, владыкой порога, находящимся на Чистой Горе (В данном случае подразумеваются, очевидно, скальные храмы Абу-Симбела и Абу-Ода (62, с. 79).), великим богом, владыкой неба, находящимся во главе земли Верхнего Египта, владыкой Та-Сети, сыну тела его, любимому им Хоремхебу: "Я даю тебе силу, победы всякие, жизнь и могущество, подобно Ра, ежедневно" " (54, t. 2 В(2)). Эпитеты Хнума ("владыка Та-Сети" и "находящийся на Чистой Горе") свидетельствуют о трансформации культа египетского Хнума Элефантины в Куше, подчинявшейся закономерностям, характерным и для других богов египетского пантеона. Та же ситуация отмечалась и ранее для храма Солеб. В целом можно сказать, что в эпоху XVIII династии культ Хнума распространился в храмах Северной Нубии. Ипостась Хнума "противостоящий лукам" была характерна для храмов Семны-Куммы и утвердилась здесь в качестве божества победившей державы. С течением времени, как это видно на примере надписей последних фараонов XVIII династии, культ египетского Хнума претерпел изменения в храмах районов до 3-го порога. 

Эпоха XIX династии не внесла изменений в характер культа Хнума. Каи и при фараонах XVIII династии, почитались египетские и местные формы Хнума. В Гебел-Доше сохранилась стела времени Сети I. Хнум назван здесь "владыка Элефантины, находящийся на Чистой земле" (62, с. 79; 182, т. 3, t. 141 К). Слова p[image: image189.png]
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b (Чистая земля) являются, вероятно, синонимом p[image: image192.png]
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b (Чистая Гора) и обозначают место, где располагался храм. 

Довольно много свидетельств почитания Хнума дошло от времени Рамсеса II. Хнум, или Хнум-Pa, как бог Элефантины почитался в храме Бейт-эль-Вали (231, с. 25, t. 30). В надписях Хнуму отводится существенная роль бога, возводящего царя на престол (231, с. 31, t. 42). Отражена также особенность, присущая культу Хнума в Египте, считавшегося богом-создателем, вылепившим человека из глины на гончарном круге (231, с. 30, t. 37). "Хнум, владыка порога" представлен в статуарной композиции храма Герф-Хуссейн вместе с Анукис и обожествленным Рамсесом II (182, т. 3, t. 178a). 

В Вади-эс-Себуа Рамсес II изображен вместе с Хнумом, "владыкой порога" (95, с. 230). Эпитет Хнума в другой сцене не сохранился (195, с. 86, t. XXIX). Та же ипостась почиталась в храме Дерр (89, с. 11, t. VIII). Но, кроме того, Хнум имеет эпитет "владыка земли Итаи" (34, с. 69, t. L1). Локализация этого топонима неясна. 

Хнум почитался также в Абу-Симбеле. Он изображен в капелле, расположенной к югу от Большого храма (298, с. 137). Его имя с титулом "находящийся в Элефантине" сохранилось на основании статуи, найденной в Большом храме (182, т. 3, t. 196b). Он почитался также в Малом храме (62, с. 76, 90, t. CXII, CXIV). Специфических эпитетов Хнум не имеет. Памятники времени Нового царства указывают на существование культа Хнума в Бухене. Хнум представлен здесь с Анукис и Уретхекау (570, с. 120, t. XXV2) и с Анукис и Исидой (43, т. 2, с. 107). Надписи сохранились плохо, и потому нельзя сказать ничего более определенного. 

В памятниках мероитского времени Хнум упоминается на эгиде Кашты, найденной в Элефантине, где назван "Хнум-Pa, владыка порога"(176, с. 176). М.Ф.Л.-Макадам предположил, что с расширением египетских владений в Куше Хнум постепенно был вытеснен Амоном, ставшим к тому времени общенациональным богом Египта. Об этом, по мнению Макадама, свидетедьствует соединение Амона с прежними супругами Хнума-Сатис и Анукис (172, т. 1, с. 86-87). Представляется, однако, что говорить о вытеснении Хнума Амоном значит игнорировать тот факт, что Хнум попал в Куш как бог-покровитель египетских фараонов-завоевателей и именно во времена их господства широко почитался в Северной Нубии. С уходом египтян упало значение его культа. 

Во времена Птолемея IV и мероитских царей Аркамани и Адикаламани в Северной Нубии вновь был возрожден культ Хнума. В надписи Птолемея IV из Дакки Хнум предстает в традиционном образе создателя и бога, вызывающего наводнение (234, с. 157, t. 63). В капелле Аркамани в Дакке Хнум также обещает ему наводнение, но он имеет еще эпитет "находящийся во главе Та-Сети" (234, с. 179, t. 72). Название "Та-Сети" выписано на штандарте, следовательно, здесь можно предположить и название I нома Верхнего Египта, и обозначение земли Куша, как указание на то, что Хнум почитался и в Куше. Сыном Хнума Аркамани назван в одной из своих надписей в Дакке (234, с. 183). Кроме того, почитался "Хнум-Pa, владыка порога, великий бог, находящийся во главе Сенмут [...] тело его в первобытной возвышенности (?)" (k[image: image194.png]


jt) (Wb. V, 5, 6, 5) (234, с. 232, t. 91). В капелле Адикаламани в Дебоде почитался "Хнум-Pa, владыка порога" (232, с. 65, t. 21). Надпись сильно повреждена. Есть также изображение Хнума-Ра, названного "владыка Биге, тайный (imn) сильный, более чем (другие) боги".. Ему принадлежат слова: "Я приношу страх перед тобой в Обе земли" (232, с. 69, t. 24). Слово imn, употребленное здесь, следует переводить именно тайный, а не Амон, как переводит Редер, из-за отсутствия детерминатива бога. Последнюю фразу Г. Редер переводит: "Я помещаю страх перед тобой во все(?) земли". Однако в надписи четко читаются знаки, обозначающие Обе земли. Таким образом, учитывая политическую ситуацию той эпохи, можно предположить, что Хнум должен был покровительствовать походу Адикаламани в Египет. 

При Птолемее IX в Дакке поддерживался культ Хнума. Причем, как и в более раннее время, здесь подчеркивалась его функция бога наводнения (234, с. 101, t. 42). 

От Птолемея XIII дошли две надписи на Большом Пилоне храма Исиды на о-ве Филе, где Хнум имеет титул "владыка Куша". В одной из них говорится: 

"Хнум, великий бог в Биге, великая божественная сила, находящаяся во главе Та-Сети" (157, с. 37), 

в другой - 

"Хнум, владыка Та-Сети, прекрасный властелин, находящийся во главе Бугем" (157, с. 119-120, Abb. 63). 

Усиление значения локальных ипостасей богов Куша при Птолемее XIII, в том числе и Хнума Та-Сети, связано, возможно, с продвижением кушитов на север. 

Надпись времени римского владычества в Дакке и Дендуре свидетельствует о почитании египетской ипостаси Хнума (234, с. 144, t. 58b; 33, с. 5). В надписях из Калабаши римского времени повторены и египетские, и местные эпитеты Хнума. Он назван: 

"владыка порога, великий бог, находящийся в Абатоне, находящийся во главе Та-Сети, владыка Биге" (94, с. 110, t. XXXV A). 

или 

"Хнум-Pa, владыка Биге, великий бог, находящийся во главе Та-Сети, живое ба Ра" (94, с. 160, t. LII B). 

В целом следует отметить, что в позднептолемеевскую и римскую эпохи в храмах Северной Нубии почитались и местные и египетские ипостаси Хнума. Причем в одних храмах (Дакка римского времени, Дендур) чисто египетские, в других (Филе времени Птолемея XIII, Калабша) Хнум, для которого характерны и чисто египетские и приобретенные им в Куше эпитеты, в частности "владыка Та-Сети". Исчезновение эпитета "противостоящий лукам" указывает на то, что эта ипостась была введена завоевателями-египтянами и именно так и воспринималась населением северных областей. Вместе с тем сохранение эпитета "владыка Та-Сети" вплоть до римского времени свидетельствует о различии между ним и ипостасью Хнума, владыки храмов Филе. Но отсутствие следов почитания этого бога за южными пределами Северной Нубии позволяет считать, что причиной его распространения было, по всей вероятности, продвижение египтян на юг. Однако если статуя Аменхотепа II, где упоминается Хнум, намеренно была перенесена мероитскими царями в Вад-бан-Нага, можно предположить, что он почитался и в южных районах Мероитского царства, хотя иных данных для этого не имеется. Сохранение же его культа в Северной Нубии в дальнейшем было обусловлено сложившейся традицией. 

САТИС

Культ Сатис скорее всего проник в Куш вместе с культом бога Хнума. Эта пара и Анукис составляли триаду богов 1-го порога и, очевидно, первоначально воспринимались в Куше вместе. Впервые в Куше "Сатис, владычица Элефантины", упоминается в одной из скальных надписей Семны, составленной от имени начальника сотни Амени (68, с. 53, fig. 3), а также в надписи с именем Амени из Куммы (68, RIK 104). Эти единственные свидетельства позволяют определить время Среднего царства как дату не позднее которой в Куш проник культ Сатис. 

В эпоху Нового царства Сатис широко почиталась в Куше. В Бухене ее культ зафиксирован со времен Тутмоса I. В одной из его надписей говорится: 

"Поднесение прохладной воды Сатис, владычице Южной Элефантины, чтобы ему была дана жизнь". 

"[Сатис, владычица] Южной Элефантины" обращается к фараону со словами: 

"О прекрасный бог, царь Верхнего и Нижнего Египта, владыка Обеих земель". 

Эти строки расположены перед фигурой богини. Позади нее, после небольшой лакуны слова: 

"[...] как делает услужливый сын для своего отца, (сын), который украсил жилище предка, который повелел ему (сыну) подняться на троне Хора, подобно Ра, навечно". 

Исследование текста, произведенное Р. Каминосом, показало, что первоначально он был составлен от имени царицы, и вряд ли это бы(л кто-либо иной, нежели Хатшепсут. Вместе с тем, как отмечает Р. Каминос, неясно, как совместить авторство царицы и упоминание имени Тутмоса I (43, т. 2, с. 26-27, t. 29). 

В этом же храме имеются надписи Тутмоса II, названного "возлюбленным Хором Бухена и Сатис, владычицы Южной Элефантины" (43, т. 2, с. 78, t. 66-27, что позволяет считать Сатис, в данном случае, супругой Хора Бухена. Аналогичная надпись вначале была выгравирована от имени Хатшепсут, а затем ее имя было изменено на имя Тутмоса II (43, т. 2, с. 53, t. 47-2). На одном из ранних рельефов храма Хатшепсут исполняет ритуальный бег перед Сатис, которая имеет эпитет "владычица Южной Элефантины" (43, т. 2, с. 34-35, t. 38). Как и Тутмос II, Тутмос III в надписях храма Бухена назван "возлюбленным Хором Бухена" и "возлюбленным Сатис, владычицей Элефантины" (43, т. 1, с. 61, t. 73-74). 

В храме Амада Сатис представлена один раз вместе с Амоном-Ра. От сохранившегося эпитета четко читаются лишь слова "владычица неба" (93, с. 15, t. VII). В Эллесиа времени Тутмоса III, где Сатис изображена неоднократно вместе с фараоном (62, t. XXV) и Анукис (62, t. X), сохранилась надпись, где Сатис названа "владычица Элефантины" (62, t. XXX). Тот же эпитет имеет Сатис в Каср-Ибриме, где она изображена несколько раз, в том числе и с Хором Миама (44, с. 42, 56, t. 22). В надписи из Семны, датируемой 2-5 годами правления Тутмоса III, упоминается Сатис Южной Элефантины (259, с. 58, t. VI-X) (Следует, правда, отметить, что в Семне Нового царства почиталась и египетская ипостась Сатис (см. (68, с. 26-27, t. 86с)).). 

Среди памятников Тутмоса III следует указать на его статую, найденную в Калабше, где среди прочих богов он назван "возлюбленным Хнумом, Сатис, Шесмет, владыками Южной Элефантины" (118, с. 175). 

От времени Аменхотепа II сохранилась надпись из Бухена, где, как и при его предшественниках, фараон назван "возлюбленным Хором Бухена и Сатис, владычицей Южной Элефантины" (43, т. 2, с. 108, t. 86). В других памятниках Аменхотепа II, в частности в Каср-Ибриме, упоминается Сатис "великая, владычица Элефантины" (44, с. 64, t. 27). Эта же богиня упоминается и в надписи Усерсатета из Амары (282, с. 1484) как владычица Элефантины. Следы изображения Сатис времени Аменхотепа II сохранились на о-ве Саи (288, с. 21). На рельефе Тутмоса IV в Амаде изображена Сатис, "владычица неба" (93, с. 156, t. XXXV B). Но если на рельефе Тутмоса III она представлена с Амоном-Pa, то здесь она изображена с Ра-Хором Горизонта. 

В одной из надписей крепости Бухен, которая датируется приблизительно XVIII династией, имя Сатис сопровождается знаком змеи, после чего следует эпитет "владычица Элефантины" и имеется лакуна, позволяющая предположить наличие слова "южной" (266, с. 117, № 1487 (Н9-109)). Вероятнее всего, здесь подразумевалась Сатис, владычица Южной Элефантины, как и в других надписях из Бухена. В целом для времени XVIII династии следует констатировать распространение культа Сатис Элефантины и Сатис Южной Элефантины. Возникает вопрос: где находилась Южная Элефантина? 

Ж. Жодрон выдвинул предположение о том, что Южная Элефантина - название Фараса (97, с. 238-253) (см. также (98, с. 380)). Согласно Р. Каминосу, Южная Элефантина, вероятно, находилась в районе второго порога. Предпринимавшуюся попытку отождествления Южной Элефантины с Бухеном он справедливо считает построенной на шатких основаниях (43, т. 1, с. 81, прим. 2). Представляется интересным замечание Блэкмана в издании надписей Бухена Рандалом-Макайвером и Вулли о том, что под названием Южная Элефантина подразумевается важный пункт в Куше, подобно Элефантине в Египте у первого порога. Он полагает, что Южную Элефантину следует, возможно, искать в Адиндане или на одном из больших островов 2-го порога (226, с. 54, прим.*). Действительно, вполне вероятно, что это название могло быть дано местности, находящейся на южной границе продвижения египтян в Куш, соответственно тому, как Элефантина до походов египтян считалась как бы воротами на юг. 

Для того чтобы попытаться ответить на поставленный выше вопрос, где же находилась Южная Элефантина, следует, на наш взгляд, обратить внимание на надпись на статуе Тури, одного из первых царских сыновей Куша. Здесь упоминаются "подношения, которые делает царь Хору, владыке Бухена, и богам Южной Элефантины" (2, с. 211, fig. 2, с. 214). Статуя обнаружена в Керме, но, по мнению Л. Хабаши, вряд ли она находилась там первоначально. Прежде всего, отметим, что надпись отодвигает появление рассматриваемого названия ко времени Яхмоса. Далее, выражение "боги Южной Элефантины" построено по типу выражений "боги Та-Сети" в надписях Бухена (43, т. 2, с. 14, t. 18), Тошки (265, с. 24, fig. 21), "боги Уауат" (266, с. 55, t. 1, VIII-5, № Е 10984, № Е 10995). Между тем такого рода сочетания, как видно, впрочем, из наших примеров, употребляются только для обозначения божества как властителя той или иной страны, области, но никак не храма, культового центра. Следовательно, Южная Элефантина - это область. Возможно, крайняя южная область проникновения египтян в Куш не позднее времени правления Яхмоса, когда впервые это название зафиксировано письменно. 

Но в то же время выражения "Сатис, владычица Южной Элефантины" и др. (см. выше), построенные по типу обозначения божества именно как властителя храма, культового места, вовсе не исключают возможности отнесения этого топонима к конкретному поселению. Картина достаточно противоречивая (98, с. 380). Совместить противоречия могла бы, вероятно, локализация Ж. Жодрона и, в частности, его идея о том, что Южная Элефантина это остров, где располагался Фарас, (97, с. 248-251). Но все же не следует забывать, что надписи с упоминанием Анукис, владычицы Южной Элефантины из Фараса восстановлены Ж. Жодроном по разбросанным фрагментам поврежденного текста (98, с. 380), а наличие в Фарасе святилища с названием Южная Элефантина пока не подтверждено ни археологически, ни письменно. Так или иначе, название Южная Элефантина могло, вероятно, обозначать южные области, куда продвинулись египтяне. Но куда? 

Предложенная Ж. Жодроном локализация находится в русле и наших рассуждений о том, что Южная Элефантина - это Фарас, где располагался храм Хатхор Ибшек (см. с. 113), но решающим аргументом при локализации топонима мы считаем все же наличие святилища, где был центр почитания Сатис в локальной ее ипостаси, что пока в отношении Фараса четко не подтверждено. Вслед за Р. Каминосом, мы не видим возможности идентификации Южной Элефантины с Бухеном. Храмы Бухена хорошо известны и не имеют следов святилища с названием Южная Элефантина. Интересное мнение Блэкмана (см. выше) документально пока не подтверждается. Следует обратить внимание на исследованную Э. Дриотоном энигматическую надпись на статуэтке, обнаруженной в Семне, которую он читает "Дедун, владыка [image: image195.png]
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, на наш взгляд, позволяет читать его rsj. следовательно, все словосочетание читается [image: image198.png]
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bw, предложенную Э. Дриотоном и учитывая упоминание в храме Семны Сатис Южной Элефантины, можно полагать, что Семна и была Южной Элефантиной. Итак Семна или Фарас? Окончательное решение вопроса о локализации Южной Элефантины ждет будущих открытий. 

Многочисленные следы культа Сатис дошли от времени Рамсеса II. В Бейт-эль-Вали Сатис представлена как египетская богиня, о чем свидетельствуют сопровождающие надписи (231, с. 25, t. 30, с. 30, 31, t. 39, 42). Следы культа Сатис сохранились в Герф-Хуссейне (182, т. 3, t. 178 a), в Вади-эс-Себуа (95, с. 240, 157, t. LXV), но надписи не сохранились. Сатис вместе с Хнумом и Анукис почиталась в Большом храме Абу-Симбела (298, с. 129, 36, 75, 90, t. CXII, CXIV). Как сообщает Ж. Веркуттер, в ряде неизданных материалов, обнаруженных на о-ве Саи, есть упоминания Сатис (288, с. 24). 

Суммируя все данные о почитании Сатис при египетских фараонах, правивших в Куше, следует отметить распространение ее культа в Северной Нубии вплоть до о-ва Саи. 

Г. Редер выдвинул предположение о кушитском происхождении Сатис и Анукис. "Варварский облик головного убора Сатис и Анукис, - пишет он, - позволяет предположить, что обе они - нубийского происхождения. Местности, где они обитают, всегда рассматривалась как нубийская земля" (233, с. 25). Представляется, что нет достаточных данных для утверждения о кушитском происхождении этих богинь, так как население области 1-го порога, было смешанным по этническому составу и выделить четко египетское или кушитское происхождение в этом регионе на основании имеющихся данных невозможно. Культ Сатис, как и других богов области 1-го порога, проник на юг, в Куш, еще в Среднем царстве как божество Элефантины. Тот факт, что именно Элефантина была центром формирования культов Сатис, Анукис и Хнума, доказан надписями тех фараонов, которые специально не уделяли внимания этим районам, но, проходя через Элефантину, оставляли здесь посвящения ее богам (см. выше надписи Псамметиха II, Кашты). 

Происхождение Сатис из района Элефантины отражено в ее надписи из храма Мусавварат-эо-Суфра времени Арнекамани, где Сатис названа "великая, владычица Элефантины, подательница жизни, подобно Ра" (130, с. 43, Abb. 20, надпись 25). Эпитеты, связанные с топонимами области 1-го порога, характерны для многих богов храма Мусавварат-эс-Суфра, но в данном случае он связан с происхождением Сатис. Других эпитетов эта богиня не имеет. Надпись из Дакки времени Птолемея IV, относящаяся к Сатис, идентична надписи Аркамани (234, с. 169, t. 69 а). Сатис принадлежат слова: 

"Я даю тебе все земли в мире, Сатис великая, владычица Элефантины, первая Биге: Я выпускаю [мою] стрелу против твоих врагов" (234, с. 233, t. 91). 

Сам Аркамани в Дакке назван "рожденным Сатис" (234, с. 183-184). Сатис изображена также вместе с Амоном Дебода, которым Аркамани делает подношение. Текст: 

"Слова, сказанные Сатис: "Для тебя похвалы всякие, согласно твоему желанию". Слова, сказанные Сатис, рожденной Ра, владычицей Элефантины, глазом Ра, госпожой неба, владычицей всех богов: "Я даю тебе всю жизнь и могущество" " (234, с. 227, t. 88). 

В капелле Адикаламани в Дебоде Сатис представлена вместе с Хнумом-Ра. Надпись, сопровождающая ее изображение, сохранилась плохо: "[...] бог(?) для богов, инвокационные подношения [?...] всепоглощающая(?) змея, Сатис, владычица звезд" (232, с. 66, t. 21). 

Надпись времени Птолемея IX в Дакке свидетельствует, что к Сатис обращались как к богине наводнения (234, с. 122, t. 48с). Эта ее функция также могла быть связана с наблюдением за Сириусом, во время определенного положения которого в небе наступало наводнение. Функция богини наводнения скорее всего объяснялась тем, что Сатис была богиней того района, где находились пещеры, из которых, по мнению египтян, вытекал Нил. 

В римское время культ Сатис также поддерживался в храмах Северной Нубии. Она почиталась в Калабше как "владычица [...?] btt владычица сикомор(?)" (94, с. 110, t. XXXV А). 

В Дендуре римского времени дважды изображена Сатис с эпитетом "владычица Памесра", который не встречается в предшествующих по времени надписях (33, с. 14, 51). В одной из таких сцен она изображена с Мандулисом, в другой - с Амоном Дебода. По всей вероятности, это название какого-то святилища, расположенного в районе Дендура, возможно посвященного Сатис. 

В целом ход развития культа Сатис в греко-римское время указывает на распространение его в храмах Северной Нубии. В это время наблюдается сопоставление Сатис с локальными божествами Северной Нубии, в частности с Амоном Дебода и Мандулисом. В основном же Сатис почиталась как богиня района 1-го порога, возвеличение ее культа в храмах Куша различных периодов неразрывно связано с почитанием ее как супруги локальных богов египетского и местного происхождения. 

АНУКИС

Вместе с Хнумом и Сатис Анукис упоминается в надписи времени Среднего царства из Семны. В отличие от своих партнеров, имеющих эпитеты, характеризующие их как египетских богов, Анукис названа "находящаяся во главе Та-Сети" (296, с. 64). 

Основные памятники, где встречается имя Анукис, относятся ко времени Нового царства. В храме Бухена сохранились надписи Тутмоса III, названного "возлюбленным Анукис, владычицей Южной Элефантины" (43, т. 1, с. 80, t. 97, т. 2, с. 55, t. 47-5). Имя Анукис, "владычицы Южной Элефантины", встречается на рельефе, где изображен фараон. Сохранилась нижняя часть фигуры, картуш отсутствует, возможно это Тутмос III (43, т. 2, с. 19, t. 24). Имеются также надписи, где сохранился лишь титул "владычица Южной Элефантины", что позволяет предполагать наличие Сатис, Анукис или Нейт, для которых в храме Бухена был характерен этот эпитет (43, т. 2, с. 74, 78, t. 63, 66). Вместе с Сатис Анукис изображена в Спеосе Эллесиа времени Тутмоса III (61, с. 9, t. X). Надпись времени Тутмоса III из Каср-Ибрима свидетельствует о том, что в Куше почиталась также Анукис района Элефантины. Здесь вместе с Хором Баки и Сатис Элефантины представлена Анукис, "находящаяся во главе Сехел, владычица неба" (45, с. 38, t. 9). Следовательно, в Куше почитались и местные ипостаси Анукис, владычицы Южной Элефантины, и ее ипостась, связанная с происхождением из района 1-го порога. 

На территории Куша при Аменхотепе II Анукис, "владычица Элефанти-ны", изображена в Каср-Ибриме (45, с. 64, t. 27). Тот же эпитет она имеет в Амаре (282, с. 1484). Зато в Фарасе, согласно восстановлениям Г. Жодрона, упоминается "Анукис, владычица Южной Элефантины" (98, с. 380). 

В Амаде Анукис изображена вместе с Pa-Хором Горизонта (93, с. 174, t. XXXIX). Эпитеты Анукис отсутствуют, текст, относящийся к ней, стандартен. 

В Спеосе Хоремхеба в Абу-Ода Анукис изображена кормящей грудью молодого царя. Сопровождающая надпись гласит: 

"Слова, сказанные Анукис, владычицей Сехел, находящейся в Имнхерииб: "Я твоя мать, создавшая красоту твою, вскормившая прекрасного бога [Хоремхеба], которому дана жизнь" " (54, t. 2 в (2)). 

Эта надпись дает основания предположить, что Хоремхеб установил культ локальной формы Анукис в Абу-Ода, назвав ее своей матерью, вскормившей его грудью (эта функция характерна в Египте в основном для Исиды). 

В Бейт-эль-Вали Анукис, "госпожа Сехел", изображена в составе триады (231, с. 25, t. 30). В одной из надписей Рамсес II назван "возлюбленным Анукис, владычицей Та-Сети" (231, с. 29, t. 36). Как и в Абу-Ода, при Хоремхебе Анукис представлена кормящей грудью фараона. В сопровождающей надписи сказано: 

"Я твоя мать, Анукис, владычица Элефантины, которая нянчит (тебя) в (своих) объятиях, чтобы ты был царем Обеих земель, о владыка Обеих земель Усермара" (231, с. 31, t. 41). 

Анукис изображена вместе с Хнумом и обожествленным Рамсесом II в статуарной композиции храма Герф-Хуссейн. В сопровождающей надписи имя ее соединено с картушем Рамсеса II косвенным генетивом (182, т. 3, t. 178a), что характерно для надписей этого храма. 

В Вади-эс-Себуа имя Анукис встречается дважды. В надписях на косяках двери Рамсес II назван "возлюбленным Сатис и Анукис", находящейся во главе Та-[Сети] (95, с. 239). На табло перегородки царь также изображен с этими богинями (95, t. LXV). Анукис поклонялись в Малом храме Абу-Симбела (62, с. 59, 70, 90, t. CXII). Ее изображения и надписи имеются в Большом храме Абу-Симбела (182, т. 3, t. 189, с, 196b). 

Анукис изображена в верхней части стел Тахарки из Кавы 2-8-го годов и 6-го года его правления. На стеле 2-8-го годов Анукис изображена вместе с богиней Уаджит. Анукис подносит знак жизни к изображению сокола - Тахарки и имеет эпитет "владычица Сехел" (172, т. 1, с. 5, t. III). В стеле 6-го года правления Тахарки Анукис изображена позади Амона-Ра Гемпатона (172, т. 1, с. 14, t. IV), что позволяет предположить, что в системе Гемпатона Анукис была сопоставлена с локальной формой Амона Кавы. Единственный сохранившийся эпитет Анукис свидетельствует о том, что она почиталась в Каве как богиня 1-го порога. Возможно, она попала сюда вместе с египетскими поселенцами времени XVIII династии, от которых сохранились там надписи. 

Культ Анукис и позднее поддерживался в святилищах Куша. В надписи Птолемея IV из Дакки Анукис названа "находящейся во главе Та-Сети, владычицей неба, владычицей всех богов". Ей принадлежат слова, свидетельствующие о поклонении ей как богине плодородия (234, с. 167, t. 69b). В капелле Аркамани царь Куша назван "вскормленным Анукис" (234, с. 183-184). Эта богиня, как и в надписи Птолемея IV, связана с плодородием, о чем свидетельствуют ее слова: 

" "Я даю тебе то, что рождает поле", - слова, сказанные Анукис Биге, находящейся во главе Та-Сети" (234, с. 228, t. 89). 

В капелле Адикаламани в Дебоде надпись, относящаяся к Анукис, дословно повторяет фразу из надписи Птолемея IV в Дакке: "Я даю тебе поле, свободное от всякого зла" (232, с. 64. t. 21). 

При Птолемее IV Анукис почиталась в Доме рождения храма Исиды на о-ве Филе. Она имеет эпитеты "великая, мать бога, владычица Элефантины, находящаяся во главе Та-Сети, глаз Ра, владычица неба, владычица богов, владычица южных чужеземных стран" (156, с. 159). Анукис изображена и на Большом пилоне храма Исиды на о-ве Филе. Она названа "владычицей Та-Сети, владычицей неба, владычицей богов" (157, с. 144, Abb. 82). Сходные эпитеты относятся к ней и Сатис в надписи Тиберия (156, с. 197). 

Исследование культа Анукис в целом показывает, что эта богиня, происходящая из района 1-го порога, была объявлена владычицей Та-Сети и почиталась также как супруга локальных ипостасей египетских богов в Куше. По всей вероятности, в поселении Южная Элефантина было святилище, посвященное Сатис и Анукис, но локализация его пока неизвестна. Кроме того, как отмечалось, уже из этимологии этого названия следует, что поселение было основано египетскими колонистами, поэтому есть все основания утверждать, что в Куше Анукис почиталась в основном как богиня районов 1-го порога. 

МИКЕТ

В источниках, обнаруженных в северных районах Куша, Микет упоминается в Бухене и Бейт-эль-Вали. 

Во времена Хатшепсут, Тутмоса II и Тутмоса III Микет поклонялись в Бухене. Первоначально рельефы были сделаны Хатшепсут, а потом использованы ее преемниками. На одном из них сохранилось имя Тутмоса II и слова: "Возлюбленный Микет, госпожей pr nw, которому дана жизнь навечно" (43, т. 2, с. 50-51, t. 47, fig. 1). На другом рельефе она получает от фараона в дар sbt (предмет, сущность которого не ясна) (см. 43, т. 2, с. 82, pl. 71, прим. 4). 

В храме Рамсеса II в Бейт-эль-Вали Микет названа госпожой pr wr, a также матерью фараона: 

"Я твоя мать Микет, госпожа pr wr, госпожа неба, госпожа всех богов" (231, с. 30, t. 39 B). 

Все, что известно об этой богине в Куше, позволяет сделать вывод, что она почиталась только во времена правления египетских фараонов, а ее культ был распространен в Бухене и Бейт-эль-Вали. Эта богиня почиталась как владычица pr nw и pr wr, которые считались древними святилищами Уаджит и Нехбет в Буто и Эль-Кабе, но обозначали также определенные помещения в храме (84, с. 25-26) (Wb, I, 517). 

Учитывая наши данные, Микет следует воспринимать как одну из богинь, почитаемых в храмах Бухена и Бейт-эль-Вали, где имелись помещения, названные pr nw и pr wr. 

По поводу происхождения этой богини имеются различные мнения. Согласно Л. Хабаши, Микен была богиней областей 1-го порога и связана с триадой Хнум, Сатис и Анукис, подобно тому, как группа локальных богов Гермонта включала Монту, Хатхор, Раиттауи и Чененет (118, с. 183). С. Вениг полагает, что имя Микет объяснимо с помощью мероитского слова mkdj "богиня", где mk передает значение "бог", a kdj - "женщина" (303; с. 140-141). Эта этимология вызывает сомнение из-за характера начертания имени: во всех сохранившихся источниках это имя передано с помощью двусогласного знака mi, в то время как Мероитское mk "бог" в известных нам египетских иероглифических надписях всегда выписывалось с помощью алфавитных знаков (132, с. 26, 32). Согласно И. Хофманн, имя богини следует читать не mk kdj, a maka kandj (147, с. 3), однако неясно, на чем основывается этот вывод. 

Мнение Л. Хабаши о том, что Микет была локальной богиней области 1-го порога, представляется обоснованным, исходя из ареала распространения памятников, где она упоминается (Микет упоминается на статуэтке, датируемой временем XI и династии и найденной в районе Асуана (303, с. 140; 118, с. 180) в руинах храма Яхмоса из Элефантины (118, с. 182, fig. 9), в других надписях из Элефантины (118, с. 178, fig. 6), а также на о-ве Сехел времени Тутмоса III (118, с. 180, fig. 8), в Гебел-Силсила в спеосе Хоремхеба. Проф. Р. Каминос сообщил нам об этом единственном упоминании Микет в Гебел-Силсила в частном письме от 20 мая 1980 г.). Справедлив и вывод И. Хофман о том, что богиня "принадлежит двум мирам" (147, с. 1). Под этим, очевидно, подразумевается именно тот факт, что в районе 1-го порога нельзя провести этнической границы. Именно поэтому решение вопроса о том, какая часть населения областей 1-го порога признавала Микет своей богиней, приходится оставить открытым. Учитывая сказанное выше, невозможно разделить мнение Х. Онаша о том, что о "местном происхождении можно с уверенностью говорить лишь в отношении богини Микет" (210, с. 2). О Микет, как и о Сатис и о Анукис, можно говорить лишь как о богинях областей 1-го порога. 

ДРУГИЕ ЕГИПЕТСКИЕ БОГИ

Исследование истории проникновения и развития египетских культов в Куше, а также выводы о характере этого проникновения были бы неполны и неточны без анализа культов тех богов египетского происхождения, о которых дошло немного сведений или есть лишь однократные упоминания в надписях из Куша. Эти данные при всей их немногочисленности все же позволяют выделить локальные ипостаси богов египетского происхождения и в полной мере оценить степень распространения в Куше египетских религиозных верований. 

Монту.

Изображение "Монту, владыки Фив" на победной стеле Сенусерта I представляет его как бога войны, которому принадлежат слова "привожу я тебе все чужеземные страны, находящиеся в Та-Сети" (266, с. 40). Имя "Монту" имеется также на одной из инвокаций, найденной в южном храме Хатшепсут в Бухене и датируемой XIII династией (266, с. 21, t. VIII-2, № 1717 (L 10-42)). Широкое распространение собственных имен, сложенных с именем "Монту" (218, т. VII, с. 130, 139, 140), является свидетельством того, что часть египетских поселенцев в Куше в этот период была выходцами из Фиванского района (296, с. 69). Следовательно, распространение культа Монту было связано, с одной стороны, с завоевательной политикой фараонов, с другой - с составом египетских поселенцев. 

Монту почитался в Куше и в локальной ипостаси "Монту, владыка Икен" (Миргисса), (286, с. 271, 275, 279). По всей вероятности, надпись из Миргиссы, где упоминается эта ипостась, Датируется эпохой Среднего царства. На этой же стеле упоминаются также "все боги, которые в Вават", что позволяет помочь определению южных границ Вават. 

Памятники XVIII-XIX династий содержат довольно многочисленные свидетельства культа Монту. "Возлюбленным Монту, владыкой Фив" назван Тутмос II в Бухене (43, т. 1, с. 82, 97-98). Аналогичный эпитет имеет в Бухене и Тутмос III /43, т. 1, с. 79, т. 92). С Монту изображен Тутмос III в Дакке (234, с. 84, блок 54) и в Эллесиа (61, t. XV; 70, t. XVII). В одной из надписей Семны, оставленных Тутмосом III, назван "Монту-Ра, владыка Джерет, Бык, находящийся в Drtj(?)" (282, с. 196, 197) (по всей видимости, подразумевается современный Тод, расположенный против Арманта (80, т. 2, с. 21-22)). 

В надписи царского сына Куша Усера из Уронарти упомянуты "Подношения, которые делает царь Монту владыке hsf - iwntjw, подавляющему Иунтиу" (275, с. 96). Здесь в Уронарти еще Аменхотепом I было сооружено святилище, посвященное Дедуну и Монту. Возможно, название относилось к форту Уронарти, где был возвеличен культ египетского бога войны. Как член триады "обожествленный Сенусерт III, Хатхор и Монту", бог-сокол Монту почитался в святилище Миргиссы (285, с. 65; 294, с. 179). 

В храмах Рамсеса II неоднократно упоминается "Монту, владыка Фив". Эта его ипостась известна из надписей в Вади-эс-Себуа (95, с. 52, 147, t. XLIX, t. XXIV A). Почитался не только "Монту, владыка Фив", но и "Монту, владыка Гермонта" (95, с. 166). Слова, сопровождающие его изображение, которые сохранились на одном из рельефов, не отличаются от обычных фраз египетских богов (95, с. 244). В Дерре Монту также почитался как "владыка Фив" (34, с. 30, 37, t. XXII-2, XXVII). Имеются две надписи, где назван "Монту, владыка Фив, находящийся в Гермонте" (34, с. 50, 65, t. XXXVIII, XLVIII2). 

Единственная сохранившаяся надпись в Дерре отражает аспект Монту как бога войны: 

"Я прихожу к тебе с твоим празднеством. Я твой отец Монту, владыка Фив, я даю тебе победы и все чужеземные страны" (34, с. 52, t. XXXIX). 

Монту Фив и Монту Гермонта почитались также в Большом храме Абу-Симбела (298, с. 129). 

От времени царей Мероитского царства сохранилось лишь упоминание "Монту владыки Фив" в гробнице Аспелты в Нури (67, с. 78). Изображение его в капелле Аркамани из Дакки как владыки Фив (234, с. 211) скорее всего было данью политической программе Аркамани. Монту почитался и в Калабше времени Августа (94, с. 147, t. XLVII В). В целом культ Монту был необходим как обоснование завоевательной политики египетских фараонов, но он укоренился и среди населения Куша, о чем свидетельствует его локальная ипостась (владыка Икен) и упоминание его в тексте из гробницы Аспелты. 

Мин.

В памятниках Тутмоса III на территории Куша бог Мин встречается в Эллесиа (61, t. XIII). В Каср-Ибриме Мин, владыка Коптоса изображен вместе с Исидой, владычицей Коптоса (44, с. 39, t. 10), что было особенностью, характерной в Египте именно для Коптоса. Это позволяет предположить наличие в Куше переселенцев оттуда. Но на блоках, найденных в Дакке, упоминается "Мин-Pa, царь богов, находящийся в Баки" (234, с. 78, t. 13 b). Следовательно, культ Мина претерпел локальные изменения и этот бог стал почитаться, возможно, как бог-покровитель караванных путей и дороги на рудники, которая начиналась в районе Баки. 

Итифаллическая фигура Мина Коптосского изображена на одном из рельефов Солеба (153, с. 205-206). Но в Спеосе Абу-Ода времени Хоремхеба Мин имеет эпитет "владыка Та-Сети" (64, с. 86, прим. 4). В Бухене Мин почитался как синкретическое божество Мин-Амон, культ которого был восстановлен Рамсесом I, но который почитался там со времен Яхмоса (266, с. 211-212). Мин-Амон-Камутеф представлен в Бейт-эль-Вали времени Рамсеса II (231, t. 45), а в Большом храме Абу-Симбела почитались собственно Мин, Мин-Амон, Мин-Маат-Амон (298, с. 129) и Мин-Амон-Камутеф (182, t. 3, t. 189 h). 

Сам по себе культ Мина не приобрел в Куше большого значения. По всей вероятности, он слился с культом Амона. Собственно Мин вместе с Нефтидой изображен в капеллах Аркамани (Дакка) и Адикаламани (Дебод). Содержание этих надписей свидетельствует о том, что Мин в Куше, как и в Египте, считался владыкой чужеземных стран и почитался как бог Абатона (234, с. 259, t. 103; 232, с. 76, t. 29). 

В храмах Северной Нубии римского времени также есть следы почитания Мина. В Калабше он назван "Мин, победный бык" (94, с. 162, t. V А). В храме Махаракки имеется изображение Мина, выполненное в римском Стиле (298, с. 94). Изображение итифаллического Мина и остраконы с его именем, написанным по-гречески (римское время), были найдены на пути, ведущем в Вади-Аллаки (201,с. 42-44). В этом районе еще при Тутмосе III существовал культ Мина Баки. Следовательно, местная ипостась Мина в Куше была связана с почитанием его как властелина пути, пустынной местности, покровителя путешественников, что характерно для этого бога и в Египте, в связи, например, с экспедициями в Вади-Хаммамат. В остальных храмах Куша почитались египетские ипостаси Мина, в частности Мина Коптосского, а впоследствии Мина Абатона. 

Ра.

Прежде чем остановиться собственно на культе Ра, следует указать на то, что культ этого бога в Куше, как и в Египте, отразился и в синкретических образованиях - Амон-Ра, Pa-Хор Горизонта, Хнум-Pa, Собек-Ра и т.д. Кроме того, формулы "дает он жизнь, подобно Ра" и прочие уподобления Ра, характерные для египетских текстов, часто присутствуют в надписях из храмов Куша египетского времени (43, т. 2, с. 6, 26, 55, t. 10, 16, 29, 48; 93, с. 84, 89). Следовательно, культ Ра проникший в различные сферы жизни египетского общества, и в частности тесно связанный с культом фараона, отразился в этих же своих проявлениях и в Куше. 

Кроме того, следует остановиться на образе самого бога Ра в том его виде, как он почитался в храмах Куша. Собственно бога Ра впервые мы встречаем в храме Амада времени Тутмоса III (93, с. 37, 73, t. XV; 101, t. XIX). Одна из надписей (93, с. 17, t. VIII) свидетельствует о том, что храм (или его часть) считался посвященным богу Ра Тутмосом III, за что бог одаривает фараона благополучным правлением. 

Позднее Ра изображался в Солебе при Аменхотепе III (153, № 24) и Эхнатоне (254, с. 131). Следы культа этого бога при XVIII династии прослеживаются в надписях из Кавы. Так, в надписи Панахта неоднократно упоминается "Дом Ра". Сам Панахт дважды назван "писец храма в Доме Ра" (172, т. 1, надпись I, стк. 2). Как справедливо отметил М.Ф.Л.-Макадам, надпись может свидетельствовать о существовании храма Ра в Каве (172, т. 1, с. 2, прим. 10). 

Рассмотренные надписи времени Нового царства из храмов Куша указывают на то, что образ этого бога занял самостоятельное место в храмах Куша. 

Культ Ра нашел отражение в надписях мероитских царей. В надписи на стеле Пианхи, где повествуется об избрании его царем, Амону принадлежат слова: 

"(6) Приказал я (т.е. Амон), чтобы получил ты (Пианхи) двойную диадему, в которой явился Ра (7) в доброе старое время" (228, с. 91). 

Здесь явно прослеживается характерное для Египта представление о том, что фараон - это сын Ра и что бог Ра когда-то царствовал на земле. Подобное же представление отражено в другой фразе из надписи на этой же стеле: 

"То, что я дал Ра, он дает (10) своим детям - богам, и людям" (228, с. 90). 

Следовательно, наряду с Амоном возвеличен и бог Ра. В надписи на стеле царя Хорсиотефа имеется традиционная для обращения царя с богами фраза: 

"поведал я появиться Ра, находящемуся в Меша" (283, с. 136, стк. 156). 

Фраза указывает на существование храма Ра и его локальной ипостаси. Если судить по тексту надписи, храм находился севернее города Корти (имеется в виду южное Корти в отличие от Корти, расположенного в районе Дендура). 

По всей вероятности, роль Ра была настолько велика, что образ его иногда подменил в сознании людей образ Амона. Этому способствовало также и то, что сам образ Амона был синкретическим - Амон-Pa. Так, в надписи на стеле Настасена после повеления царя появиться Амону Напатскому следуют слова: 

"Я произнес мою прекрасную речь перед Ра" (283, стк. 17). 

То же самое проявляется и по отношению к Амону Гемпатона (283, стк. 23). 

Рассмотренные надписи времени Мероитского царства свидетельствуют о том, что культ Ра занимал прочное место в пантеоне Мероитского царства. Судя по тексту надписи Хорсиотефа, этот бог имел также локальные ипостаси. 

Уаджит.

В Куше впервые упоминания об Уаджит относятся к эпохе Тутмоса III. Она почиталась как богиня Буто (70, t. XXVI), в Дакке (234, с. 70), в Бухене (266, № 1186 J8-36). 

В надписи на стеле Тахарки 2-8-го годов его правления, сохранившейся в Каве, Уаджит, владычица Нижнего Египта, изображена подносящей один из знаков царской власти Тахарке (172, т. 1, с. 5, t. 6). Аркамани в надписи, содержащей его пространную титулатуру, назван "рожденный Уаджит" (234, с. 183). В капелле Аркамани и Адикаламани изображение богини и надписи сходны с теми, которые характерны для нее в Египте (234, с. 222, t. 86; 232, с. 60). 

Важное место отводилось Уаджит в храме Калабша. Здесь в капелле Птолемея IX, а также в последующих сооружениях времени Августа и римских императоров Уаджит почиталась как супруга Мандулиса. В этом качестве она приобретает характер не только египетской, но и нубийской богини. Так, в надписях Калабши Уаджит сохраняет свои характерные египетские эпитеты (94, с. 22, 37, t. X В, с. 93, 116, 137, t. XXIX A, XXXVII A, XLII B), но, кроме того, она получает и локальный эпитет "находящаяся во главе Талмиса" (94, с. 37, 56, t. X B, XVIII A), или "владычица Талмиса" (94, с. 39, t. XIII A). Кроме приведенных здесь эпитетов местный колорит придает ей фраза: "Я даю тебе все, происходящее из земли бога" (94, с. 45, 78, 116, t. XI B, XXIII A, B, XXXVII A), таким образом Уаджит приобретает характер как бы чужеземной богини. 

В Дендуре Уаджит упоминается один раз с египетскими эпитетами (33, с. 27). Следовательно, в Куше она почиталась как египетская богиня и в трансформированном на местной почве облике. 

Упсет.

Как свидетельствуют доступные к настоящему времени материалы, Упсет почиталась в Куше только в храмах Северной Нубии греко-римского времени - Дакке и Дебоде. В Дакке времени Птолемея IV и Аркамани изображения Упсет и надписи, относящиеся к ней, характеризуют ее как египетскую богиню (234, с. 153, t. 63, с. 180, 273). В капелле Адикаламани сохранились лишь фрагменты надписей (232, с. 82, t. 33), однако, они позволяют установить сходство с сохранившимися текстами из капеллы Аркамани. 

На рельефе из храма Дакка времени Птолемея IX. Упсет изображена вместе с Тотом Пнубса. Ее изображение сопровождается надписью: 

"Упсет, госпожа пламени в доме пламени, великое пламя, находящееся во главе (далее следует неизвестный топоним: человек с поднятыми руками держит знак чужеземной страны, детерминатив города)" (234, с. 134). 

Возможно, подразумевается локальная ипостась Упсет в Куше. Эпитеты этой богини в надписях римского времени сходны с надписью Птолемея IX 

(234, с. 194, t. 77). 

Упсет почиталась и как синкретическое божество Тефнут-Упсет (234, с. 310, t. 113). Слияние ее с Тефнут произошло по функциональному признаку. В целом же Упсет почиталась в Куше и в Египте как богиня пламени, а слияние ее образа с образом Тефнут, путешествовавшей в Нубию, способствовало упрочению культа этой богини в религиозной идеологии Куша. 

Нейт, Шесмет.

Два упоминания Нейт в Куше свидетельствуют о почитании ее локальной ипостаси. Так, в Бухене сохранилась надпись, в которой она названа владычицей Южной Элефантины (43, т. 2, с. 30). Тот же эпитет она имеет в надписи на статуе Тутмоса III из Калабши (118, с. 175). С Южной Элефантиной связана и мемфисская богиня Шесмет (возможно следует читать Сатис-Шесмет?), упомянутая в надписи на этой же статуе (118, с. 175). 

Махес.

Львиноголовый бог Махес, почитавшийся в Египте как бог войны, в храме Дебод времени Августа имеет локальный эпитет "владыка Дебода" (232, с. 36, 37, 41). 

Дуау.

В Калабше римского времени почитался Дуау (божество звезды) с локальными эпитетами бога Абатона и Биге. Один из его эпитетов означает, по нашему мнению, "луна в Аджуала" (94, с. 150, t. XLIX А, B), что свидетельствует о сложении локальной ипостаси. 

Бес.

Широкое распространение в Мероитском царстве получил бог Бес (256, с. 4-6). Культ этого бога является ярким свидетельством восприятия египетских "народных верований" населением Куша. Вполне вероятно, что божки с именем "Бес" были наделены местными чертами, но проследить это нет возможности. 

Серкет.

В надписи на статуе из Гебел-Баркала имеется картуш Аменхотепа III, названного "возлюбленным Серкет, находящейся в Солебе" (66, с. 28, fig. 21). Статуя была предназначена для храма Солеба. Следовательно, культ этой богини в локальной ипостаси был воспринят в Куше. Надо сказать, что символ Серкет - скорпион был египетскоязычным названием Дакки. Вероятно, что восприятие египетской богини-скорпиона совпадало с имевшимися в Куше местными верованиями. 

Анубис.

Отдельные боги египетского происхождения, как свидетельствуют дошедшие до нас надписи, не приняли локальных ипостасей, однако некоторые сведения о них позволяют с большой долей вероятности предполагать, что культ их был воспринят местные населением. 

К таким богам относится, в частности, собакоголовый Анубис, изображение которого имеется в храме Солеба времени Аменхотепа III (158, с. 203). В надписях Хеканефера, правителя Миама, из Тошки он дважды, упомянут в характерных египетских инвокациях (265, fig. С, Д). Как бог мертвых Анубис выступает в надписях из Анибы времени Нового царства. Он имеет характерные египетские эпитеты (273, т. 2, с. 91, 58). Анубис почитался в Абу-Симбеле (298, с. 129). В Вади-эс-Себуа Анубис имеет эпитет "находящийся в lmi(t) r" (остров около Гебелейна, где была колония кушитов). Наличие этой ипостаси в Куше позволяет предположить, что выходцы из Гебелейна, использовавшиеся на службе у египтян, могли принести в Куш культ египетского бога, принявшего в районе Гебелейна локальную форму. 

Культ Анубиса получил распространение и в Мероитском царстве. В храме Амона в Мероэ Анубис трижды изображен вместе с царицей негроидного облика (86, с. 13). Найдены амулеты с его изображениями (264, с. 166). Эти свидетельства культа Анубиса в Мероитском царстве позволяют предположить, что почитание его распространилось в Куше и среди местного населения. Был ли он почитаем только в "высших слоях общества", как считает Х. Онаш (210, с. 8), вряд ли можно доказать, как, впрочем, трудно это доказать и в отношении многих других богов (К сожалению, автор не имел возможности ознакомиться с работой Ж. Еллин о почитании Анубиса в Мероитском царстве.). 

Хапи.

Так же как и египтяне, жители Куша поклонялись Хапи, божеству нильской воды. Изображения Хапи в Куше повторяли изображения Хапи в Египте, но, судя по эмблеме на головном уборе, в Куше почитался в основном Хапи Юга. Длинные процессии, состоящие из фигур этого бога, украшали стены многих храмов Куша. На рельефах храмов как особые божества Хапи Севера и Хапи Юга предстают в Эллесиа, Спеосе Тутмоса III. В сопровождающих надписях говорится о том, что они приносят дары Нила (70, t. XXXVIII). 

В Абу-Ода (времени Хоремхеба) бог Нила изображен несущим подношения. В сопровождающей надписи сказано: 

"Слова, сказанные Хапи: "(Я) приношу подношения всякие, прекрасные, чистые для твоего ка, о Амон-Pa, владыка тронов Обеих земель, Тот Шмуна, великий бог, находящийся во главе Верхнего Египта" " (54, t. 9 Е I). 

В данном случае совершенно очевидно, что Хапи находится в подчиненном положении по сравнению с другими божествами, от воли которых, по представлениям египтян, зависел разлив. 

Фигуры Хапи, идущего с подношениями, есть также в Бухене, Вади-эс-Себуа, Абу-Симбеле (43, т. 2, с. 52; 62, с. 102). 

Один из скарабеев времени Тахарки имеет надпись, в которой Тахарка назван "возлюбленным Хапи" (178, с. 38, fig. 2). Как и на аналогичных скарабеях египетских фараонов, фигура Хапи выгравирована рядом с картушем повелителя, но важно подчеркнуть, что от египетской модели Хапи отличают здесь негроидные черты, присущие и самому фараону Тахарке. Следовательно, в данном случае сложение локальной ипостаси прослеживается иконографически (см. также раздел об Осирисе). 

Для храмов греко-римского времени в Куше характерны изображения Нила как бога плодородия (Дендур, его сопровождает Сехет, богиня поля (33, с. 38, 60), Дакка (234, с. 100, 107)). Представлены целые процессии, состоящие из нескольких фигур Нила с сопровождающими надписями. Изображения этих процессий сохранились в Дакке в капелле Аркамани (234, с. 194, t. 71 a). 

В храме Калабша изображено 15 (в другом случае 17) фигур Нила. Судя по надписям, они сопровождали Августа, направлявшегося к Осирису, Мандулису, Исиде. Надписи стандартны и составлены по типу: "Пришел к тебе император Август, о Осирис (или Мандулис, Исида и т.п.)" (94, с. 9-10, 74-78, t. XXII A) (см. также (94, t. XIX B)), где две фигуры Хапи изображены рядом с фигурой императора, идущего к Мандулису. Дары Нила - это, очевидно, те самые подношения, которые император предназначает богам. 

В целом, характеризуя культ Хапи, следует отметить, что в Куше характер его почитания (как бога плодородия) не отличался от египетского, но судя по изображению Хапи на скарабее Тахарки, можно предположить возникновение местного образа Хапи. 

Уретхекау.

Богиня Уретхекау, олицетворяющая магические силы, впервые стала известна в Амаде времени Тутмоса IV. Она изображена львиноголовой и представлена супругой Ра-Хора Горизонта. К сожалению, от сопровождающей надписи сохранились лишь фрагменты (93, с. 164, t. XXXVII). Богиня упоминается и в инвокации из Бухена времени XVIII династии (266, с. 120, № 1435, t. XXV-2). В надписях из Анибы Уретхекау прославляется как "владычица дворца, владычица неба, владычица всех земель" (273, т. 2, № 34) и как богиня страны мертвых (273, т. 2, № 30). 

Уретхекау почиталась и в храмах Рамсеса II: в Дерре (34, с. 27, t. X); в Большом храме Абу-Симбела (182, т. 3, t. 185 c). В надписи на третьем пилоне Малого храма Уретхекау принадлежат слова: "Я даю тебе вечность, в качестве царя Обеих земель" (62, с. 73). Эти слова богини связаны с ее ведущей ролью в церемонии коронации (84, с. 19, 24-25). По всей вероятности, присутствие Уретхекау в важнейших храмах Куша времени египетского владычества обусловлено этой ее функцией. Именно значение Уретхекау в церемонии коронации обусловило, вероятно, ее упоминание в стеле Пианхи, повествующей об избрании его царем. Фраза, на которой обрывается повествование: "всякий правитель, который не сделает от меня дары Уретхекау [...]" (228, с. 91), очевидно, содержала повеление Пианхи совершить церемонии в честь богини, игравшей важную роль в церемонии коронации. Участие Уретхекау в коронации Пианхи позволяет предположить, что эти египетские представления о ней были восприняты в Куше. 

Собек.

Отдельные египетские боги, как об этом свидетельствуют дошедшие до нас надписи, почитались исключительно с египетскими эпитетами. Это позволяет предполагать, что культ их был принесен в Куш египтянами и почитался впоследствии египетской частью населения Куша. 

К таким богам относится, в частности, Собек Шумену. От времени Среднего царства дошло несколько стел, найденных в Куше, где содержатся инвокации Собеку. Судя по количеству дошедших памятников, Собек особенно почитался в Бухене. В крепости Бухен найдены две стелы, предположительно датируемые XIII династией, с упоминанием Собека и Собека-Ра, владыки Шумену (266, с. 5, 8, № 262, 487). 

Ж. Веркуттер, уделявший специальное внимание культу Собека в Куше, справедливо отмечает, что причину появления Собека в Куше следует искать в составе египетских поселенцев, попавших в Куш в результате успешной военной кампании 18-го года правления Сенусерта I. Среди этих людей могли быть выходцы из Шумену, которые принесли с собой культ этого бога. Предположительная датировка стел - время правления Сенусерта III - Аменемхета II (296, с. 67-68). 

В эпоху Нового царства почти нет следов культа этого бога. В Семне он назван среди других богов (68, с. 52-61), в том числе и Хакаура, что позволяет предположительно датировать надпись временем Тутмоса III, установившего в Семне культ Сенусерта III. Собек-Ра Шумену упоминается среди других богов храма Абу-Симбел (298, с. 129). 

В целом сведения о культе Собека Шумену в Куше убеждают в том, что этот бог так и остался божеством египетской части населения Куша, потомков первых переселенцев эпохи Среднего царства. 

Геб.

Культ Геба появляется в Куше во времена XIII династии. Этот бог упоминается в надписях на стелах из Бухена (266, с. 16, № 1111, с. 118-137, с. 22, № 1757). В надписи Тутмоса III из храма Бухен есть фраза "обнимает Геб Нут", которая, согласно комментарию Р. Каминоса, не имеет параллелей. Здесь, очевидно, подразумевается мифологический сюжет, связанный с этими богами (43, т. 1, с. 51). 

Изображение Геба имеется в Сесеби времени Аменхотепа IV (30, с. 149), в Вади-эс-Себуа (95, с. 242), храмах Абу-Симбела (298, с. 129, 137). Трон Геба назван в числе других благодеяний, данных Аспелте (230, с. 42). 

Следы гелиопольского мифа о рождении богов отражены в надписи Птолемея IX в Дакке. Исида названа здесь "дочерью Геба, рожденной Нут" (234, с. 116, t. 46b). В надписи из храма Дебод Август назван "наследником Геба" (232, с. 41). 

Нефтида.

До эпохи Аркамани о Нефтиде нет сведений в храмовых надписях Куша. В надписи из капеллы Аркамани Нефтиде принадлежат слова: 

"Я даю тебе все земли в мире, я даю тебе все вещи, Нефтида, превосходная среди богов. Я даю тебе то, что окружает глаз Атума" (234, с. 260, t. 103). 

Последняя фраза несколько странна и по смыслу и по написанию имени Атума, тем не менее фразу понять иначе невозможно. В капелле Адикаламани в Дебоде легенда, сопровождающая изображение Нефтиды, полностью согласуется с египетским представлением о ней как сестре Осириса и Исиды (232, с. 76, t. 29). 

Неясно, обозначает ли эпитет Нефтиды в надписи Птолемея XIII на Большом пилоне храма Исиды на о-ве Фияе "та, которая находится во главе Та-Сети", - I ном Верхнего Египта или под Та-Сети подразумевается Куш. 

Нехбет.

Богиня Нехбет почиталась в Куше с характерным для нее в Египте эпитетом локальной богини Эль-Каба. Эпитет "белая Эль-Каба" Нехбет имеет в надписи из Эллесиа (время Тутмоса III) (70, t. XXVI). В этом же качестве Нехбет фигурирует в числе богов, изображенных в Каср-Ибриме времени Аменхотепа II (44, с. 64, t. 27). 

Неоднократно изображена Нехбет Эль-Каба в Вади-эс-Себуа времени Рамсеса II (95, с. 145, t. xlIX, с. 162, 236, 187-188, t. LIV B). 

На стеле Тахарки из Кавы 2-8-го года правления "Нехбет, владычица Верхнего Египта" была изображена с Амоном Гемпатона, богом одного из ведущих религиозных центров Куша. 

Нехбет упомянута в капелле Аркамани из Дакки (234, с. 183, 262). В капелле Адикаламани Нехбет изображена вместе с Хором-дитятей. Принадлежащие ей слова подчеркивают главную функцию Нехбет, богини-покровительницы царской власти в Египте (232, с. 78). Появление ее именно в этом качестве в капелле Адикаламани на фоне общих политических событий того периода могло быть обусловлено претензиями этого царя на господство в Египте. 

Нехбет почиталась и в римских храмах Куша. Например, в Калабше (94, с. 22, 146, 158) и в Дендуре, где она имеет эпитеты "белая Эль-Каба" (33, с. 27), а также "владычица города f[image: image200.png]


g" (Wb. I, 576, 7). Этот эпитет впервые зафиксирован для Нехбет при XVIII династии и был характерен для нее в греко-римское время. 

В целом в отношении богини Нехбет следует отметить тесную связь ее с культом фараона, характерную для нее в Куше, как и в Египте. 

Атум.

Культ Атума, древнейшего египетского бога-создателя, нашел отражение в надписях фараонов Тутмоса III и Тутмоса IV из Бухена (43, т. 1, с. 79, t. 95), а также в надписях из Амады (93, с. 171). Атум изображен в Солебе времени Аменхотепа III (153, с. 207, № 24) и Эхнатона (254, т. 1, с. 131). Есть изображения этого бога также в Сесеби времени Эхнатона (30, с. 149). В надписи времени XVIII династии из Кавы сохранилось обращение к "Атуму владыке Обеих земель Гелиополя" (72, т. 1, с. 1 стк. 2). Специальная капелла была отведена Атуму в храме Акша Сети I (236, с. 96). В стеле из Гебел-Баркала, которая по стилю относится ко времени Сети I. упомянут "Атум, владыка Обеих земель Гелиополя" (230, с. 75). 

Широко почитался Атум в храмах Рамсеса II. В храме Дерр он почитался как бог-творец (34, с. 6, t. V-2, fig. I, с. 39, 68, 77, t. XXVII, с. 58, t. XXIX, XXX, fig. 25, с. 62, t. XLVI-2). 

В надписях из Бейт-эль-Вали для Атума характерны те же эпитеты, что и в надписях из храма Дерр (231, с. 24, 26, t. 32, 43). Атум почитался также в Вади-эс-Себуа (95, с. 24, 48, 221, 102, 154, 236). С точки зрения функциональной следует отметить характерные для великих египетских богов-творцов фразы о наделении фараона силой, жизнью, могуществом (95, с. 102, 245). В Абу-Симбеле Атум упомянут в Малом храме (62, с. 70, 75). В Большом храме Абу-Симбела также изображен этот бог (182, т. 3, t. 190 e) (эпоха Рамессидов) (266, с. 111, t. XX-5). 

Важная роль отводилась Атуму и при царях Мероитского царства. В числе других богов, возлюбленным которыми назвал себя Пианхи, был "Атум, владыка Гелиополя" (66, t. B 502). В надписи на стеле Анламани из Кавы Атуму отведена та же роль, что и Амону, а именно предопределение правления царя: 

"[И они (т.е. люди, от которых зависело избрание) сказали его величеству: "Ты] - старший сын Атума, его потомок, правитель земель, первый среди живущих. Он приметил тебя в чреве твоей матери, прежде чем ты появился на свет" " (172, т. 1, с. 46, стк. 5). 

Причина этому - функциональная связь между Амоном, ставшим к тому времени государственным богом Куша, и, следовательно, отцом-создателем правящего царя, и Атумом, который, по представлениям египтян, проникшим также и в Куш, был древнейшим творцом мира и людей. 

На стеле Халиута, гробницу которого достраивал Аспелта, в числе благодеяний, ниспосланных ему богом за его творение, перечислены "время жизни в небе, царство Атума" (229, с. 42). В капелле Аркамани в Дакке Атум и Монту изображены коронующими фараона. Эпитет Атума "(владыка) Обеих земель Гелиополя" (234, с. 211, t. 84 a) сходен с теми, что характерны для храмов Нового царства в Куше. Изображение Атума в капелле Аркамани - дань его уважения богам Египта, стремление показать свою лояльность по отношению к ним, обусловленную его политической программой. 

История развития культа Атума в Куше - один из примеров восприятия египетского бога в "чистом виде", без существенных изменений. Во всяком случае, именно так предстает его образ в сохранившихся источниках. Причина восприятия и сохранения культа Атума заключается в той роли, которую играла в Куше египетская религия, и наличием значительной египетской прослойки населения, которая, собственно, и была носительницей египетских религиозных идей и способствовала их внедрению и распространению в Куше. 

Упуаут.

Местный бог Асиута Упуаут почитался в Куше при египетских фараонах в Большом храме Абу-Симбела времени Рамсеса II (298, с. 129). Он изображен здесь на подставке в сценах ритуального бега, совершаемого Рамсесом II перед Амоном и Мут, с одной стороны, и Хором Горизонта и Уретхекау - с другой (182, т. 3, t. 185, c). Вполне вероятно, что культ его попал в Куш еще во времена Аменхотепа III, в период правления которого царским сыном Куша был Меримес, происходивший из Ассиута, где на одной из стел он изображен поклоняющимся Упуауту (206, с. 326). Позднее, вплоть до греко-римского времени он не упоминается в храмовых надписях из Куша. В надписи Августа из Дебода назван "Упуаут Нижнеегипетский, владыка погребения" (232, с. 35). 

Рененут.

Богиня земного плодородия и пищи Рененут упоминается в надписи из храма Саи времени Аменхотепа II (287, с. 164), а также в надписях из Анибы (273, т. 2, с. 34, № 61). Во всех случаях Рененут имеет эпитет "владычица пищи". В одной из инвокаций Анибы она названа вместе с локальной ипостасью Хора Миама (273, т. 2, с. 34). Как "владычица пищи" эта богиня почиталась и в Абу-Симбеле (298, с. 129; 182, т. 3, t. 188 d). 

Нут.

В эпоху египетских фараонов Нут упоминается в надписи Тутмоса III из Бухена (43, т. 1, с. 49-50, t. 62-61) и в надписи из Вади-эс-Себуа (95, с. 243). Содержание надписи свидетельствует о том, что Нут почиталась здесь в рамках гелиопольского учения. Нут поклонялись и в Абу-Симбеле (298, с. 129). 

Как богиня гелиопольского мифа выступает Нут в надписи Птолемея IX из Дакки. Здесь Исида названа "дочерью Геба, рожденной Нут" (234, с. 116, t. 46). В Калабше времени Августа, Нут имеет эпитет "владычицы Абатона" (94, с. 150, t. XLIX A, B), да и остальные ее эпитеты обычны для богинь Египта. Почитание Нут в Калабше как владычицы Абатона указывает на восприятие в греко-римское время в храмах Северной Нубии культов египетских богов храмов Филе. 

Сет.

В Куше Сет упоминается в спеосе Хоремхеба из Абу-Ода. Здесь назван "Сет Омбоса, владыка земли Верхнего Египта, великий бог, господин неба" (54, t. 4 B 4). Функция Сета как бога грозы, почитавшегося в Египте, нашла отражение в надписи из храма Бейт-эль-Вали: 

"Мы (т.е. кушиты) не знали такого яростного правителя. Он подобен Сету в небе" (231, с. 11, t. 8). 

В храме Дерр Сет изображен вместе с Осирисом, Хором-дитятей и Исидой (34, с. 48, XXXV), что указывает на мифологический сюжет, связанный с этими персонажами. Важно отметить, что в Малом храме Абу-Симбела Сет Омбоса вместе с локальной формой Хора Мех изображены передающими Рамсесу II власть. Изображение Сета сопровождается надписью: 

"Слова, сказанные Сетом Омбосским: "Я возлагаю корону на твою голову, подобно [твоему отцу] Амону Ра" " (62, с. 58, t. XLI). 

Имеющиеся надписи позволяют предположить, что в Куше был воспринят культ верхнеегипетского Сета Омбоса. 

Сефхет-Абуи.

Богиня Сефхет-Абуи, "владычица письма, владычица божественных слов" (93, с. 91), изображена в храме Амада времени Тутмоса III. Здесь фараон и богиня показаны натягивающими веревку над зданием. Эта сцена является частью ритуала сооружения храма (204, с. 133). В храме Дерр Рамсес II изображен получающим символ праздников от Сефхет-Абуи, о чем и говорится в соответствующей надписи (34, с. 57, t. XLIV, fig. 25). 

Сопду.

Локальное божество восточной части Дельты (Сафт-эль-Хенне) Сопду известно в Куше при фараонах XVIII династии. В надписи на статуе Тутмоса III из Калабши фараон назван "возлюбленным Сопду" (118, с. 175). Сопду упомянут в Солебе среди богов храма времени Аменхотепа III (153, с. 203), в инвокаций из Восточной Арминны (265, с. 33, fig. 26). Культ Сопду играл эпизодическую роль; вероятно, что появление его могло быть связано с переселенцами из Восточной Дельты. 

Раит.

Богиня Раит упоминается в стеле из Вади-Хальфы времени XVIII династии, где она названа после Хора Бухена и Хатхор Ибшек (170, № 20775). В надписях из Вади-эс-Себуа и Абу-Симбела она предстает как синкретическое божество Раит-Тауи (95, с. 244) и с эпитетом "владычица Гелиополя" (182, т. 3, t 188)

Иусаас.

Гелиопольская богиня Иусаас почиталась в храмах Рамсеса II: в Герф-Хуссейне (298, 81; 182, т. 3, t. 178 a), в Вади-эс-Себуа (95, с. 86, t. XXIX), в Дерре (34, с. 58, t. XXIX). 

Нехметауи.

Богиня Нехметауи, считавшаяся одной из супруг Тота, почиталась в Дакке, вместе с Тотом она изображена в капелле Аркамани (234, с. 230, t. 89), на рельефе времени Птолемея IX (234, с. 104). Видимо, культ ее проник в Куш вместе с культом Тота. 

Атон.

Изображений и надписей Атона в Куше почти не сохранилось. Имеется лишь стела, найденная в Амаде, где Аменхотеп IV назван " возлюбленным Атоном" (92, с. 123). По мнению А. Блэкмана, один из трех храмов Сесеби был маленьким храмом бога солнца времени Эхнатона (79, с. 74). Следы деятельности Эхнатона имеются в Солебе (254, т. 1, с. 131) и в Табо (192, с. 196). Вполне вероятно, что в соответствующее время там поддерживался культ Атона. 

Наиболее яркое свидетельство распространения в Куше идей, связанных с Атоном - название храма Кавы - Гемпатон. Самые ранние датированные документы из Кавы, где нет, правда, никаких следов культа Атона, относятся ко времени Тутанхамона. Вместе с тем известно, что в Фивах и Амарне храмы, посвященные Атону, носили название "Гемпатон". Это название встречается около 75 раз во фрагментах рельефов, обнаруженных на этой территории (268, с. 59-61, t. X, ХIV). Вполне вероятно, что первоначальный храм в Каве был сооружен по подобию египетских, где почитался Атон, и имел сходное название. Впоследствии, когда культ Атона искоренялся в Египте, храм Гемпатон в Куше мог стать убежищем для подвергавшихся преследованию приверженцев Атона в Египте. 

Банебджеду.

Свидетельством проникновения в Куш религиозных представлений, сложившихся в Дельте, является мендесский бог Банебджеду, изображенный в храме Бухена времени Тутмоса III с эпитетом "живое ба Pa" (43, т. 1, с. 29, t. 33). 

Хепри.

Бог Хепри, хтоническое египетское божество, также известен в Куше. Он изображен вместе с Тутмосом IV и назван "великий бог, находящийся в горизонте неба" (33, с. 141, t. XXXII). 

Маат-Ра.

В Сесеби времени Аменхотепа IV до 6-го года его правления почиталось мужское божество Маат-Ра с эпитетом "владыка Та-Сети". Есть несколько изображений этого бога в Солебе с тем же титулом (30, с. 149, прим. 1). 

Иунит, Амаунет.

Богиня Гермонта Иунит упоминается в надписи Рамсеса II из храма в Дерре (34, с. 65, t. XLVIII2). Характер изображения (богиня обнимает фараона) свидетельствует о стремлении фараона получить в Куше покровительство локальных богов Египта. Тот же смысл имеет и изображение Рамсеса II с богиней Амаунет "владычицей неба и владычицей Обеих земель" в Вади-эс-Себуа (95, с. 170), которая считалась женским дополнением Амона, согласно гермопольскому религиозному учению. 

Сокар.

Бог Сокар упомянут в Бейт-эль-Вали, где Рамсес II назван "возлюбленным Сокаром, находящимся в st (?)" (231, с. 26, t. 32). 

Другие боги.

В Абу-Симбеле Рамсес II изображен вместе с Хершефом главным богом Гераклеополя (62, с. 61). В скальном храме Герф-Хуссейн статуя мемфисского бога Нефертума помещена вместе с Рамсесом II (182, т. 3, t. 178 a). В храме Дерр Рамсес II изображен делающим подношения Нефертуму (34, с. 27, t. XX2). В Дерре Рамсес II изображен также вместе с богиней Мехит (34, с. 70, t. L3), львиноголовой богиней Тиниса, считавшейся супругой бога Оннуриса. В Абу-Симбеле царь и царица воздают почести Tayрт (62, с. 93, t. CVII), богине-гиппопотаму, почитавшейся в Египте в Оксиринхе и Фивах. Рамсес II делает подношения богине Ипет, почитавшейся в Фивах и тесно связанной с Таурт (182, т. 3, t. 188 с). Здесь же, в Большом храме, представлен сокологрловый бог Шепси, "владыка Гермополя" (182, т. 3, t. 188 f), и львиноголовая Менхет, "владычица неба" (182, т. 3, t. 188 g), которая была локальной богиней Эсны. 

Переднеазиатский бог Решеп.

В Куше поклонялись не только исконно египетским богам, но и божествам иноземного (в частности, переднеазиатского) пантеона. На о-ве Саи была найдена часть египетского рельефа с головой лошади. Около головы лошади виден щит (287, с. 155-156, t. XIV a). Судя по сохранившимся знакам надписи, на изображении был представлен Решеп. Действительно, Решеп обычно изображался держащим щит, но не сидящим на лошади. Сидящей же на лошади обычно изображалась богиня Астарта (287, с. 155-156, прим. 48). Поскольку это обломок рельефа, может быть, вместе с Решепом изображена была и Астарта? Эта находка не позволяет сказать более ничего определенного в отношении датировки и характера изображения. Другой рельеф, где изображен именно бог Решеп, был найден в Тошке, находящейся в административном округе Миам. Здесь изображена триада: Хор Миама, обожествленный Сенусерт III и Решеп (205, с. 36, fig. 32). Эпитеты Решепа "великий бог, владыка неба". Под рельефом надпись: "Подношения, которые делает царь всем богам Та-Сети", с просьбой благополучия для Хорнанхта. Симпсон со ссылкой на Грдзелова отмечает, что рельеф следует датировать концом времени правления XVIII династии (265, с. 41). Можно предположить, что культ Решепа (и других (?) азиатских богов) проник в Куш вместе с наемниками или рабами-азиатами, находившимися на службе у египтян. Надпись о передаче храму Бухен пленных (время Рамсеса I), как предполагает К. Китчен (165, с. 213-214), содержит упоминание азиатов. Подобные явления могли иметь место и ранее, после победоносных походов Тутмоса III . Согласно И. Хофманн, почитателями Решена в Куше были азиаты (147, с. 5). Хотя автору настоящей книги и не удалось ознакомиться со специальной работой И. Хофманн, в которой исследуется этот вопрос (см. (147, с. 5)), представляется, что имеющиеся данные о почитании Решепа не позволяют прийти к столь категоричному выводу. Так, Решеп соединен с локальной ипостасью египетского Хора в Куше и обожествленным Сенусертом III, культ которого был введен в Куше. Имя человека, ради которого делаются подношения этим богам, - египетское. Исходя из имеющихся данных, можно предположить, что культ Решепа был принесен в Куш азиатами, но почитался он и египетскими поселенцами (о чем свидетельствует египетское имя) и, возможно, кушитами, так как и кушиты носили часто египетские имена. 

ТРАНСФОРМАЦИЯ КУЛЬТОВ БОГОВ ЕГИПЕТСКОГО ПРОИСХОЖДЕНИЯ

Заканчивая конкретное исследование культов богов египетского происхождения в Куше, необходимо выделить ряд общих черт, характеризующих проникновение и трансформацию их в Куше, а также отметить специфические черты этого процесса. Решающим моментом для оценки степени влияния египетских религиозных идей и конкретных культов богов являются исторические условия их распространения, обусловленность этого процесса политической экспансией Египта в Куш и вытекающими из этого этническими явлениями - переселением египтян. 

Рассматриваемый процесс проникновения, становления и развития культов египетских божеств в Куше включал два этапа. Первый - доходит до эпохи XXV династии, когда результат длительного воздействия Египта на Куш, в том числе и в идеологическом плане, сказался на самом Египте, завоеванном правителями Куша под тем же знаменем религиозной борьбы по повелению Амона и других ведущих египетских богов, под которым в свое время египтяне пришли в Куш. Второй этап - время самостоятельного существования Мероитского царства, когда культ богов египетского происхождения продолжал свое развитие в пантеоне Куша. Почитание некоторых из них было связано с египетскими колонистами, ряд божеств вообще исчез из памятников Куша, другие же приобрели локальные ипостаси. Таким образом, египетские божества в той или иной мере сохранили свое значение в кушитском пантеоне, отчего религия Куша до конца своего существования обнаруживает значительное сходство с египетской религией. 

Культы египетских богов попадают в Куш еще в эпоху Древнего царства. Это культы Хора и Исиды, богов-покровителей района Бухена, а также 

Хатхор, владычицы Имаау. Видимо, уже в это время начинается процесс сложения локальных ипостасей, что знаменует собой начало трансформа 

ции египетских богов в Куше, а возможно и поглощение ими местных культов. 

Эпоха Среднего царства характеризуется началом систематического проникновения и трансформации культов египетских богов в Куше. В это время там появляются культы Амона, Мут, Птаха, Монту, Нейт, Хнума, Сатис и Анукис. 

В эпоху XVIII и ХIХ династий существует уже значительное число локальных ипостасей египетских богов, считавшихся покровителями отдельных религиозных центров, являвшихся опорой египетского владычества в Куше. В это время широко распространяются и внедряются основные элементы египетского религиозного учения, мифологии, насаждаются культы египетских богов в Куше в том виде, в котором они почитались в Египте. В Куше многие египетские божества почитались как боги отдельных поселений Куша и, сохраняя в основном свои египетские черты, воспринимались как божества именно той местности, где они трансформировались, а не как боги Египта. В этом был залог наиболее прочного их внедрения в сознание населения и следовательно возможности для египтян влиять на местное население в идеологическом плане. 

Таким образом, сосуществование и взаимосвязь чисто египетских культов и культов египетских богов в их локальных ипостасях, сложившихся в храмах Куша, сплетение египетских и местных черт в образах богов характеризуют религию Куша периода Нового царства. 

Время самостоятельного развития Мероитского царства в отношении божеств египетского происхождения характеризуется дальнейшим развитием и укреплением локальных ипостасей египетских богов в Куше, которые с течением времени, а главное под влиянием иной политической ситуации (имеется в виду, с одной стороны, отход от Египта, с другой - сохранение политических претензий на господство в нем) все больше приобретают местный колорит (как, например, Амон Напатский, Исида этого периода, Бастет Тарет и др.) и воспринимаются как божества Куша. 

Период самостоятельного существования Мероитского царства включал тот важный этап, когда Египет был завоеван иноземцами и их попытки проникнуть в Куш с целью эксплуатации его природных богатств привели к столкновению Куша с греко-римским Египтом. Объектом спора стали районы Северной Нубии приблизительно до 2-го порога, переходившие из рук в руки. Именно по этой причине Северная Нубия в греко-римское время стала районом взаимодействия различных культурных влияний, в данном случае не только египетских и местных, как это наблюдалось, например, во времена египетского владычества, но и греческих и римских. Период господства иноземцев в этих районах характеризуется возвышением культов исконно египетских в своей основе, но испытавших значительное влияние греко-римской культуры и потому представляющих собой синкретические образы, характерные вообще для культуры эпохи эллинизма. Господствующей в это время становится идеология храмов о-ва Филе, где долгое время проходила граница между Птолемеевским Египтом и Кушем. Удивительное сходство обнаруживают религиозные формулы, относящиеся к богам о-ва Филе, с надписями глубинных районов Куша, что свидетельствует о довольно тесных контактах Куша с греко-римским миром, отразившихся в религиозной сфере. Форпостом этого влияния и районом, где формировалось новое учение, оказалась области Северной Нубии к югу от Филе. Именно религиозная система, сложившаяся в храмах на Этом острове, стала господствующей во всей религиозной системе храмов Северной Нубии данного периода. Стремление кушитов овладеть этими районами, которым они некоторое время не уделяли достаточного внимания (памятники царей Мероитского царства от Аспелты до Настасена не найдены севернее 3-го порога), приведи к усиленному проникновению кушитов на север (эпоха Аркамани, Адикаламани, Текридамани и др.). Цель этого проникновения - экспансия в Египет, об обладании которым цари Куша не переставали мечтать, называя себя по-прежнему царями Верхнего и Нижнего Египта. Продвижение их на север ведет к возрождению в Северной Нубии локальных культов, что соответствовало историческим традициям, сложившимся здесь в предшествующие времена, и характеру развития культов египетских божеств в Куше в целом. Вместе с тем возрастает роль египетских божеств, не претерпевших локальных изменений, как покровителей кушитских царей на завоевание Египта. Словом, ход развития религии в этот период внешне подобен процессу, характерному для более раннего времени, с тем лишь отличием, что в этом процессе взаимосвязаны египетская религия, сама испытывающая влияние Греции и Рима, и религия кушитская, прошедшая к этому времени в своем развитии длительный этап, религия, в которой сплелись и местные культы и ипостаси египетских богов, принявших локальную форму и новые черты под влиянием местных условий. Таким образом, религия Северной Нубии греко-римского времени складывалась под влиянием многочисленных факторов, а сам район, в том числе и по своему Географическому положению, приобрел важнейшее значение как в политическом, так и в религиозном плане, о чем свидетельствуют многочисленные паломничества к Исиде о-ва Филе, совершаемые представителями различных народов как севера, так и юга независимо от того, в чьих руках находился политически этот район. 

Таков исторический ход трансформации культов египетских богов в Куше, обусловленный целым рядом политических факторов. Как конкретно видоизменялся характер этих культов? Абстрагируясь от временного принципа, общее направление и периодизация которого были показаны выше и в общей форме, и на конкретных примерах, следует остановиться на путях проникновения египетской религии в Куш и ее трансформации. Прежде всего следует отметить прямое заимствование и образование локальных ипостасей богов - процессы, которые были тесно взаимосвязаны, отчего рассмотрение их по отдельности выглядит несколько искусственным, но для оценки характера влияния и изменения египетской религии в Куше это необходимо. 

Под прямым заимствованием подразумевается прежде всего распространение в Куше культов египетских богов в том виде, в котором они почитались в Египте. В определенной мере это относится ко всем богам египетского происхождения, так как прежде всего они попадали в Куш именно в таком облике, а уж затем претерпевали локальные изменения. Вместе с тем степень этих изменений в отношении отдельных египетских богов была различна. Кроме того, целый ряд египетских божеств так и не подвергся этим изменениям и всегда почитался в Куше в чисто египетском облике и с эпитетами, характерными для них в Египте. Это относится, например, к Атуму, Хонсу и другим богам. Следует отметить не только заимствование культов отдельных египетских божеств, но влияние различных элементов египетского религиозного учения, господствующих религиозных систем, отдельных мифологических сюжетов. В Куше было распространено гелиопольское учение с характерными для него божественными парами, гермопольское и мемфисское. Вместе с тем укрепление позиций в Куше при фараонах XVIII династии привело к распространению и даже насаждению в Куше фиванской религиозной системы, к резкому возвеличению фиванской триады - Амон, Мут, Хонсу, а также основных ее положений о роли Амона в избрании царя, о предопределении характера власти, доктрины о всемогуществе Амона, возвеличивающей его над остальными богами. 

Распространение в Куше различных сюжетов, связанных с Исидой и Хором (статуэтки Исиды, кормящей Хора; изображение Хора на крокодилах и т.д.), свидетельствует о проникновении и восприятии в Куше одного из наиболее распространенных египетских мифов о борьбе Хора и Сета, чудесном рождении Хора и т.д., что было связано и с представлениями о фараоне как живом воплощении Хора. Эти представления в полной мере нашли свое отражение в Куше, цари которого, насколько известно по дошедшим до нас памятникам, всегда сохраняли полную титулатуру египетского фараона и, в том числе имена Хора. 

Большинство культов египетских богов, трансформируясь в Куше, претерпели определенные изменения, приспособившись к местным условиям. Несмотря на длительное воздействие Египта, для экономики и общественного строя Куша были характерны свои, специфические особенности, выражавшиеся, в частности, в большой замкнутости отдельных этнических и хозяйственных общностей в силу естественных географических условий. По всей вероятности, именно этими обстоятельствами объясняется обилие локальных ипостасей богов в Куше. Сама по себе идея связи бога в Куше с храмом, в котором он почитался, не уникальна. И в Египте, и в других странах Древнего Востока боги также считались владыками определенных храмов. Но в данном случае важно, что владыками храмов Куша становились иноземные (египетские) боги, и это, в свою очередь, было одним из условий их последующей трансформации в местных богов Куша. Кроме того, что этот процесс был обусловлен природными особенностями страны, следует отметить тот важнейший факт, что наиболее распространенные локальные формы божеств, в частности имеются в виду ипостаси Хора, возникали как покровители определенных административных районов, центры которых являлись форпостом египетской власти в Куше. 

Несмотря на это, неверным было бы сводить уровень сложившейся религии только к наличию локальных ипостасей. В Куше несмотря на обилие локальных ипостасей, государственным богом был Амон Напатский. Между ним и другими важнейшими ипостасями Амона (Гемпатона и Пнубса) существовала определенная иерархия, остальные формы Амона имели узколокальное значение. Среди многочисленных ипостасей Хора ведущая роль отводилась Хору Бухена, что было связано со значением поселения и храма Бухен в системе администрации Северной Нубии. Таким образом, наличие локальных ипостасей, обусловленное социально-экономическими факторами, не остановило стадиального хода развития религиозной идеологии, которая, находясь на службе государственных интересов, приобрела необходимые нужному уровню формы, превратив одного из локальных богов в общегосударственного и сложив при этом определенную систему взаимоотношений внутри. 

Трансформация культов египетских богов в Куше не ограничивалась только соединением их египетских локальных эпитетов с местными или просто объявлением египетских богов богами отдельных поселений Куша, приспособлением египетских религиозных сюжетов к местным условиям, как, например, известной легенды о глазе Хора в отношении Хора Бухена. Попав в Куш, египетские боги приобретали местные черты, не свойственные им в силу тех или иных причин в Египте. Таково, например, сопоставление Амона со львом в Гемпатоне эпохи XVIII династии, которое К. де Вит, крупнейший знаток культа львиного бога в Египте, назвал уникальным явлением (58, с. 216). Культ государственного бога Амона, оказывается теснейшим образом связан с царем, что отражается в тронных именах властелинов Куша, где имя Амона становится необходимым дополнением для правящего избранника, причем этот элемент сосуществует с общей египетской концепцией пятичленной титулатуры и характерных для нее богов. Меняется характер египетской богини Исиды в связи с возрастающей ролью царицы-матери в Куше, культ ее приобретает ведущее значение. В определенное время она становится богиней войны. 

И, наконец, еще один любопытный факт. Выполнение локальными ипостасями египетских богов в Куше важнейших функций признавалось египетскими фараонами. Так, Хор Бухена и Хор Баки представлены коронующими Тутмоса III. К Хору Бухена Тутмос III обращается с молитвой об успехе в его военных мероприятиях не только в Куше, но и за его пределами. Этот факт свидетельствует о тесной взаимосвязи складывающейся религии Куша с ее египетским прототипом и наличии функционального сходства локальных богов Куша, воспринятых местным населением, с их египетскими сородичами. 

В целом же, как отмечалось, для эпохи египетского владычества в Куше становится характерным сочетание поклонения местным богам, образованным путем трансформации египетских богов на местной почве, с почитанием их в чисто египетском облике. В дальнейшем происходит все более прочное вживание этих образов в складывающуюся религию нового государства, где они занимают соответствующее место уже как божества Куша. 

Длительный период господства египтян и идеологического воздействия их системы сказались, и на представлениях кушитов о божестве. Судить об этом, правда можно лишь по дошедшим до нас изображениям в храмах: мы ничего не знаем и не узнаем о том, каков был характер неофициальной религии Куша и была ли она вообще. Вместе с тем именно религиозная идеология главных храмов определила в конечном счете степень развития религиозного сознания. Бог предстал перед жителями Куша в том облике, в котором принесли его египтяне, в той канонической форме изображения, которая сложилась к тому времени в Египте с характерными для него атрибутами - знаками жизни, приставным хвостом, зооморфными и антроморфными чертами. Вместе с образом египетского бога В Куше распространились ритуалы, с ним связанные. Это прежде всего египетский каждодневный ритуал служения богу, связанный с кормлением, воскурением, возлиянием и очищением статуи бога, ритуальный бег с особыми символами, исполняемый фараоном перед изображением божества, ритуалы воздвижения храма и передачи его владельцу, т.е. богу этого храма. Тем не менее на эти традиционные образы накладывались местные черты. Проявляется это в характерном головном уборе Амона Гемпатона, не имеющем аналогии в Египте, различии шейных украшений ипостасей Хора Северной Нубии и, наконец, изменения с течением времени пропорций канона изображения египетских богов в Куше. Об этом свидетельствуют негроидные черты в изображении Осириса и Хапи. Кроме того, отдельные изменения были отмечены путем точных обмеров и вычисления пропорций отдельных изображений египетских богов храма Мусавварат-эс-Суфра, в облике которых также отмечается негроидность (17, с. 151-157, 161-162). На счет местных особенностей следует отнести и ритуальные шествия статуй богов, в частности Амона, вокруг храмов, описанные в текстах стел царей Куша по их прибытии в Гемпатон и у Диодора, происходившие при стечении всего народа, которому затем объявлялась воля бога. Этот ритуал, безусловно, отражает особенности государственного строя Куша с пережиточно сохранившимися формами участия населения в избрании и решениях царя. 

Проводниками египетского влияния на местное население служили храмы, основанные египтянами на завоеванной ими территории Куша. Многие из них находились в административных центрах областей, на которые была поделена завоеванная территория (например, Бухен, Аниба), некоторые, например, Бейт-эль-Вали, располагались в местности, где не обнаружено жилых построек и потому назначение его и причины строительства иные. Отдельные храмы, не связанные своим происхождением с центрами власти египтян в Куше, сооружались как проводники египетского идеологического воздействия, например Амада - наиболее египтизированный храм среди других сооружений египтян в Куше, в значительной степени это относится и к другим храмам, в особенности времени Рамсеса II - Вади-эс-Себуа, Дерр. Вместе с тем в египетских храмах времени Нового царства и в последующих сооружениях Мероитских царей в южных и северных областях Куша довольно четко можно проследить особенность, характерную для почитания египетских богов в Куше, - это соединение их в большинстве случаев с богиней Сатис. Иногда в качестве супруги главных богов выступают Хатхор Ибшек или Анукис. Так, в храмах времени XVIII династии в Куше можно наблюдать следующую картину: 

Эллесиа - Хор Миама + Сатис 

Хор Бухена + Хатхор Ибшек 

Каср-Ибрим - Хор Миама + Хатхор Ибшек 

Хор Миама + Сатис 

Амон + Сатис 

Амада - Амон + Сатис 

Бухен - Амон + Анукис 

Хор Бухена + Сатис или Анукис 

Фарас - Хор Бухена + Хатхор Ибшек 

(XVIII-XIX дин.) 

Гемпатон - Амон + Анукнс 

Период Рамессидов, как уже отмечалось, характерен преобладанием египетского религиозного учения, в частности, это отчетливо видно на примере храма Дерр, где вопреки сложившейся при, XVIII династии тенденции сопоставления Амона и Сатис почитались члены Фиванской триады Амон и Мут. Подобную же ситуацию можно наблюдать и в более поздний период. Так, в Мусавварат-эс-Суфра почитались Амон и Сатис, а в храме Мероэ - Амон и Мут. 

Наблюдая эту своеобразную картину религиозной географии и отмечая длительное сосуществование египетской религии в "чистом виде" с видоизменившимися на местной почве образами, неизбежно приходится пытаться ответить на вопрос: почему египетская религия не исчезает с утратой связей Куша с Египтом и почему в период самостоятельного существования Мероитского царства сохраняется значение египетских культов в общей религиозной системе? Отдавая должное в этом вопросе силе традиции и результатам длительного идеологического влияния египтян на систему религиозных взглядов в Куше, следует отвести важное место этническим проблемам, а именно вопросу о том, кто являлся носителем этих верований. 

Результаты исследования культов богов египетского происхождения, почитавшихся в Куше, показывают, что наряду с фиванским религиозным учением, являющимся общегосударственным в Египте, гелиопольской, гермопольской или мемфисской системами, наиболее широко распространенными по всему Египту, в Куш проникли религиозные представления, характерные для отдельных областей и даже поселений Египта, имевших узколокальный характер. Причину их проникновения в Куш в ряде случаев можно объяснить тем, что выходцы из этих областей Египта по тем или иным причинам переселились в Куш. Эти моменты уже отмечались в литературе в отношении культа Бастет, введенного в Куше царским сыном Хори, и культа Собека Шумену (но не Шедет), принесенного египетскими переселенцами. Данные примеры можно значительно увеличить. Так, появление в Куше Исиды Коптосской, матери Мина, Сета Омбоса, Бастет, Амона-Pa Хефау, Упуаута, бога Асиута, Сопду, бога Сафт-эль-Хене, Банебджеду из Мендеса, Мехит Тиниса, Шепси Гермополя, Менхет Эсны объясняется тем, что культы их были принесены в Куш выходцами из этих районов Египта. Эти переселенцы могли быть людьми, занимавшими административные должности в Куше и переселившимися туда вместе со своими семьями, потомки которых навсегда остались жить в Куше, но могли быть и просто беженцами из Египта, которые по тем или иным причинам оставили эту страну. И в том и в другом случае рассматриваемые нами этнические процессы оказываются обусловленными социально. Свидетельством того, что Куш в течение ряда столетий являлся убежищем для различного рода беглецов из Египта, служит название поселения Гемпатон - "местонахождение Атона". Заслуживает внимания и тот факт, что в XX в. в Южной Эфиопии был записан текст гимна Атону (4, с. 61-63), который мог быть принесен туда выходцами из Куша, сохранившими, вероятнее всего, в Гемпатоне неофициальное поклонение этому запрещенному в Египте богу. Известная история сембритов, недовольных своим положением при египетском царе и ушедших в Куш, - еще один яркий пример того, что именно Куш считался местом убежища для различных людей из Египта. Появление в Куше культов богов азиатского происхождения также объясняется, на наш взгляд, составом переселенцев. 

Длительное влияние египетской религии и насаждение египтянами основ своего религиозного учения оказало значительное воздействие на идеологическое обоснование процесса становления государства в Куше после утраты египтянами власти над этой страной. При этом воспринятые в Куше основные моменты египетских религиозных представлений получали в ряде случаев более законченное или дальнейшее развитие в соответствии с местными особенностями Куша и потребностями складывающегося государства. Идея об Амоне, культ которого носил в Египте общегосударственный характер, получает свое окончательное оформление в образе Амона Напатского - государственного бога Куша, вокруг которого концентрировались все основные идеи, связанные с характером царской власти, и значение которого сохранялось во все периоды существования Мероитского царства как бога, избирающего царя и предопределяющего его власть. Идея теогамии, пришедшая в Куш также из Египта, получает здесь значительно большее распространение в связи с особенностями выбора царя из числа имеющихся претендентов на престол и становится необходимой и обязательной принадлежностью биографии избранного властелина. По тем же причинам значительно возрастает роль оракула Амона и различного рода пророчеств, связанных с избранием царя (сон, видения, обращение к мудрецам-толкователям). В связи с различными ограничениями власти царя в Куше в силу особенностей государственного устройства значительно возрастет роль бога (в частности Амона, соответственно и его жречества), избирающего царя и дающего власть царю. Эти обстоятельства заставляли возвеличивать именно данный культ бога, так как решающее слово при преодолении многочисленных ограничений оставалось за ним. Отсюда и почитание Амона Напатского именно как государственного бога Куша. 

Иная особенность государственного строя Куша, а именно положение царицы-матери, обусловливало и особое положение Исиды и ее роль как покровительницы царской власти. С течением времени значение ее возрастает настолько, что культ Исиды становится ведущим и является объектом паломничества для мероитов. 

Таким образом, первоначально политические цели - достижение господства Египта в Куше - в идеологической сфере проявлялись в соединении местных и египетских черт в религии, сосуществовании египетских и локальных форм культа богов египетского происхождения, придании египетским богам функций владык Куша как следствие завоевательной политики Египта. Образование локальных ипостасей богов по замыслу египтян должно было служить форпостом египетского влияния в административных центрах, созданных египтянами в Куше. Однако само по себе дробление на местные ипостаси отвечало религиозным потребностям местного населения и вскоре культы египетских богов, попавшие в Куш, были восприняты как местные, а образование локальных ипостасей стало основной чертой религиозных верований Куша и местной традицией. Именно это восприятие египетских богов в несколько измененном сообразно местным особенностям виде и просто без изменения стало в дальнейшем одним из факторов, обусловивших успех политики Куша в Египте при XXV династии и впоследствии, при Аркамани и других правителях Куша. Результаты идеологического влияния египтян оказали обратное воздействие. Процессы, связанные со взаимодействием культур, происходившие в Куше, в результате которых на основе египетской была создана религия, служившая целям нового государства, были следствием политических целей, преследуемых экспансией Египта на юг, но органически стали с течением времени местной традицией. 

ГЛАВА II МЕСТНЫЕ БОГИ КУША

ДЕДУН

Наиболее ранние египетские тексты упоминают лишь одного из богов Куша - Дедуна, который известен также по источникам последующих эпох вплоть до периода римского господства. 

Согласно К. Онашу (210, с. 2), остается неясным, считать ли бога Дедуна египетским по происхождению или кушитским богом. И. Хофманн полагает, что "Дедун принадлежит обоим мирам" (147, с. 1). 

Каким же предстает бог по дошедшим до нас памятникам? 

Тексты Пирамид.

Самые ранние надписи, в которых встречается бог Дедун, относятся ко времени правления царей VI династии Пепи I, Меренра и Пепи II (Во всех работах, так или иначе касающихся культа Дедуна, Тексты Пирамид этих фараонов считаются первыми из известных источников, где о нем идет речь. Исключение представляет монография Мерсера (193, с. 224), который относит первое упоминание о Дедуне ко времени царя Мины. У Питри, на которого ссылается Мерсер, упоминается царь dn (214, с. 1, 5), но нет оснований для отождествления его с ddwn. Неверно также заключение С. Мерсера о том, что Дедун считался богом войны (193, с. 224). Неправомерна и предложенная Зете идентификация ливийского бога [image: image201.png]


s с Дедуном на основании текстов гробницы Сахура (260, т. 2, с, 83), на что указывает Готье (89, с. 2).). В надписях пирамид этих трех фараонов имеется идентичный текст, где бог Дедун упоминается в связи с благовониями: "Благовоние Дедуна, дитяти Верхнего Египта (Перевод "дитя Юга", предложенный Готье (89, с. 3), неточен. Готье ставит в с воей транскрипции вместо знака sm[image: image202.png]


 обозначавшего Верхний Египет, знак rsj "южный". Между тем в издании Текстов Пирамид Зете (258) ясно виден знак sm[image: image203.png]


. Данное выражение следует поэтому читать "дитя Верхнего Египта". См. (75, Pyr. 803, 1017; 162, с. 85; 261; с. 18).), вышедшего из Та-Сети, направлено к тебе, дает он тебе ладан, которым окуривают там богов" (258, Pyr. 803, c-d) (О связи Дедуна с благовониями, доставляемыми из Куша, см. также (65, с. 16-17), где процитирован этот отрывок с соответствующим комментарием.). Подобный текст содержится в Пирамиде 1017 a-b тех же фараонов (258, Pyr. 1718 а-b). По-видимому, аналогичная фраза имеется в тексте Пепи II, от которой сохранились лишь слова: "Благовоние Дедуна направлено к тебе [...]". 

В этих отрывках, а также в других строках Текстов Пирамид (258, Pyr. 803, 994-995, 1017, 1476) в иероглифическом написании имени Дедуна присутствует детерминатив птицы (В Pyr. 803, 1017, 1476 Меренра детерминативом Дедуна служит знак [image: image204.png]


. Варианты перевода цитируемых отрывков см. (89, с. 5 прим. 2). О значении этого детерминатива см. (12, с. 193).). Очевидно, это написание, а также наличие знака сокола на подставке послужило основанием для ряда исследователей считать Дедуна ипостасью Хора в Куше (24, с. 104; 163, с. 353). С подобным определением нельзя согласиться. Уже в процитированном отрывке из Текстов Пирамид, где говорится об этом божестве, ничто не позволяет рассматривать Дедуна как Хора. Если принять Дедуна за действительную ипостась Хора, то останется неясным, откуда он мог получить собственное культовое имя, ведь многочисленные ипостаси Хора в Куше (см. выше) образовались путем прибавления к его имени локального топонима. Однако функциональная связь между Дедуном и Хором, очевидно, существовала, поскольку в других строках Дедун упоминается вместе с богами, окружающими умершего фараона Пепи I: 

"Места Хора, места Сета, поля Иару, восхваляют они этого Пепи-Дуау, Иахес, находящийся во главе (hntj) земли Верхнего Египта, Дедун, находящийся во главе Та-Сети, Сопду, который (находится) под твоими деревьями ksbt. Поддерживают они лестницу для этого Пепи" (258, Pyr. 994-995). 

Этот отрывок, как отметил Готье, представляет собой вариант древней легенды, согласно которой Осирис использовал лестницу, чтобы подняться в небо. Эту лестницу поддерживали его сыновья Хор и Сет (89, с. 6). Сам по себе факт отражения легенды в погребальной надписи фараонов VI династии вряд ли вызовет удивление, но интересно, что роль Хора и Сета здесь играют боги иноземного происхождения. В другом тексте умершие фараоны Пепи I и Меренра прямо отождествляются с этими богами: 

"Пепи - это Иахес, находящийся во главе земли Верхнего Египта, Пепи - это Дедун, находящийся во главе Та-Сети, Пепи - это Сопду, который под деревьями ksbt" (258, Pyr. 1476 а-с), 

в чем Фирхов справедливо видит желание властелина показать свое тождество с малоизвестными богами отдаленных районов страны (77, с. 148). В связи с ролью Дедуна в погребальном ритуале благовония, приносимые им, получают особое, обрядовое назначение (О сакральном значениям ладана в связи с культом Амона см. (31, с. 72-74). Упоминаются также благовония, которые приносит Дедун.). 

Значение, которое приобретает Дедун в погребальном ритуале египетских фараонов, позволяет предполагать, что именно со времени VI династии это божество было включено в египетский пантеон. Следует обратить внимание, что Дедун был включен в наиболее сокровенные египетские религиозные заклинания - Тексты Пирамид, где упоминаются далеко не все египетские боги. Однако представляется, что это не является основанием для отрицания происхождения Дедуна из страны Куш. Ведь Дедун появляется в Текстах Пирамид только тех фараонов, которые впервые подчинили северные районы Куша. Подобное действие скорее всего было политическим актом, целью которого являлось укрепление египетского влияния в Северной Нубии. Сам же Дедун назван богом Та-Сети, т.е. Куша. 

Среднее царство.

К эпохе Среднего царства относится сооружение храма Семны, главного культового центра Дедуна, который был воздвигнут Сенусертом III после победной кампании, завершившейся присоединением к Египту районов до 2-го порога. От, первоначального храма остались лишь руины, на месте которых еще Тутмосом I было выстроено маленькое святилище. Вскоре оно было заменено прекрасным песчаниковым храмом, сохранившимся в хорошем состоянии до наших дней (46, с. 82). В храме почиталась триада - Хнум, Дедун и обожествленный фараон Сенусерт III. Гардинер считал, что Дедун был главным божеством Семны (81, с. 188). Почитание египетского и кушитского божеств в одном храме было, как замечает Готье (89, с. 8), ловким политическим маневром, в результате которого Дедун выдвинулся на первое место. Появление Хнума, бога Элефантины, вместе с местным богом Дедуном подтверждает политический смысл предприятия Сенусерта III. 

От эпохи Среднего царства в храме Семны сохранились лишь две надписи. Одна из них, высеченная на гранитной стеле, представляет собой формулу htp di nsw, обращенную к различным богам, в том числе и к Дедуну, находящемуся во главе Та-Сети, ради благополучия начальника сотни Амени, рожденного Икаи (68, с. 53, Room 147, fig. 3). 

Другая надпись, найденная в руинах храма Семны, на статуэтке сидящего царя свидетельствует о роли Дедуна как покровителя фараонам (299, с. 291; 81, с. 10; 293, с. 227). Так, эпитет ("возлюбленный Дедуном, находящимся во главе Та-Сети") непосредственно следует за картушем с именем Угафа (Готье полагает, что эта статуэтка была посвящена Угафом богу Дедуну (83, с. 10).). Аналогична по структуре надпись, которая сохранилась на женской статуэтке: "Царица и мать [царя] Нбухотепти [возлюбленная] Дедуном" (68, с. 28, Room LVII). Как полагает Данхем, речь идет о матери одного из Себекхотепов XIII династии, на скарабеях которых выгравирован титул матери царя (68, с. 343-344). Эта надпись представляет собой один из наиболее ранних примеров возвеличения матери египетского фараона в Куше. В эпоху Нового царства женам фараона посвящались в Куше целые храмы (например, в Седеинге, Абу-Симбеле). 

Пожалуй, не меньший интерес представляют собой надписи на скалах Семны. Одна из них (Большую помощь в истолковании надписи оказал автору этой книги проф. Р.А. Каминос.), построенная по типу инвокации htp di nsw, обращена к Дедуну, находящемуся во главе Та-Сети и к Хнуму, противостоящему лукам, с просьбой обеспечить ритуальные подношения для ка (Восстановлено Г. Рейснером (68, с. 134).) начальника области Амени, рожденного Небетитеф (68, с. 134). Текст сопровождается изображением человека, выписанного во весь рост между двумя вертикальными строками надписей. Как считает Р. Каминос, это сам Амени. 

Другая надпись на скале в Семне также обращена к Дедуну, очевидно, с целью получения покровительства для души чиновника по имени Иуфни (Имя чиновника читается по изд. Д. Данхема, Ж. Янсена (68, с. 136, t. 95 b, RIS 21; 182, T. 2, t. 136 e). Перевод надписи сделан по тому же изданию (68, с. 136), которое в ряде случаев существенно отличается от публикации Лепсиуса.) 

"О чиновник всякий и те, которые проходят мимо камня этого. Любите вы, восхваляйте вы богов ваших городских. Приходите вы в мире в дома ваши. Говорите вы: "Подношения, которые делает царь Дедуну, первому Та-Сети, Хору(?) в небе, слугам его (?) и царю Верхнего и Нижнего Египта Хакаура правогласному, чтобы дали они ритуальные подношения из хлеба, пива, скота, птицы, ладана, масла и вещей всяких прекрасных и чистых для ка sm sw[...] Иуфни, рожденного Ии правогласной" " (68, с. 136, t. 95b, RIS 21). 

И, наконец, третья надпись на скале в Семне посвящена Дедуну чиновником [image: image205.png]
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 - (сотрапезником правителя) по имени Ии (68, RIS 22, t. 95 b; 182, Text V, с. 203). 

Эти посвятительные надписи Дедуну, выгравированные от имени царя или различных местных чиновников с целью получения покровительства от бога, содержащие просто обращение к проходящему мимо, свидетельствуют о широком распространении культа Дедуна в этом районе. Можно без преувеличения считать Дедуна этой эпохи локальным богом Семны. Включение его в царскую титулатуру, царские посвящения и жертвоприношения ему, сопоставление царицы-матери с Дедуном свидетельствуют о почитании его как бога-творца. Его функция, связанная с принесением благовоний, в том виде, в каком ее позволяют восстановить Тексты Пирамид, не находит отражения в надписях Среднего царства. Попав в египетский пантеон в эпоху VI династии как носитель благовоний, доставляемых из Куша, Дедун, по-видимому, постепенно получает черты, свойственные традиционным египетским богам, что становится еще более отчетливо видно на примерах памятников Нового царства. В своей новой, египтизированной форме Дедун был возвращен в Куш Сенусертом III, где вместе с египетским Хнумом появился в пограничной с независимым Кушем области в роли покровителя египетского фараона. Это обстоятельство заставляет предположить, что в таком виде культ Дедуна в какой-то мере насаждался искусственно. 

Новое царство.

Дедун появляется в надписи на статуе царского сына Куша Тури при фараоне Яхмосе. В надписи сказано: "Царские подношения Осирису, находящемуся во главе западных, Дедуну, находящемуся во главе Та-Сети, чтобы дали они блеск в небесах, власть на земле и оправдание в потустороннем мире, входя и выходя, как он, не останавливаясь перед дверьми Дуат, для ка царского сына и начальника южных стран при Яхмосе по имени Тури" (121, с. 211). 

Судя по содержанию надписи, Дедун почитался как бог мертвых, соединяясь в этом качестве с египетским Осирисом (Показательна также надпись в некрополе Солеба, относящаяся ко времени Нового царства, где говорится: "подношения, которые делает царь Осирису-Дедуну, находящемуся во главе западных" (225, т. 2, с. 228-229).). Вероятно, включение его в число богов, упоминавшихся в заупокойных текстах египетских фараонов эпохи Древнего царства, предопределило его назначение как бога мертвых. Следовательно, развитие культа Дедуна наряду с приданием ему функций бога-творца шло также по линии сопоставления его с Осирисом и передачи ему таким образом функции бога потустороннего мира. 

Следы культа Дедуна наблюдаются и в эпоху правления Аменхотепа I. Согласно Ж. Веркуттеру, титул "возлюбленный Дедуном" имеет Аменхотеп I в надписи, обнаруженной на о-ве Саи. Однако иероглифический текст им не приводится (290, с. 79, col. B). 

Семна.

При Тутмосе III был реконструирован храм в Семне. Но еще раньше, в эпоху Тутмоса и, здесь уже поклонялись Дедуну. Об этом свидетельствует изображение Тутмоса и, делающего подношения богу Дедуну (65, t. 84 А). От надписи сохранились следующие слова: 

"[Де]дун, находящийся во главе Та-Сети, великий бог, господин неба; Царь Верхнего и Нижнего Египта [image: image207.png]
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 сын Ра, Тутмос, прекрасный в появлении, которому дана жизнь, процветание и здоровье, подобно Ра, навечно. Да будет он во главе живущих (в) k[image: image210.png]


s" (Очевидно, имеется в виду Куш. Текст надписи не издан. Цитируется перевод по изданию Д. Данхема и Ж. Янсена.). 

Две надписи на внешней южной стене храма Тутмоса III сообщают о том, что фараон Менхепперра (Тутмос III) восстанавливает и посвящает этот храм Дедуну и Хакаура (Сенусерту III), за что бог благодарит его (182, т. 3, t. 47 а) (см. также (182, т. 3, t. 54 a)). В надписи на левом портале храма говорится о посвящении храма Дедуну (182, т. 3, t. 54 с; 182, с. 815), в надписи на рельефе внешней западной стены - обращение Дедуна к фараону со словами благодарности за построенный храм (не говорится, кому он посвящен) (182, т, 3, t. 52 a), однако, другая надпись содержит речь Дедуна, в которой он благодарит фараона за памятник, построенный обожествленному Сенусерту III. 

"Слова, сказанные Дедуном, первым Та-Сети: "(Мой) сын, возлюбленный тела (моего), прекрасный бог, господин Обеих земель Менхепперра, построил он памятник свой для царя Верхнего и Нижнего Египта Хакаура, [для богов] всяких Та-Сети, [делая для] них храм [из] белого камня, прекрасного и прочного, он сделал (его) для них, чтобы дали (они) жизнь навечно" " (282, с. 816). 

Эпиграфическая экспедиция в Семну 1961 года подтвердила точность воспроизведения этой надписи у Зете (59, с. 142). 

Содержание этой, а также других подобных надписей (182, т. 3, t. 508; 282, с. 817) (см. также (282, с. 202; 182, т. 3, t. 49 a) позволяет сделать вывод, что Дедун покровительствовал упрочению культа обожествленного Сенусерта III в Семне. Тот факт, что фараон получает благословение именно Дедуна, свидетельствует о тонкой политике Тутмоса III, сумевшего в том числе и при поддержке Дедуна ввести в Куше культ своего знаменитого предка, покорившего северные районы этой страны. 

Приведенные изображения и надписи позволяют считать Дедуна главным богом Семны, который почитался как бог-творец с характерными для таких богов в Египте эпитетами, а также неизменным титулом "находящийся во главе Та-Сети" (182, т. 3, t. 49 b) (см. также (182, т. 3, t. 54 с, 50 b, 55 а, 56 b)). О том, что он был верховным божеством храма, свидетельствуют также надписи на западной стене, где говорится о том, что для Дедуна выстроен храм больше, чем для любого бога: 

"Построил я дом его (т.е. отца Дедуна) навечно, соответственно величию его больше, чем для бога всякого, чтобы дал он (мне) жизнь, прочность и могущество всякое, подобно Ра, навечно" (182, т. 3, t. 52 b; 282, с. 197). 

Ритуал служения Дедуну, Хнуму и Хакаура был построен по египетскому образцу. Об этом свидетельствуют надписи, где перечисляются подношения этим богам (199, т. 3; t. 48 b, 51 b). 

Большая надпись Тутмоса III говорит о жертвоприношениях Дедуну в дни особых торжеств, посвященных ему и Хнуму в Семне. По содержанию этой надписи А. Готье составил календарь праздников (89, с. 20), посвященных Дедуну. Согласно его мнению, они отмечались в начале нового года, в начале второго сезона года, в 21-й день, четвертого месяца второго сезона, который был одновременно годовщиной окончания покорения районов до 2-го порога Сенусертом III в 16-й год его правления, в первый месяц пахонс, в котором Брестед видит празднование по поводу коронации Тутмоса III (38, т. 2, с. 71, прим. d). Как следует из перечня празднеств в честь Дедуна, они отмечались по египетскому календарю и в связи с особыми датами египтян (победа над Кушем, коронация фараона), да и подношения ему не отличались от других подношений египетским богам. В связи с этим представляется справедливым мнение А. Готье, что Дедун занимал в эту эпоху такое же положение и обладал той же властью, как боги чисто египетского происхождения - Ра, Хор, Амон (89, с. 17). 

Это подтверждает также рельеф с надписью "царское выхождение в мире в храме Дедуна", где представлен Тутмос III, который направляется к Дедуну в сопровождении египетских богов Исиды и Манту. Обращаясь к фараону, Дедун говорит: 

"О сын наш, возлюбленный тела (нашего), Тутмос, соверши же ты выхождение к нам, к храму; [открываются] дороги, о твое величество, к трону великому, чтобы увидел [ты] отца [твоего] (Готье опровергает мнение Зете о том, что под словами "отец твой" подразумевается не Дедун, а фиванский Амон (89, с. 21), приводя в качестве доказательства аналогичную по смыслу надпись в Кумме: "Выйди к нам в храме, чтобы увидеть твоих отцов, того, кто убил антилоп (локальный эпитет Хнума), и богов всяких Та-Сети", где, как он полагает, ошибочно стоит "отцов твоих" вместо "отца твоего Дедуна". Однако достаточно, по-видимому, сослаться на остальные надписи Семны, где Дедун, как это уже было показано, получает титул "отца" или "первого Та-Сети" наряду с "богами Та-Сети", чтобы отказаться от предположения видеть фиванского Амона в словах "отец твой".) и богов всяких Та-Сети, чтобы дали они прочность [тебе], подобно прочности неба и чтобы жизнь твоя была подобна солнцу, которое в нем. Да будешь ты жить вечно" (182, т. 3, t. 56 a; 282, с. 575). 

Композиция рельефа подчеркивает ведущее положение Дедуна. Об этом свидетельствует и изображение коронации Дедуном Тутмоса III, где около Дедуна, как и в аналогичных сценах, в которых изображены египетские боги, показан жрец Инмутеф: 

"Слова, сказанные Инмутефом Дедуну, находящемуся во главе Та-Сети, богу великому, господину неба: "Сын твой, любимый тобой Менхепперра, наслаждается он местом твоим, наследует он трон твой как царь Верхнего и Нижнего Египта на земле этой, не повторится он вовеки (Готье (89, с. 16, прим. 2) принимает перевод Баджа (41, т. 1, с. 588) "Его правление никогда не изменится" и полагает, что имеется в виду пожелание, чтобы Тутмос III избавился от своей соправительницы Хатшепсут и правил один. Представляется, что это выражение следует рассматривать как эпитет царя (Wb. I, 341 n whm.ti.fi), переводящийся "не повторится он вовеки" (форма sdm.ti.fi - со значением будущего времени).). Помещаешь ты мощь его, вселяешь ты преклонение перед ним в сердца Иунтиу и Ментиу в восхвалениях памятника этого прекрасного, прочного и великолепного, который сделал он для тебя" " (182, т. 3, t. 53; 282, с. 199). 

Далее следуют слова, сказанные Дедуном, первым Та-Сети: 

"Сын (мой), возлюбленный тела (моего) Тутмос. Установил я для тебя звание царя Верхнего Египта в качестве Хора. Сижу я на троне. Поднялся ты, и объединил ты Обе земли, живущий вечно. Возвеличена для тебя власть, возвеличена для тебя справедливость, возвеличен ты до положения господина двойной короны. Два рога на твоем темени, тень на твоем лбу и пара перьев в волосах. Поместил я [страх перед тобой] в земли иноземных племен (?) ужас перед тобой в тела врагов. Имя твое - перед богами, имя твое - перед живущими. Дана тебе [жизнь], подобно [Ра, навечно]" (182, т. 3, t. 53). 

В надписи на западном портике прямо говорится, что Дедун отдает Тутмосу III Pa и его царство: 

"Слова, сказанные Дедуном, первым Та-Сети, сказанные слова: "Дал тебе Ра, царство его [и справедливость] через божественную эннеаду, живу[щий] вечно" " (182, т. 3. t. 52 b). 

Но и другое изображение Дедуна в Семне, где позади него друг против друга помещены богини Уаджит (Буто) и Нехабит (Эль-Каб), показывает Дедуна в этой же роли. Общее содержание надписи сводится к рассказу о восстановлении памятника, который Тутмос III нашел в разрушенном состоянии, однако фраза: "Передал (он) ему оба берега, возвысил его до Хора, владыки земли этой" подтверждает наше предположение о назначении сцены. 

В целом культ Дедуна в Семне при Тутмосе III, насколько о нем можно судить по сохранившимся изображениям и надписям, представлял собой качественно новое явление по сравнению с тем, что известно с эпохи Древнего царства. Если в пирамидах царей VI династии Дедун выступает как божество, имеющее ограниченную функцию, связанную с благовониями, то в Семне его значение поднимается до уровня бога-творца, которого можно поставить в один ряд с великими богами Египта. Явных свидетельств почитания Дедуна как бога благовоний в Семне нет. Однако, как представляется, имеется косвенное доказательство этой его функции. Так, на одном изображении рядом с иероглифами, обозначающими, судя по всему, вторую часть имени Дедуна, виден знак R (182, Text V, с. 199), служащий аббревиатурой для обозначения благовоний. Но если даже Дедуну и поклонялись как богу благовоний, эта его функция имела в храме Семны второстепенное значение. Главное же, что следует выделить в почитаемой здесь ипостаси Дедуна, - его роль бога-творца, созданного по типу аналогичных богов Египта. Совершенно очевидно, что в данном случае образ его в подавляющей степени предстает в египтизированной форме. 

Кумма.

Храм в Кумме (или Восточной Семне), где почитался Дедун, был построен в эпоху XVIII династии. Как отмечает Р. Каминос, вопрос о том, действительно ли сооружение храма было начато при Тутмосе II, остается открытым. Во всяком случае, несомненно, что сохранившийся храм является творением художников и архитекторов времени Хатшепсут, Тутмоса III и Аменхотепа II (45, с. 74). Общий смысл текстов, где упоминается Дедун, аналогичен надписям храма Семны. Да и внешний облик его повторяет уже описанные изображения. Тексты надписей построены по образцу текстов стандартных речей египетских богов (182, т. 3, t. 58; 59, 120). 

Другие надписи времени Тутмоса III.

В составе триады (Хнум, Дедун и обожествленный фараон Сенусерт III). Дедуну поклонялись в храме-гроте Эллесиа. Сохранилось изображение Дедуна в обнимку с Тутмосом III и надпись "возлюбленный Дедуном, находящимся во главе Та-Сети" (61, t.XVIII; 53, fig. 30; 70, t. XXII). 

Как божество Та-Сети и чужеземных стран Запада Дедун предстает в храме Дейр эль-Бахри. Он показан там приводящим Хатшепсут пленных, жителей страны k[image: image211.png]


s, против которых были предприняты военные действия. В тексте, сопровождающем изображение, сказано: 

"Слова, сказанные Дедуном, находящимся во главе Та-Сети: "Приношу я тебе все чужеземные страны Юга и Иунтиу Сети" " (282, с. 338). 

На южной стене храма видна сцена взвешивания золота, которым руководят Хор и Дедун. Она сопровождается следующей надписью: 

"Сказанные слова: "Приношу тебе земли чужеземные южные как одну (?). Жизнь, которую дает он, прочность, жизнь, могущество всякое, Дедун, находящийся во главе Та-Сети в сердце чужеземных земель Запада" " (282, с. 338). 

Появление Дедуна в этой сцене, очевидно, в значительной мере обусловлено отношением к нему как к богу благовоний, которые, по представлениям египтян, в большом количестве произрастали в этой местности. 

В тексте, сопровождающем изображение Дедуна в храме Карнака, говорится о передаче властелину всех чужеземных земель (282, с. 774). Очевидно, это пленники из "южных чужеземных стран Иунтиу Та-Сети и Хент-хен-нофр, которых подчинил его величество" (282, с. 774). 

Время Аменхотепа II.

Культ Дедуна поддерживался в Семне и при Аменхотепе II. Так, например, здесь сохранилась надпись царского сына Куша Усерсатета с инвокацией htp di nsw, обращённой в том числе и к Дедуну, находящемуся во главе Та-Сети (68, с. 43-44, Room R-W, t. 39 B). Рельефы храма Куммы времени Аменхотепа II (182, т. 3, t. 64 b, 67 b) свидетельствуют о том, что в храме Куммы, как и в Семне, поклонялись триаде - Хнум, Дедун и обожествленный фараон Сенусерт III. Но главная роль отводилась здесь не Дедуну, а Хнуму, что видно уже из титулатуры Хнума, в которой отразилось египетское название форта Куммы. 

Содержание надписей времени Аменхотепа II, а также атрибуты Дедуна позволяют видеть в нем бога-творца (182, т. 3, t. 67 b). Один из рельефов храма свидетельствует о том, что Дедуну поклонялись также как богу благовоний. На нем изображен царь, протягивающий восседающему на троне Хнуму вазу с дымящимися благовониями, в которую он другой рукой насыпает зерна ладана (182, т. 3, t. 64). Но это подношение предназначается, очевидно, не Хнуму или не только Хнуму, но и стоящему позади него Дедуну со знаком жизни и скипетром "уас" в руках, так как именно Дедун, как это видно из Текстов Пирамид, был для египтян божеством, связанным с благовониями. Первоначальная роспись на этой стене, как считает проф. Р. Каминос (письмо проф. Р. Каминоса автору настоящей книги от 27 марта 1971 г.), относится к эпохе Тутмоса III, но сохранившееся изображение было создано во времена Аменхотепа II, который уничтожил прежние надписи и приказал высечь новые. 

Картуш с тронным именем царя, названного "богом прекрасным, господином Обеих земель", поврежден, однако речь идет об Аменхотепе II ([image: image212.png]
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), что явствует из речи Хнума, обращенной к фараону. Текст надписи со словами Дедуна также поврежден. Можно прочитать следующие строки (перевод текста сделан по фотографии надписи, присланной Р. Каминосом): 

"Слова, сказанные Дедуном, первым Та-Сети [...] (в) храме сыну твоему, возлюбленному тобой [...] чтобы (?) появился ты во славе на троне своем". 

Эта надпись перекрывается одной вертикальной колонкой иероглифов, гораздо большего размера, чем в приведенной надписи, где четко читается один лишь знак nb. Как полагает Р. Каминос, здесь следует читать "бог прекрасный, господин [...]". 

В целом в образе Дедуна в храме Кумма не выявляется существенных отличий по сравнению с его образом, связанным с культом этого бога в Семне. Здесь Дедуну поклонялись наряду с египетскими богами, однако, если в Семне он занимал ведущее положение (что подчеркивает характер его изображения с ведущими богами Египта и сцена, где показана коронация им Тутмоса III), то в Кумме, видимо, он не выделялся среди других членов триады или возможно даже занимал подчиненное положение по отношению к Хнуму. 

Другие надписи Нового царства.

В надписи на о. Коноссо от 7 года правления Тутмоса IV Дедун изображен вместе с богом Хасом, оба представлены передающими фараону господство над южными народами. В надписи над изображением сохранился текст: 

"Дедун, находящийся во главе Та-Сети, дал (он) для тебя Иунтиу. Хас, господин земли чужеземной Запада, дал (он) для тебе земли чужеземные всякие" (182, т. 3, t. 69 l). 

Здесь, как и в строках Текстов Пирамид, Дедун упомянут в связи с Иунтиу. 

В Карнаке имеется изображение Дедуна, датируемое временем правления фараона Сети I (XIX династия). Надпись, сопровождающая его изображение, по содержанию аналогична надписям предшествующих эпох: "Дедун, находящийся во главе Та-Сети, дает он жизнь, могущество и радость всякую сыну Ра, Сети-Мернепта" (182, т. 3, t. 125 а, Text III, с. 44). Среди 30 божеств, окружающих фараона, Дедун - единственное божество иноземного происхождения. Из этого можно заключить, что к эпохе XIX династии Дедун занял прочное место в египетском пантеоне, где он почитался наряду с основными египетскими богами. 

В целом, рассматривая памятники Нового царства, в частности надписи из храмов Семны и Куммы, следует отметить чисто египетские титулы Дедуна. Его местные особенности оказываются скрытыми за традиционными религиозными формулами, и только неизменная титулатура Дедуна - "находящийся во главе Та-Сети", а также его связь с иноземными племенами Юга указывают на его неегипетское происхождение. 

В эпоху Нового царства Дедун стал почитаться в Куше в том виде, в каком его создало египетское религиозное мышление, что, очевидно, не помешало восприятию его местным населением. Культ Дедуна оказался выгодным и египетским фараонам, которые, использовав местное божество, могли прочнее насаждать египетские культы. Это и послужило причиной того, что культ Дедуна в течение жизни нескольких поколений быстро распространился на значительной территории между 1-м и 3-м порогами. 

Мероитское царcmво.

При царях XXV династии Дедун почитался в главном храме Куша - Гебел-Баркале. Так, в надписи на одной из колонн Пианхи назвал себя "возлюбленным Дедуном, находящимся во главе Та-Сети" (66, t. 502). 

В храме, посвященном Амону в Гебел-Баркале, Дедуну было отведено святилище в западном зале. Там изображен Тахарка, подносящий хлеб Дедуну, первому Та-Сети. От изображения Дедуна сохранилась только голова, украшенная короной, представляющей собой рога с двумя перьями, между которыми находится солнечный диск (Полное изображение реставрировано Лепсиусом.) (182, т. V, t. 12 а). Готье, правда с большой осторожностью, предполагает, что это изменение в облике Дедуна за то время, что он отсутствовал в египетских памятниках, может быть связано с ассимиляцией Дедуна египетскими божествами, для которых характерен этот головной убор (89, с. 29). Однако вопрос об ассимиляции в данном случае вряд ли правомерен. Речь скорее может идти о египетском влиянии на иконографию Дедуна. 

Большой интерес представляет также надпись на частично сохранившейся статуэтке в храме Тахарки, представляющей человека, который держит стелу перед большим цветком лотоса. Энигматические надписи на этой статуэтке были специально изучены Этьеном Дриотоном. Согласно его интерпретации, надпись выглядит следующим образом: htp di nsw Imn R[image: image215.png]
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 "подношения, которые делает царь Амону-Pa, царю богов и Дедуну, господину земли? Юга?" (68, с. 34). Дриотон отмечает, что сохранившийся в надписи титул "владыка Та-Шема" является необычным для Дедуна и что при таком чтении остается без внимания знак, которым начинается следующая строка. Он предлагает читать топоним - [image: image218.png]
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, считая его названием Семны (68, с. 35). Если чтение верно, то заключительные слова надписи читаются: "Дедун, владыка [image: image220.png]
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bw rsj: см. выше)", а значит, Дедун считался локальным богом местности с данным названием. 

На правой стороне статуэтки слова: "Начальник отряда (tsw.t) Дедуна Неферхат" (68, с. 37). Что касается "отряда", то Дриотон полагает, что, возможно, речь идет о служителях храма, отправляющих культ Дедуна в Семне (68, с. 37-38). Вместе с тем употребление данного термина для обозначения жрецов необычно. Может быть, в данном случае речь идет об отряде рабочих, восстанавливающих храм в Семне. 

Дедун появляется также в храме, сооруженном Тахаркой в Карнаке, который посвящен Осирису-Птаху. Здесь на южной стене храма изображена процессия, состоящая из четырех божеств. Каждый из них стоит на знаке ts, который поддерживают жрец и жрица. В соответствующей надписи они связаны с определенными местностями: Дедун - с Та-Сети, Сопду - с Азией, Собек - с Ливией и Хор - с Верхним и Нижним Египтом. Изображения женщины и жреца различны в каждом из четырех случаев. Рядом с Дедуном изображен жрец с эпитетом wn n wnwj nw(открывающий две створки неба). В каждой сцене имеется аналогичный текст: "Поднялся (имя бога) (Имя Дедуна в этой надписи, согласно Готье (89, с. 30), можно прочитать либо как "Дедун, находящийся во главе Та-Сети", либо просто "Дедун". В последнем варианте чтения Готье предлагает видеть в начальных звуках имени Дедуна удвоенный знак D37, Де Руже усматривает в этих иероглифах знак D36. предлагая чтение: "единственный", т.е. "господин Нубии", и считает это вариантом написания имени Дедуна (237, с. 14, № 5). Сандер-Хансен читает имя Дедуна как [image: image223.png]


wn (244, с. 26, прим. 2).) на возвышение свое, пусть совершит он избиение и принесет несчастье врагам" (176 а, с. 297). 

Как отмечает Штейндорф, (276, с. 363), эта надпись указывает на то, что Та-Сети в противоположность Египту, названа в числе четырех частей света. Возможно, все изображение и надпись были связаны с походом Тахарки, продвигавшегося на север. 

В одной из надписей храма в Гебел-Баркале Атланерса назван "[возлюбленный] Осириса-Дедуна, находящегося в Та-Сети" (227, с. 106). Этот синкретический образ сложился еще в Новом царстве. При Аспелте (593-668 гг. до н.э.) Дедун получает титул "бог Куша". В верхней части стелы Аспелты, найденной в храме Амона в Гебел-Баркале, изображен коленопреклоненный Аспелта перед статуей Амона Напатского. Знаки, расположенные на месте титулатуры Дедуна, сохранились плохо, но, вероятнее всего, их следует читать: "находящийся во главе Нофрет" (Одно из обозначений земли Куша.). 

В тексте сказано: 

"Вот армия его величества вся целиком (находилась) в святилище города, имя его Джууаб. Бог, который находится там, Дедун Хенти-нофрет, бог Куша это, после того как сокол был установлен на своем троне". 

В издании текста Шефером (283, с. 82) вместо выражения Ddwn hnt nfrt стоит Ddwn hnt t[image: image224.png]


 Stj. При этом он ссылается, правда, на иную трактовку этого места Мариеттом. Не совсем ясна причина изменения титулатуры Дедуна в издании Шефера. Возможно, он восстановил поврежденные иероглифы в титулатуре Дедуна, исходя из хорошо известного по другим текстам эпитета Дедуна, связанного с Та-Сети. 

Представляется, что выражение m-ht mn bjk hr srh следует переводить как "после того, как сокол был установлен на (своем) троне". Такой вариант был предложен еще Масперо (191, с. 302). Готье трактует эту фразу - "после того, как сокол отправился в место отдыха" (89, с. 32). Но в ней речь идет, по нашему мнению, не о смерти Анламани, а о коронации Аспелты. Изменение титулатуры, в результате чего Дедун возвысился до уровня бога всего Куша, возможно, связано с окончательным отделением Куша от Египта, власть над которым они к тому времени утратили навсегда. 

Дедун упоминается также и в гробнице Аспелты в Нури, как один из богов, почитаемых фараоном (67, с. 78, № 8, fig. 56). Он имеет титулы: "великий" и "находящийся во главе Та-Сети". Сохранение Дедуна в числе богов заупокойного цикла свидетельствует о большом его значении в эту эпоху. 

Фрагментарные надписи Мероитского времени не позволяют в полной мере раскрыть функции Дедуна, но в целом представляется, что Дедун почитался в том образе, в котором был создан египетскими жрецами. Вместе с тем сохранение и развитие его культа было обусловлено тем, что Дедун оставался в сознании местного населения исконным богом Куша. 

"Западная пустыня".

Культ Дедуна проник и за пределы Куша. Ему поклонялись в храме Амона в Хибисе, расположенном в оазисе Харге Ливийской пустыни. Изображение и надпись, относящиеся к нему, датируются царствованием Дария I, который представлен на южной стене храма стоящим перед Дедуном. В левой руке у Дедуна лук, в правой - посох. В тексте, сопровождающем изображение, сказано: 

"Слова, сказанные Дедуном, богом великим, находящимся в Хибисе: "Добро пожаловать в храм твоего отца Амона, получишь ты жизнь, прочность и могущество всякое для тебя, подобно Ра, навечно" " (57, t. 27). 

Выражение hrj-ib подчеркивает здесь иноземное происхождение Дедуна. 

Весьма проблематичной представляется идентификация бога ttn, появляющегося в храме оракула в Агурми (оазис Шива), датируемого временем правления Амасиса (568-526 гг. до н.э.). Храм посвящен Амону. В нем изображена процессия божеств, которую возглавляет Амон-Pa. Позади него стоит богиня Мут, а за ней третье божество, имеющее солнечный диск над головой. Штейндорф читает имя этого божества как hns. Фахри утверждает, что после расчистки храма, когда знаки стали более ясными, можно прочитать следующие слова: "Слова, сказанные Тетуном-Амоном (ttn Imn), богом великим, господином [...] главе пустынь Сетехредис, сыну главы пустынь Руруатнеб" (74, с. 94). Фахри идентифицирует ttn с Дедуном, и указывает на то, что Дедун - главное божество в этом храме, возможно потому, что ему поклонялись в оазисе Сива задолго до того, как Амон стал главным богом оазиса (74, с. 94). Между тем написание имени Дедуна в форме ttn сомнительно тем более, что в оазисе Харге в эпоху Дария I его имя выписано привычным образом. Скорее всего следует согласиться с чтением Штейндорфа и видеть в этом божестве Хонсу, который часто фигурирует в районе оазисов и выступает как рожденный Амоном (74, с. 154). Кстати, Даресси, опубликовавший надпись наоса императора Домициана из Темы (пров. Ассиут), считает, что бог Тут, статуя которого впервые появилась в Теме есть бог hns (56, с. 121-128), что совпадает с чтением, предложенным Штейндорфом. Так или иначе, нет никаких оснований к сопоставлению упомянутых божеств с Дедуном (Также ошибочно Тетуном или Дедуном был назван львиноголовый бог Тут в храме Калабша (94, с. 85). В действительности речь идет об ином божестве (см. (9O, с. 117, прим. 7)).). 

Филе.

В памятниках IV-III вв. до н.э. времени правления Хорсиотефа и Настасена нет никаких упоминаний Дедуна. Дедун появляется в храме Исиды на о-ве Филе. На одном из рельефов большого пилона храма Исиды в Филе Дедун подносит знак жизни к носу Нектанеба. В сопровождающей надписи Дедун имеет титул "находящийся в Абатоне" (157 , с. 147, fig. 84). Эта надпись указывает на появление культа Дедуна на о-ве Филе еще при египетском фараоне. Впоследствии греки лишь поддерживали культ его в этих храмах. 

Греко-римское время.

По всей вероятности, ко времени завоевания Египта греками Дедун занял уже прочное место в египетском пантеоне. Во всяком случае, согласно данным, приводимым Бианчи со ссылкой на надпись Птолемея I (надпись не опубликована), в Оксиринхе им было основано святилище, посвященное Дедуну (28, с. 66). 

Во II и I вв. до н.э. Птолемей VII и его преемники изображались в храмах о-ва Филе в окружении многочисленных богов, среди которых был и Дедун (298, с. 50). В маленьком храме Аренснуфиса, сооруженном императором Тиберием в южной части острова, Дедуну отводилось важное место ("Вейгал считает даже, что в храме Аренснуфиса Дедун выдвинут на первый план в триаде - Аренснуфис, Тот, Дедун (298, с. 40).). На северной стене этого храма Тиберий изображен перед Исидой, Хатхор, Харпократом, Аренснуфисом, Тотом и Дедуном (298, с. 43). В тексте Дедун сопоставлен с Аренснуфисом, который назван здесь господином Пунта. И еще в одной надписи Аренснуфис идентифицирован с Дедуном, но уже упоминается не в связи с Пунтом, а в связи с Биге, священным местом Осириса: 

"(9) Ты процветаешь, когда ты в святилище Биге, (10) ты повергаешь врагов (11) твоего отца Осириса и твоей матери Исиды, в твоем имени этом Дедун" (55, с. 77). 

Де Вит выражает сомнение в возможности иддентификации Дедуна с Аренснуфисом (58, с. 264). Тем не менее процитированный отрывок не оставляет сомнения в сопоставлении этих двух божеств. Судя по тексту, Дедун выступает здесь в роли Хора-мстителя за своего отца Осириса, и эта его функция через магическое заклинание "в этом твоем имени" должна перейти к Аренснуфису. В данном случае Дедун сопоставляется не отдельно с Осирисом, как это было показано на примерах надписи Солеба и др., а включен в триаду в роли Хора. В этом же качестве он выступает в Текстах Пирамид. 

Выводы.

Одной из существенных проблем, связанных с изучением культа Дедуна, является этимологизация его имени. Попытки, предпринятые с целью объяснения его имени исходя из семантического значения древнеегипетских иероглифов, не дали удовлетворительных результатов (89, с. 36). Вероятнее всего, имя Дедуна можно воспринимать как словосочетание dd wn "дающий бытие" ("тот, кто дает жизнь"). Тот же смысл придает значению имени Дедуна в Бругш, который переводит его как "даватель того, что есть" (39, с. 80-81). Подобная этимология подтверждает высказанное ранее предположение о характере и функциях бога Дедуна. 

Появляясь впервые в Древнем царстве в погребальных надписях фараонов VI династии, Дедун сохраняется в египетском пантеоне на протяжении 20 столетий, подвергаясь значительному влиянию египетских религиозных представлений. Вместе с тем связь Дедуна с Кушем ясно прослеживается в устойчивости титулатуры Дедуна - "находящийся во главе Та-Сети" или даже "вышедший из Та-Сети", как это видно из Текстов Пирамид. Представляется тем не менее, что этот постоянный эпитет Дедуна во всех надписях указывает на его иноземное по отношению к Египту происхождение. Изображения Дедуна по тем источникам, которые дошли до нас, всегда однотипны. Выделить какие-то особенности его иконографии почти невозможно. Он имеет исключительно антропоморфный облик, у него нет характерного головного убора, что также не присуще большинству богов Египта, имевших либо зооморфные черты, либо какие-то иные особенности внешнего облика. Готье считает возможным воспринимать его как "молодого человека", ссылаясь на эпитет Дедуна "дитя" в Текстах Пирамид и на существование в нубийском языке корня tod, to со значением "молодой", "маленький", что могло трансформироваться в египетскую транскрипцию в том виде, в каком мы застаем написание имени Дедуна (89, с. 36). Однако тот образ Дедуна, который воссоздается по египетским источникам, позволяет видеть в нем бога-творца или бога-предка. Почитался он и как бог мертвых. 

Не следует, конечно, забывать о его функции божества, приносящего благовония. Однако если считать родиной Дедуна страну Куш, то правильно предположить, что как божество благовоний он воспринимался в той местности, куда эти благовония доставлялись. В этом случае допустимо, что в сознании египтян Дедун был связан с благовониями только лишь потому, что был богом того района, где произрастали благовонные растения, в противном случае он должен был бы оставаться божеством благовоний и в дальнейшем, поскольку их роль и значение со временем не утратили силы. Он же выступает в египетском пантеоне в ином качестве, и вместе с тем роль божеств, связанных с благовониями, играют египетские боги. Надо сказать, что на территории самого Египта - в храмах Карнака, Дейр эль-Бахри Дедун упоминается только в связи с походами в южные районы. Таким образом, для египтян Дедун оставался божеством иноземных стран. Это четко видно на примерах сопоставления его с Пунтом и различными землями, куда совершались военные походы. В то же время в Куше в отличие от остальных богов местного происхождения Дедун почитался на обширной территории от 1-го до 4-го порога включительно. 

Результаты исследования культа Дедуна, его титулатура, иконография, содержание посвятительных надписей и географическое распространение, позволяют, как представляется, считать Дедуна божеством местного происхождения, хотя и включенного в египетский пантеон. 

АПЕДЕМАК

Львиноголовый бог Апедемак занимал одно из важнейших мест в пантеоне Мероитского царства. Даже при предварительном знакомстве с тем, что известно об этом божестве, становится очевидным его местное происхождение. Однако целый ряд черт, явно связывающих его с египетским пантеоном, делает необходимой попытку выяснить, в какой мере они были восприняты мероитами и отразились в образе мероитского бога. 

Основные центры почитания Апедемака были сосредоточены на юге Мероитского царства - это храмы Мусавварат-эс-Суфра, Нага и Мероэ. Кроме того, различные следы культа льва, в облике которого этот бог всегда изображался, можно проследить по всей територии Куша, а потому сущность Апедемака можно раскрыть только после тщательного рассмотрения всех сохранившихся остатков храмов, посвященных ему, после изучения всех деталей атрибутов Апедемака и сравнения их с уже известным материалом, полученным в результате исследования материальной и духовной культуры Куша. 

Храм в Мусавварат-эс-Суфра.

Сооружение архитектурного комплекса в Мусавварат-эс-Суфра относится к разным-хронологическим эпохам. В Мероитское время он, как полагают Ф. Хинце и У. Хинце, был, очевидно, центром паломничества, куда в известное время года стекалось множество людей и где отмечались священные празднества и приносились жертвы (141;. с. 50). 

Возведение архитектурных сооружений Ф. Хинце и У. Хинце разделяют на семь периодов. Нас более всего интересует шестой, когда был возведен храм льва, соотносится ко времени Арнекамани (235-218 гг. до н.э.) (Дата правления Арнекамани до сих пор окончательно не установлена. О времени правления Арнекамани см. (137, с. 23; 124, 265; 8, 198-200).), и седьмой, соответствующий концу правления Натакаманй (2 г. до н.э. - 23 г. н.э.) (14, 62). Строительный комплекс, связанный с Апедемаком, включал в себя Храм льва, так называемое Большое сооружение, и искусственный водоем - хафир со статуями львов, пасти которых служат водостоком. Последний имеет аналогии в других Мероитских поселениях. Рельефы храма изображают Апедемака во главе процессий богов со стоящим перед ним царем со свитой. В храме найден также гимн, написанный египетскими иероглифами, и Мероитские граффити с инвокациями Апедемаку. Изображение Апедемака несколько превышает размеры богов возглавляемой им процессии. Скорее всего эта диспропорция связана с тем, что Апедемак считался главным богом храма. В надписи, сопровождающей его изображение, Апедемак назван господином Twjlkt и lpbr-[image: image225.png]


nh (соответственно Нага и Мусавварат-эс-Суфра). Атрибуты Апедемака указывают на его роль подателя жизни, или бога-создателя. Так, в правой руке он держит скипетр "уас, а в левой - знак жизни. Кроме того, знаки жизни последовательно изображены от верхней части скипетра по направлению к руке царя. 

Головной убор Апедемака на всех изображениях представляет собой корону hmhm. Кроме того, на голове бога видны рога барана, спускающиеся завитком из-за львиного уха. Возможно, прав Леклан, усматривающий в этом влияние иконографии Амона (177, с. 147) (Львиноголовый бог Египта Махес первоначально изображался в прототипе этой короны (86, с. 62).). 

Весь облик Апедемака свидетельствует о том, что ему поклонялись именно как богу-льву. На одежде львиноголового бога изображена фигура крылатого льва, в руке он держит свое собственное изображение на штандарте. Повторенная в миниатюре фигура Апедемака встречается также в Нага (182, т. V, с. 62) и Мероэ (86, с. 22, t. 1) и имеет, очевидно, обрядовое или магическое назначение, поскольку, как видно на рельефе, она переходит из рук бога в руки царя. Рельеф южной стены представляет Апедемака исключительно как бога войны (Эта черта в образе Апедемака была отмечена еще Гриффисом на материале из Нага (108, с. 61). См. также (200, с. 130; 132, с. 10).), на что указывают все его атрибуты: огромный лук, величиной почти в полный его рост, колчан и веревка, на которой он ведет пленника. В данном случае Леклан также ссылается на изображение Амона из Кавы, где он протягивает царю Аманнетеиерике лук и стрелы (177, с. 147), однако представляется, что в данном случае не следует говорить о влиянии. Огромной величины лук в руках Апедемака, возможно, тот самый удивительный лук эфиопов, описанный Геродотом в повествовании о посланниках Камбиза (Herod., III, 21, 30) (Детальный раэбор повествования Геродота см. (13, 76, прим. 47). Там же приводятся другие отрывки из сочинений античных авторов, где идет речь о луке, используемом эфиопами.). На другом рельефе Апедемак изображен стоящим на боевых слонах, которые ведут на веревке пленников (132, t. III, X B; 133, t. 46, 47). Изображения свидетельствуют о том, что мероиты владели искусством приручения слонов (Подробно этот вопрос рассматривается в нашей статье (13, с. 77-81). Данный подход к решению этого вопроса полностью исключает мнение, будто отдельные мероитские изображения бога верхом на слоне и статуэтка слоноголового божества из Вад-бан-Нага служит доказательством индийского влияния на культуру Мероэ (146, с. 245). Появление таких сюжетов в мероитском искусстве, как представляется, было вызвано исключительно на местной почве.). 

Согласно К. Онашу, есть еще одно свидетельство почитания Апедамака как бога войны, сохранившееся в Большом сооружении Мусавварат-эс-Суфра, но материал этот не опубликован (208, с. 101). Граффити Большого сооружения включают изображения крылатого льва с короной Апедемака, львиноголового Апедемака, намеревающегося стрелять из лука во врага, которого кусает лев (Ф. Хинце отмечает уникальность этого изображения), льва на крокодиле (142, с. 137, fig. 2, 3, 4). 

Изображения на внутренних частях стен сохранились гораздо хуже. Тем не менее остатки фигур позволяют различить бога Апедемака и представителей царской семьи. Облик Апедемака и сюжеты внутренних стен храма повторяют уже описанные изображения (133, t. 53, 67, 71, 77). Содержание этих сцен подчинёно общей идее - показать Апедемака как бога войны. Все изображения Апедемака на рельефах храма Мусавварат-эс-Суфра - египетские по стилю. Вместе с тем в облике Апедемака появляется ряд новых черт местного происхождения. Это - огромный лук, который он держит в руке, боевые африканские слоны, на которых он стоит, а также штандарт с собственным его изображением, повторенным в миниатюре, который он протягивает царю. 

Одежда Апедемака также несколько отлична от египетской. Хотя в основе ее лежит египетский каласирис, одежду Апедемака на рельефах отличает обилие ожерелий, подвесок и различных орнаментов, как представляется, местного происхождения. 

Фигуры львов, сопровождающих львиноголового бога Апедемака, которому посвящен храм в Мусавварат-эс-Суфра, позволяют полагать, что и остальные изображения львов комплекса Мусавварат имеют то же назначение и в той или иной мере связаны с его культом. Это - две статуи сидящих львов из песчаника, найденные по обеим сторонам входа в храм (138, с. 443, t. IV; 133, t. 5 b), плиты оснований четырех статуй львов, обнаруженные перед самым храмом (138, с. 43, fig. 3), блок с тремя головами животных - в центре голова барана и по обеим сторонам - головы львов в коронах (133, t. 11), изображение льва с двумя большими уреями по обе стороны (136, с. 234). 

Рельефы с фигурами крылатых львов, попирающих врага, в Большом сооружении (190, с. 97), горельеф с головой льва, найденный около южного пилона западной стены (224, с. 250; 133, t. 102), изображения львов, поддерживающих колонны в отдельности и в сочетании с фигурами слонов (135, с. 674-676; 141, с. 63), а также так называемая трехглавая пластика, включающая головы львов, воспринимавшиеся как архитектоническое украшение, определяются основным назначением комплекса, посвященного львиному богу. 

Группа изображений на колоннах Мусавварат-эс-Суфра представляет Апедемака в различных позах и сочетаниях. Это львиноголовый бог с луком и скипетром, ведущий на веревке обезьяну; сидящий лев с солнечным диском на голове, перед которым стоит алтарь с цветами лотоса (133, t. 80, 8l); лежащий на постаменте лев, перед которым располагается царь; лев перед богом Бесом, играющим на арфе; лежащий на возвышении лев в короне и с цветами лотоса в передних лапах (133, t. 84-85) и другие подобные сцены (133; t. 92, 93, 88, 89). Все они, конечно, связаны с культом главного бога Мусавварат-эс-Суфра - львиноголового Апедемака. 

В Большом сооружении были найдены две маленькие фигуры сидящих львов, которые охраняли вход в храм (135, с. 674). Два льва в лежачем положении изображены над воротами храма Нага (41, т. 2, с. 146-147). Подобные фигуры найдены в Базе (52, VIII; 139, с. 371) и Каве (172, т. 2, с. 114-115). 

Само по себе это явление наблюдалось в Египте еще со времени Древнего царства (Конкретные примеры рассмотрены в (13, с. 82-83).). Возможно, сама идея льва как хранителя храма попала в Куш из Египта, хотя не исключено, что она возникла здесь самостоятельно. 

Особый интерес представляет собой группа изображений животных на колоннах львиного храма Мусавварат-эс-Суфра, которые связаны с культом львиноголового Апедемака и, возможно, отражают какие-то мистерии, разыгрывавшиеся в этом храме. На пилоне 1 изображен лев, бросающийся на врага (133, t. 79). Аналогичная сцена встречается на колонне 2, но здесь изображен крылатый лев (133, t. 81). Те же сцены повторяются на колоннах 3 и 4 (133, t. 85, 89), а также на других колоннах (133, t. 93, 97). 

Изображения носят религиозный характер, так как на большинстве из них лев изображен либо в короне, либо с характерным для Апедемака рогом барана, либо с крыльями. Основная тема сцен - лев, попирающий врага. 

Все эти изображения еще раз указывают на функцию Апедемака как бога войны. Символы львиного бога, уничтожающего врага, неразрывно связаны с олицетворением в нем победной мощи владыки, а также, очевидно, просто физической силы и здоровья правителя, от которых зависело благополучие всего населения (подробно см. (13, с. 82-83)). 

Представление о льве как о символе царя прослеживается в Куше, где понятие "лев-царь" определенно было связано с культом Апедемака. Многочисленные изображения царей Куша сопровождаются изображениями львов под троном повелителя (133, t. 67; 49, t. 10 а, Beg. № 12), где лев не только охраняет царя, но и является, очевидно, признаком его силы и власти. Троны царей Напаты в Мероэ всегда представляли собой стилизованное изображение льва. Царские украшения включали различные изображения льва (111, с. 22, t. V; 139, с. 384, fig. 8; 133, t. 21, 21 в; 249, № 184, 167 а, 168 а, 211-213, 246, 247; 310, т. IV, t. 33, № 8078, 8110). 

Представления о льве, побеждающем врагов фараона, хорошо известны в Египте в различные эпохи, где можно найти многочисленные и разнообразные их проявления. Так же как и в Куше, лев считался здесь символом царской власти, в основе чего также лежит представление о льве как о символе физической силы царя. В особенности это становится очевидным при рассмотрении украшений в виде льва, которые встречаются на ритуальных предметах, используемых во время праздника Хеб-Сед в Египте, проводимого с целью возрождения физической силы правителя. Так, в Сакара был найден четырехугольный предмет, напоминающий по виду сиденье, который был украшен головами и ногами льва. По мнению Борхардта, он идентичен изображению на рельефе храма Сахура в Абусире и имеет отношение к ритуалу Хеб-бед (цит. по (78, с. 100, fig. 2)). Возможно, что и многочисленные изображения на колоннах храма Мусавварат-эс-Суфра связаны с отмечавшимися там празднествами с целью подтверждения силы царя и его способности к управлению, которые выражались, в частности, через определенную символику - льва, побеждающего своих врагов. 

Надписи, выполненные египетскими иероглифами в храме Мусавварат-эс-Суфра являются единственным письменным источником, раскрывающим значение культа львиного бога (Тексты опубликованы Ф.Хинце (132, с. 25-28, t. 9. Fig. 8). Комментарий см. (13, с. 86-90).). Остальные инвокации и граффити, сохранившиеся здесь и в других храмах, написанные Мероитскими иероглифами или курсивом, могут быть понятны лишь частично. Отдельные отрывки гимна Апедемаку имеют соответствие в различных египетских текстах, посвященных львиноголовым богам, однако в целом гимн является отражением религиозного мышления местного населения и, как отметил Ф. Хинце, - по своей концепции чисто Мероитский (132, с. 22). Гимн Апедемаку: 

"Сказанные слова: "Привет тебе, Ипермек, господин Туилкет, бог великий, господин Ибереп, бог великолепный, первый Та-Сети, лев Юга, могущественный рукою, бог великий, который приходит к позвавшему его. Носящий тайну (?), скрыта сущность его, не видит его никакой глаз[...? (место неясно)] мужчин и женщин. Нет ему преград (?) на земле и на небе, дающий питание всем людям в этом его имени пробуждающийся невредимым. Дышащий знойным дыханием своим на врагов своих в этом его имени великий силой. Умерщвляющий врагов с помощью [...]. [Истребляющий?] всех, кто злоумышляет против него [...] дающий трон тому [...], который просит его (или: "взывает к нему"). Владыка ярости, великий своей наружностью [...] в (земле) Кенсет, победный и сильный с помощью [...], приходящий к тебе, господин (?) [...]" ". 

Гимн восхваляет Апедемака как бога войны. Эта тема, повторенная в различных выражениях, проходит через весь текст. Львиноголовый бог выступает здесь эквивалентом силы, мощи и победы, что согласуется с египетскими представлениями о льве. Сходство этих восприятий выражено также в том, что в гимне Апедемаку соединены эпитеты, а стало быть, и функции мужских и женских львиноголовых богов Египта. Мнение Л. Жабкара о том, что именно образ Махеса повлиял на Мероитские традиции, связанные с Апедемаком (314, с. 52 и сл.), неубедительно; в этом отношении справедлива критика И. Хофманн (151, с. 53). Образ Апедемака имеет аналогии с различными львиноголовыми богами Египта (13, с. 84-89; 98-101), и, вероятнее всего, именно общие представления, связанные со львом, лежали в основе этого сходства. 

Воспринимая гимн целиком как победное восхваление, нельзя не отметить черты, указывающие на Апедемака как на бога-создателя. Это относится к тем отрывкам, где говорится об Апедемаке как о дающем питание людям или как о дающем трон, а также как о тайном боге, сущность которого скрыта. Подобные определения присущи многим великим богам Египта. В полной мере тема бога-создателя раскрывается в другом небольшом иероглифическом отрывке, который сохранился в храме Мусавварат: 

"Сказанные слова: "Я даю тебе всю жизнь и могущество, здоровье всякое и всю радость". Слова, сказанные Апедемаком, господином Туилкет, великим богом, господином Ибереп, возлюбленным [(?)...] навечно" (132, с. 31, fig. 10, надпись 13). 

Текст построен по образцу большинства египетских стандартных формул, относящихся к великим богам-создателям, передающим жизнь и благополучие фараону. 

В последней строке гимна Апедемак сопоставлен с землей Кенсет. Эта строка гимна повреждена. Л. Жабкар по аналогии со Стелой голода считает возможным восстановить утерянные слова: "стена внутри Кенсет" (314, с. 24-25) (Л. Жабкар полагает, что эпитет Апедемака и сходное словосочетание в надписи на Стеле голода Птолемея V возникли независимо, на основании чего можно ставить вопрос об общем субстрате, от которого произошла сходная фразеология (314, с. 34). Учитывая политические взаимоотношения Куша с державой Птолемеев в этот период (10), скорее можно предположить заимствование.). Высоко оценивая проведенное Л. Жабкаром исследование значения термина "Кенсет" в хронологически различных египетских текстах (314, с. 24-33), нельзя все же принять его положение, что слово knst в гимне Апедемаку прямо не связано с географическим названием и что эпитет "стена в Кенсет" является метафорическим выражением бога-защитника (314, с. 33). Подобные метафоры оправданны для египтян, в чьих текстах можно найти подобные примеры (они прекрасно, как отмечалось, проанализированы Л. Жабкаром) и для которых неведомая южная земля Кенсет, безусловно, должна была превратиться в мифическую страну. Но гимн в Мусавварат-эс-Суфра составлялся мероитами, которые вкладывали в слово "Кенсет" совершенно конкретное, как представляется, именно географическое понятие, обозначающее ту область, где находились важнейшие храмы Апедемака. Общий контекст восхваления предполагает восприятие слова "стена" как метафору защиты, но в данном случае Апедемак восхваляется как защитник земли Кенсет - южных окраин Мероитского царства, что согласуется с его функцией бога-войны, четко прослеживаемой в гимне. 

Небольшие мероитские граффити, сохранившиеся в храме Мусавварат, насколько их можно понять, представляют собой призывы к Апедемаку и указание на то, что Апедемак является богом этого храма (Подробно рассмотрены в (13, с. 90-92).). 

Две инвокации типа ydhne, посвященные Апедемаку, были найдены в Большом сооружении Мусавварат; в одном из них встречается Мероитское название Мусавварат-эс-Суфра Aberepi (REM 1034, 1045), идентичное ipbr-[image: image226.png]


nh египетскоязычной надписи. Эта инвокация подтверждает, что Апедемак считался главным богом Мусавварат-эс-Суфра, поскольку и египетскоязычная и мероитская надпись идентичны по структуре и содержанию. В Большом сооружении найдены и другие граффити с инвокациями Апедемаку (134, с. 293). Как справедливо отмечает Е. Сегени, большое число граффити на стенах Мусавварат-эс-Суфра показывает, что культ Апедемака был объектом широкого поклонения среди Мероитского населения (256, с. 3). 

Изображения и надписи храма Мусавварат-эс-Суфра хронологически являются самыми ранними источниками, знакомящими с богом Апедемаком и представляющими его как бога войны, бога-творца, главного бога храма Мусавварат-эс-Суфра. Возникновение культа Апедемака относится к периоду расцвета Мероитского царства, ко времени, когда Куш был одной из могущественнейших держав древнего мира. С этим, возможно, связана его ипостась бога войны. Рельефы храма с изображениями Апедемака, так же как и восхваления ему, отражают, в сущности, характерные особенности новой культуры, находящейся еще под значительным влиянием Египта, но вместе с тем стремящейся к выработке самостоятельных форм и способов выражения. 

Дебод.

В храме Дебод времени Адикаламани сохранился картуш с именем царя, после которого следует имя Апедемака (232, с. 49). Далее знаки утеряны, но, очевидно, эта надпись построена по типу большинства египетских формул, где царь назван возлюбленным тем или иным богом. 

Появление Апедемака в Дебоде следует, по всей вероятности, объяснить политическими мотивами - продвижением кушитов на север, их претензиями на господство в Египте (10), следствием чего было проникновение Мероитской культуры, сложившейся на юге, в Северную Нубию. 

Нага.

Храм в Нага, посвященный Апедемаку (храм А, по Лепсиусу) был выстроен царем Натакамани и его супругой Аманитере (2 г. до н.э.), картуши с именами которых сохранились в храме. Внешние стороны пилона храма, обращенные на север и юг, украшены фигурой поднимающейся из листьев растений змеи с человеческими руками и головой льва, увенчанной характерной короной Апедемака (82, т. V, t. 60). Эту фигуру, представляющую собой ипостась Апедемака, многие исследователи считали свидетельством проявления индийского влияния на образ Апедемака (295, с. 298; 263, с. 113; 177, с. 146). 

Изображение львиноголовом змеи складывается из трех компонентов - растение, змея, лев. Змея поднимается не из лотоса, как полагали ранее, а из аканта (медвежья лапа) (Это было отмечено Краусом (167, с. 867) и поддержано Ж. Лекланом (177, с. 147).). Следует полностью согласиться с Л. Жабкаром (314, с. 36, 40) в том, что если речь идет об аканте, то этот образ никак не связан с сюжетом "Бог на цветке", а значит, является автохтонным художественным мотивом. 

Гигантская змея в вертикальном положении - также местная по происхождению художественная форма: как свидетельствуют античные авторы, Эфиопия является родиной гигантских змей (Подробно вопрос разобран в нашей статье (13, с. 92-94).) (Aelian, II, 21, XVI, 39, V, 8). Отдельные примеры египетского и суданского фольклора, а также произведений изобразительного искусства (13, с. 92-95) свидетельствуют о том, что этот образ возник на местной почве. Его местное происхождение доказывает также Л. Жабкар (314, с. 36-41). 

Назначение ипостаси львиноголового Апедемака с телом человека и с телом змеи связано с одной из главных функций Апедемака - бога войны, которая прослеживается в храме Нага, также как и в Мусавварат (см. ниже). Возникновение этой ипостаси относится, очевидно, к более раннему периоду, чем строительство храма в Нага, а именно ко времени сооружения комплекса Мусавварата. Здесь в храме 300 по обеим порталам двери высечены извивающиеся змеи (141, с. 64). Верхняя часть изображения не видна, но, возможно, она оканчивалась, как и в Нага, головой льва. Расположение этих фигур у входа в храм сходно в обоих поселениях, что также позволяет судить о более раннем происхождении этого символа (Соглашаясь в целом с мнением К. Онаша, который пишет, что будто нельзя принять тезис о возникновении образа свиноголовой змеи из египетского прототипа прежде, чем будет выяснен вопрос, не отражается ли в этом изображении мероитская традиция, нельзя не обратить внимания на его собственный тезис, будто неизвестно, какую роль играла змея в данном случае вообще и какова ее связь с Апедемаком (208, с. 103). Связь змеи с Апедемаком очевидна уже из того, что ее символ стал составной частью изображения одной из ипостасей Апедемака. Восприятие его как бога войны объясняет и присутствие змеи, животного, ассоциировавшегося с огнем (например, у египтян). Подобная ассоциация могла существовать и у мероитов.). Следует отметить, что на территории Мероитского царства имеются еще и изображения львиноголовых змей (315, с. 495, 497). 

Другие изображения пилона храма также содержат символы льва, в данном случае, вероятнее всего, связанные с культом Апедемака. Пилон украшен победными сценами, представляющими царя и царицу. Их изображения сопровождаются фигурами разъяренного льва, бросающегося на врага (108, t. XVII). На обратной стороне пилона видно изображение штандарта со львом в короне, пронзающем связанного пленника (108, с. 55-56, t. XVII a). Рельеф с фигурой льва, повергающего врага, найден в пирамиде Талакамани (49, t. 20 b). По смыслу эти изображения сходны с аналогичными сценами храма Мусавварат-эс-Суфра. 

Рельеф южной стены храма представляет Апедемака как бога-создателя (108, с. 57, t. XVIII). Смысл изображенной сцены, очевидно, передача жизни и могущества царственным особам, стоящим перед Апедемаком, так как от ноздрей всех богов процессии, которую возглавляет Апедемак, кроме него самого (что объясняется, вероятно, не религиозной символикой, а художественным приемом), выходят знаки жизни. Штандарт, который держит в руке Апедемак, в точности сходен по форме со штандартом, изображенным на пилоне, за исключением позы льва. Сцена сопровождается мероитской надписью, содержащей инвокацию Апедемаку (108, с. 58-59). 

Трехглавый Апедемак.

В центре западной стены храма Нага имеется изображение трехглавого и четырехрукого Апедемака, из ноздрей которого выходят знаки жизни. Одной парой рук Апедемак поддерживает под локоть царя и царицу, а в двух других держит букет злаков, украшенный знаками жизни (108, с. 57, t. XVIII). Подобный букет дурры был найден в Каср-Ибриме (215, с. 15, XXIII - 1, 2). Е. Сегени со ссылкой на Диодора и отдельные археологические находки в Куше полагает, что дурра играла определенную роль в народных верованиях и сама могла быть объектом культа (256, с. 3-4). Характер изображения Апедемака с пучками злаков указывает в определенной мере на его функцию бога плодородия. Таким образом, Апедемак в Нага выступает не только как бог войны, но и как покровитель земледелия. 

В образе трехглавого и четырехрукого Апедемака многие исследователи видят проявление индийского влияния (295, с. 298; 297, 176-6; 177, с. 147). Вместе с тем многочисленные примеры искусства долины Нила различных хронологических эпох показывают, что сама идея многоголовой (и в частности, трехглавой) пластики бытовала в долине Нила еще до эпохи оживленных контактов с индийцами и образ трехглавого Апедемака был, очевидно, выражением религиозных представлений и творческой мысли местного населения (Конкретные примеры рассмотрены в нашей статье (13, с. 97-99). Л. Жабкар в своей монографии также приводит различные свидетельства подобных изображении в долине Нила (314, с. 47-50).). 

Рассматривая образ львиноголовой змеи и трехглавого и четырехрукого Апедемака из Нага как творение местных мастеров, следует повторить слова Л. Жабкара, что нет никаких оснований искать в Мероитских рельефах индийское влияние и сам этот вопрос должен быть исключен из дискуссии о Мероитском искусстве (314, с. 51). 

Тем не менее следует все же остановиться на вопросе, что же заключено в трехглавой и многорукой символике Апедемака из Нага. Вслед за Л. Жабкаром (314, с. 50) нам представляется сомнительной идея Ф. Гриффиса о том, что трехглавое божество соединяет в себе мужское и женское начало, тем более что, по словам Гриффиса, в самой фигуре ничего не подтверждает ее дуальную природу (108, с. 58-59). Попытка Де Вита гипотетически предположить наличие четвертой головы и связать этот образ с символикой сторон света (58, с. 388) также не имеет подтверждений ни в самой фигуре, ни в соответствующих надписях. Л. Жабкар (314, с. 50) подчеркивает интерпретацию этого образа У. Моннере де Вилларом (200, с. 127 и сл.), который видит в нем чисто художественный прием, с помощью которого скульптор пытался передать два действия, одновременно исполняемых Апедемаком, - передача знаков жизни царю и царице; фигура в центре (голова в фас) выполнена исключительно из эстетических соображений. Сама по себе трактовка логически обоснованна, действительно, такое впечатление создается при рассмотрении рельефа. Вместе с тем представляется, что создание образа трехглавого и четырехрукого Апедемака вызвано не только теми или иными эстетическими соображениями. Поскольку это изображение религиозного характера, к тому же относящееся к главному богу Мероитского царства, оно должно заключать в себе определенную символику. В этой связи весьма плодотворна идея Моннере де Виллара об одновременном исполнении Апедемаком двух действий в отношении царя и царицы. Как представляется, религиозная символика может заключаться именно в этом. Наблюдения над текстом стелы Настасена позволили предположить, что со времени его правления над царицей, так же как и над царем, совершались обряды коронации (см. гл. "Амон"). Вероятно, со временем роль царицы значительно возросла, и на рельефе она изображена получающей такие же благодеяния от бога, как и правящий царь. Отсюда действительно могла возникнуть эта художественная форма, в которой Апедемак показан покровителем в равной мере и царя и царицы, а значит, идея ее возникновения связана с особенностями религиозных представлений, связанных с характером царской власти в Куше. 

Сохранившиеся около изображения трехглавого Апедемака Мероитское граффити - Pdmk Ybeteii (Апедемак в Ибе) (108, с. 60-61), возможно, представляет собой формулу, связывающую Апедемака с определенным районом или поселением, которые часто встречаются в надписях храма Мероэ. 

Другие рельефы храма Нага.

Сцена на обратной стороне пилона храма Нага дает основание считать, что Апедемак здесь является божественной парой Исиды (Как божественную пару Апедемака и Исиду, возможно, следует воспринимать, исходя из надписей, сохранившихся на дверной перекладине храма Дебода, где по одну из сторон имеется картуш с именем Аркамани, после которого следует имя Апедемака, а по другую - те же строки с именем Исиды (232, с. 49). Неясно, почему И. Хофманн считает, что для этого нет оснований (147, с. 9).). На пилоне виден штандарт с изображением Апедемака, который пронзает пленника, а также представлена Исида, приводящая пленных к царю (Гриффис ссылается при этом на повествование Диодора, который рассказывает о военной экспедиции Осириса, начавшейся в Эфиопии (Diod., 1, 17 ff.).). Бог изображен с букетом злаков, так же как и на западной стене, а Исида с сосудом для возлияния (108, с. 61). Таким образом, эта божественная пара повторяет образы египетских Осириса и Исиды как символов воды и земли, т.е. составных частей культа плодородия. Следует заметить, что в храме Нага функция Апедемака как бога плодородия наряду с его образом бога войны выступает весьма отчетливо. Эта же идея отражена и в гимне Апедемаку в храме Мусавварат-эс-Суфра, где одним из эпитетов было "дающий питание всем людям", хотя на рельефах храма Мусавварат эта функция не подтверждается. 

Появление львиноголового Апедемака как символа плодородия объясняется, по-видимому, прежде всего основным его назначением - бога-покровителя царя. Данный вывод совпадает с тезисом Н. Миллета, выдвинутым им на IV Мероитской конференции о том, что Апедемак был богом царя (198, с. 17). Но его предположение о том, что культы Амона и Апедемака были равными государственными культами (198, с. 17), вызывает возражения. Представляется, что определение Апедемака как бога царя ни в коей мере не возвеличивает Апедемака и не принижает тем самым роли и значения Амона, которому, как свидетельствует целый ряд памятников, отводилась решающая роль в избрании царя и его действиях. Роль Апедемака как бога-покровителя определяется соединением символики львиноголового бога с представлениями о физической силе и мощи царя, которая может быть равна только силе льва. И если непосредственно происхождение Апедемака не было подчинено этой идее, то со временем смешение этих понятий и соответствующее отношение к Апедемаку неизбежно должно было возникнуть. Следствием этого мог быть переход к нему любых функций, связанных с представлением о характере царской власти и о царе как ответственном за благополучие всего народа. Обожествление царя проявлялось прежде всего в представлении о нем как о носителе плодородия, что связывалось с его воспроизводительными способностями. Эти представления хорошо прослеживаются на африканском материале, где можно встретить также примеры уподобления царя льву (257, с. 49). Реминисценцию этого мы находим в нубийской сказке "Лев, гиена, лиса и заяц": "С тех пор, как ты заболел, - говорит льву гиена, - мы перестали заниматься повседневными делами и остановили сакие" (18, с. 99). 

Представление о льве как о символе плодородия тесно связано с ассоциациями льва с водой, что прослеживается в египетском культе Хапи (35, с. 303). Мероитский вариант львиноголового бога плодородия может быть объяснен скорее через царскую символику, однако корни его восходят, очевидно, к культу воды, что четко видно из связей льва с водными резервуарами (см. ниже). 

Апедемаку поклонялись также в построенном царем Натакамани и царицей Аманитере храме Амона в Нага, который в отличие от львиного храма был выдержан в чисто египетском стиле (По поводу идентификации бородатого божества из Нага мы придерживаемся мнения Н. Миллета, считавшего его изображением Зевса-Амона (198, с. 17-18).). Здесь сохранилось изображение царицы, делающей подношения Апедемаку. В глубине храма около алтаря встречается сходный сюжет (108, с. 65). 

Попытки этимологии Мероитского варианта написания имени Апедемака привели Цильарца к заключению, что слово [image: image227.png]
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mk означает "бог (mk), который происходит из Педеме" (локализация Педеме проблематична, но в любом случае это поселение находится в Северной Нубии). Вместе с тем основные известные нам памятники, где упоминается Апедемак, в том числе и самый ранний комплекс - Мусавварат-эс-Суфра, сконцентрированы в районах южнее 5-го порога, в центре Мероитского царства, где, очевидно, и складывался его культ. Во всяком случае, смысловое значение его имени также должно быть связано с местом его происхождения и средоточения культа, а потому попытка этимологии с помощью локального названия местности в Северной Нубии вряд ли правомерна. 

Не представляются плодотворными поиски этимологии имени, исходя из попыток сопоставить имя Апедемака Prmk в храме Дебод с египетским словом р[image: image230.png]


ir mkt - "защитник", как это делает Л. Жабкар со ссылкой на Э. Винтера (314, с. 95) (см. также Е.Сегени (256, с. 3)). Вероятнее всего, здесь произошла чисто звуковая передача без учета этимологии имени. 

Описывая руины Нага, Бадж отмечает наличие огромных резервуаров (хафиров). По словам местных жителей, резервуары предназначались для хранения дождевой воды (41, т. 2, с. 127-129). Гриффис указывает на статую льва, помещенную на берегу резервуара (108, с. 61). Он же пытается связать древнее название Нага (Tolakte) со словом "вода" ("to") и этимологизирует это слово как "вода, находящаяся в lak", имея в виду наличие огромного резервуара (108, с. 64). Однако хафиры, предназначенные для хранения дождевой воды, не являются исключительной особенностью комплекса Нага. В районе между 5-м и 6-м порогами обнаружено большое количество подобных хафиров, используемых с той же целью и имеющих по берегам статуи львов, которые, вне сомнения, имеют культовое назначение (52, с. 23; 212, с. 77; 133, t. 104, 105; 139, с. 371) (подробно см. (1З, с. 102-103)). Символика фигур львов, помещенных около водного источника, становится ясной при сопоставлении с аналогичным египетским материалом, львиноголовые "хранители" источников известны в храмах Дендера, Фив, Эдфу, Филе (148, с. 45). Эпитеты таких львов в различных храмах - "прекрасный лев" или "лев, прекрасный своим волшебным глазом" (148, с. 43). Голова льва или передняя его часть встречаются на карнизах египетских храмов, где они служат архитектурным оформлением водостока. Подобные архитектурные украшения встречаются в Египте с Древнего царства и до греко-римского времени. Некоторые статуи львов имеют надписи, в которых упоминается тот или иной львиноголовый бог Египта (58, с. 84-91; 259, с. 26-27). 

Хафиры, распространенные в Куше повсеместно, служили средством сохранения воды (8, с. 274) и, возможно, использования ее в земледелии в засушливое время, а потому и статуи львов, помещенные около воды, были связаны, очевидно, с культом плодородия, который четко прослеживается в образе львиноголового Апедемака из Нага. 

Строительство львиного храма в Нага свидетельствует о дальнейшем развитии образа львиноголового Апедемака в системе религиозных верований Мероитского царства. Рельефы Нага дают ряд новых черт в иконографии этого бога, что проявляется, прежде всего, в отходе от традиционных египетских канонов. Поиски новых форм связаны с появлением образа многоголового и многорукого Апедемака, а также львиноголовой змеи с человеческим телом, которые находят, конечно, параллели в египетском искусстве, но тем не менее значительно от него отличаются. В основе этих образов лежат, безусловно, местные сюжеты и практика. 

Появление Апедемака в паре с Исидой преследовало цель соединения двух религиозных течений в одном храме, в данном случае за счет более резкого возвеличения своего бога и в значительной мере изменения характера египетской богини, что видно в функции Исиды как супруги воинственного бога Апедемака, приводящей пленных к царю. 

Храм в Мероэ.

Говоря о жителях Мероэ, Страбон отмечал, что они "почитают Геракла, Пана и Исиду, кроме другого какого-то варварского бога" (Strabo., XVII, II, 3). Возможно, он имел в виду Апедемака, которому в Мероэ был посвящен так называемый храм львиного бога, сооруженный по типу уже рассмотренных храмов Мусавварат-эс-Суфра в Нага. 

Фигуры и эмблемы льва, найденные в храме (86, с. 21, XXI; 85, с. 67). позволили определить, что храм был посвящен льву. На одной из сторон таблички, обнаруженной в храме, изображен львиный бог, несущий скипетр с эмблемой льва, на другой - царь (86, с. 67). Как отмечает Гриффис, это тот же львиноголовый бог, что и в храме Нага (86, с. 67). По назначению это изображение, как представляется, сходно с рельефом трехглавого Апедемака в Нага, от фигуры которого отходят знаки жизни и который держит в руках пучки колосьев. 

Из надписи (см. (13, с. 105)) следует, что на табличке изображены львиноголовый бог Апедемак, имя которого повторено здесь дважды, и царь Танийдамани (время правлениям этого царя дискуссионно (137, с. 33; 301, с. 20)) (Благодаря любезности сотрудника Египетского Отдела Лувра доктора Арле автору было разрешено ознакомиться с надписью на спине известной статуэтки льва, опубликованной еще Ф. Гриффисом (109, с. 53 № 127) и хранящейся в Лувре. По нашему мнению, нет уверенности в том, что в тексте содержится имя царя Танийдамани. Нет также имени Апедемака.). Возможно, этот царь и был строителем львиного храма в Мероэ. Апедемак выступает здесь в роли бога-создателя, передающего жизнь царю, т.е. в обычной функции большинства египетских богов. 

Здесь же в храме сохранилась еще одна Мероитская надпись, состоящая из 18 строк, увенчанная крылатым солнечным диском с посвящением богу Апедемаку (подробно см. (13, с. 105-106)). Имена трех богов, встречающиеся в надписи, - Апедемак, Исида и Хор, указывают на создание триады по типу египетской, где египетский Осирис заменен Мероитским Апедемаком. В надписи названы Исида Филе, Исида Абатона, Амон Напатский, Хор Абатона и Филе, следовательно, словосочетание Апедемак Соборе указывает на почитание этого бога в поселении Соборе (Соборе, возможно, от корня sbr-spr - сембриты. Странным представляется предположение И. Хофманн о том, что это название храма Мероэ (151, с. 53). Как известно, Мероэ обозначалось в египетских текстах либо как mirw, либо b[image: image231.png]
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t.). 

В храме найдены также три квадратных блока с надписями, начинающимися словом "Pedemk" и представляющими собой, очевидно, обращение к богу Апедемаку (См. (13, с. 108-109).). Как полагает Гриффис, по очертаниям камня можно предположить, что каждый из них поддерживал фигуру бога, изображенного либо в облике сидящего льва, либо человека с головой льва (86, с. 68). 

Каждая из трех надписей начинается с имени бога, за которым следует названия местностей - соответственно "[...] ремие, Сикье и Кобабле". Вслед за этим в каждой надписи повторено имя и титул царя Текридамани. Таким образом, практически до конца существования Мероитского царства его правители поклонялись Апедемаку как главному богу. Упоминание различных названий местности в сочетании с именем Апедемака свидетельствует о широком распространении его культа. 

Культ Апедемака в Северной Нубии.

Выше уже говорилось о том, что при Мероитском царе Адикаламани культ Апедемака засвидетельствован в Северной Нубии. При раскопках Восточного института Чикаго в Южной Семне были найдены обрывки кожи с орнаментом, содержащим картуши с изображениями львиноголовой змеи. Фигура удивительно сходна с изображением Апедемака (314, с. 44-45). Возможная датировка этих находок - конец III в. н. э. (314, с. 46). Приблизительно так же датируются надписи из Западной Арминны, где упоминается жрец (trtekes) Апедемака (280, с. 27-30) (И. Хофманн считает это сомнительным (151, с. 53-54). Возражения И. Хофманн не представляются убедительными.). Этот титул встречается также в надписях из Каранога (226 а, Kar. 60). ср. (226а, Inscr. 129/14). В ономастике Северной Нубии встречаются упоминания бога Апедемака (280, с. 27). Кроме этого Л. Жабкар, как представляется, справедливо предполагает отнести отдельные изображения в Амаре времени Натакамани к богу Апедемаку (314, с. 10-11). Помимо наблюдаемого сходства внешних атрибутов, это возможно, поскольку, во-первых, Натакамани значительно возвысил культ Апедемака, свидетельством чему является храм в Нага, кроме того, еще до него, при Адикаламани Апедемак почитался в Северной Нубии и потому вполне вероятно, что Натакамани в Амаре поклонялся Апедемаку, который к этому времени уже не был просто локальным богом района 5-6-го порогов. 

В целом все эти факты позволяют с достаточным основанием говорить о том, что культ Апедемака вышел за пределы южных областей Мероитского царства и, возможно, после правления Адикаламани укрепился в Северной Нубии. 

Выводы.

Почитание Апедемака на территории Мероитского царства неразрывно связано с культом льва, следы которого встречаются в различные эпохи, в различных местностях. Образ бога-льва включал в себя символы царской власти, силы, воинской доблести и победы и вместе с тем связывался с понятиями воды и плодородия. Возникнув в относительно поздний период существования независимого государства Куш, культ Апедемака отражал различные аспекты поклонения льву как в северной, так и в южной части царства, которые сконцентрировались в одном образе главного бога мероитов (Различные свидетельства культа льва в Куше подробно рассмотрены в нашей статье (13, с. 109-114).). Е. Сегени даже выдвигает тезис о том, что культ Апедемака мог быть продуктом теологического синтеза различных местных народных верований (256, с. 2). 

Широкое распространение культа льва на территории Куша связано, конечно, с особенностями фауны. Как сообщают античные авторы, в районе Мероэ водилось огромное количество львов (Strabo. XVI, 4, 9, XVII, II, 2; Diod., III, 23). Хопфнер высказывает предположение о возможном происхождении культа льва из Куша, ссылаясь на то, что большинство памятников, связанных с образом бога-льва, были найдены именно в Эфиопии и что уже с древних времен эфиопские цари изображались с дрессированными львами (151 а, с, 43) (О связи льва, выступающего в египетской теологии в образе Онуриса-Шу и Тефнут, с Югом и образом Апедемака в Мусавварат-эс-Суфра, говорит также Моренц (203, с. 257).). С этим трудно согласиться, поскольку поклонение льву и его обожествление - явление, достаточно широко распространенное у многих народов мира как часть культа животных. Культ льва в Египте и Куше скорее всего не был связан общим происхождением, хотя и не исключал взаимовлияния отдельных элементов. Такие явления, как лев - символ царя, лев, повергающий врага, лев - хранитель ворот храма или лев как архитектурное оформление водостока встречаются и в Египте и в Куше, и вряд ли правомерно судить о том, на какой территории то или иное явление возникает и куда оно распространяется. Влияние с той или иной стороны можно предположить с одинаковой долей вероятности, равно как и простую ассоциацию по смежности. Отличительная особенность культа Апедемака в Куше - переход к нему функции бога плодородия, не известной ни для одного львиноголового божества в Египте, в чем отразилась главная идея Мероитской религии - обожествление царя как ответственного за обеспечение жизни. 

В качестве бога плодородия Апедемак выступает в роли божественного супруга Исиды в храме Нага, его сопровождают пучки злаковых растений, указания на это есть и в строках гимна из Мусавварат-эс-Суфра. Фигуры львов как архитектурное оформление хафиров связаны, очевидно, с почитанием Апедемака как бога плодородия. 

Образ Апедемака, бога-льва, в своем законченном варианте с присущими ему особенностями и способом выражения возникает относительно поздно. Он - собирательный образ, воплощающий в своем внешнем облике и внутренней сущности различные черты культа льва, отраженные уже в ранних археологических культурах, которые были выявлены на территории Куша. 

Наиболее часто встречающиеся черты в образе Апедемака - льва подчеркивают его функцию бога войны. Это видно в многочисленных его изображениях, сопровождающихся изображением оружия, связанных пленников и сценами победы над врагом. Той же цели служат изображения льва, сопровождающего царя и царицу и царские украшения с символом льва, где тема бога-льва и победной мощи царственного повелителя тесно переплетена. Вероятнее всего, этой идее и обязан бог Апедемак своему происхождению. 

Как и большинство основных богов Египта, Апедемак выступает в роли бога-создателя, что четко видно из его атрибутов - многочисленных знаков жизни и власти, сопровождающих его изображения, которые он передает царю. Связан ли его образ в этом качестве с солярным культом? Прямых и точных данных на это находки основных львиных храмов не дают. Тем не менее Моннере де Виллар ставит вопрос о возможной солярной природе культа льва в Куше. В таком же плане связывает культ Апедемака со львом и Леклан. 

Бога-солнца из Гебел-Гейли, изображение которого сопровождается атрибутами, характерными для Апедемака (пучок злаковых и группа связанных пленников), Леклан считает возможным сопоставить с другими изображениями божеств в фас, имеющимися в храме Нага, а также с фигурой Сераписа, вычеканенной на кольце царицы Аманишакете, где он представлен сидящим на троне со скипетром, стилизованным знаком жизни, скрученным из веревки, и попирающим ногами врагов. Эти атрибуты Сераписа сходны с теми, которые встречаются у бога Апедемака (174, с. 142-144). 

О связи культа солнца и культа льва в Египте есть сведения у Элиана и Макробия. Солнечный глаз в образе льва встречается и в египетском сказании о Тефнут. Конечно, есть основания полагать, что культ Апедемака включал в себя этот элемент. При той связи, которая существовала между понятиями "царь" и "лев" возможна и их ассоциация с солнцем. Однако следует иметь в виду, что восприятие Апедемака как бога солнца - реконструкция чисто гипотетическая, вытекающая из связи льва с солнцем в египетских верованиях. Принимая во внимание то, что в Египте известно около 60 львиноголовых богов и богинь в многочисленных ипостасях и функциях (в основном связанных с войной), можно представить, сколь невелика возможность видеть в львиноголовом божестве солнце, если на это нет прямых указаний в надписях и иконографии. 

Что касается сравнения образов Апедемака и Сераписа, то их сходство может быть обнаружено только в отношении атрибутов этих богов. Следует заметить, что ни одна из фигур антропоморфного бога в фас не сопровождается именем Апедемака. Все доподлинно известные до сих пор его изображения зооморфны. Вообще надо сказать, что сопоставление божеств на основании сходства отдельных символов, их сопровождающих, представляется недостаточно убедительным, поскольку символы эти, в особенности такие, как знак "анх" или форма короны, характерны для многих богов Мероитского царства. 

Различные черты культа Апедемака определяются главным религиозным представлением о царе-льве, которое отражает существо его культа. Соединение царской и божественной символики обусловило, очевидно, положение Апедемака как главного бога Мероитского царства, культ которого проник в различные сферы жизни. Представление о царе-льве было известно и в Египте. Но в том четком и концентрированном виде, как оно предстает при изучении культа Апедемака, его можно считать отличительной особенностью религиозной идеологии Мероитской эпохи. 

СЕБУИМЕКЕР

В храме Мусавварат-эс-Суфра имеется изображение и надпись, относящиеся к богу Себуимекеру, который засвидетельствован письменно только в этом храме. С. Вениг рассматривает Себуимекера как партнера Аренснуфиса. Выделяя ряд характерных, по его мнению, иконографических особенностей, он отождествляет изображения богов, найденных в Куше, с Себуимекером (300). Возможно, отдельные его идентификации верны, но тезис о том, что Аренснуфис и Себуимекер составляли божественную пару (300, с. 132 и сл.), вызывает сомнения с точки зрения общего хода развития религиозных представлений в Куше. Здесь почитались триады, супружеские пары богов и божества в отдельности, что соответствует в целом структуре египетского пантеона. Объяснение появлению такой пары найти трудно. С. Вениг считает, что они имели функцию охранителей храма (300, с. 145). Но это не отражено в надписях храма Мусавварат-эс-Суфра, где они почитались. 

У С. Венига нет сомнений в том, что Себуимекер - мероитский бог. И. Хофманн считает, что для тезиса о его Мероитском происхождении нет достаточных аргументов (145, с. 139-142), 

Что же представляют собой те немногие данные о Себуимекере, которые дошли до нас? 

В храме львиного бога в Мусавварат-эс-Суфра Себуимекер изображен дважды. На внешней стороне южной стены он показан в процессии богов, возглавляемой Апедемаком. Он расположен здесь третьим и стоит позади Амона. Голова его увенчана двойной короной Египта (133, t. 29). На внешней стороне западной стены также изображен Себуимекер перед царем Арнекамани (133, t. 46). В правой руке он держит штандарт с собственным изображением и огромной величины знак "анх", который наклонен к руке царя. Подобные стилизованные знаки жизни характерны для Мероитских рельефов и вотивных табличек. Он изображен также в храме Амона-Ра (134, с. 292). С. Вениг полагает, что одно из сооружений Мусавварат-эс-Суфра было посвящено этому богу (302, с. 7). Кроме Мусавварат-эс-Суфра Себуимекер, очевидно, изображен в храме Апедемака в Нага времени Натакамани. Изображение не сопровождается надписью, однако иконографически здесь наблюдается большое сходство с описанными рельефами из Мусавварат-эс-Суфра (182, т. V, t. 65 b; 300, с. 141-142; 306, с. 11). 

Имя Себуимекера, сохранившееся в египетской передаче в двух вариантах - Sbwjmkr и Sbjwmkr (132, с. 32-33; № 14-17), является, по всей видимости, египетской транскрипцией Мероитского Sbo-mk-l, где о=wj (132, с. 2l), mk "бог", r=l -определенный артикль в Мероитском языке. 

Наблюдаемое разночтение, безусловно, результат метатезы, возникшей в данном случае при передаче имени на другом языке. Удивительно, что, признавая факт сходства Мероитского имени Себуимекера с его египетским эквивалентом в храме Мусавварат-эс-Суфра, И. Хофманн не придает должного значения этому факту, гипотетически полагая, что по первоначальному происхождению это могло быть египетское имя, а весь образ может быть реконструирован через связь с Онурисом-Шу. Кроме того, она предполагает, что Себуимекер является Мероитской интерпретацией Атума (145, с. 139-l42). Но как описан Себуимекер в надписях? Небольшая легенда, относящаяся к нему в Мусавварат-эс-Суфра, состоит из строк: 

"Сказанные слова: "Я даю тебе все выходящее из ночи и все, что совершается днем". Сказанные слова: "Я даю тебе годы солнца и месяцы луны в радости". Слова, сказанные Себуимекером, владыкой Ипеберанх, дающим жизнь всякую, подобно Ра, навечно" (132, с. 32). 

И еще одна небольшая надпись, относящаяся к Себуимекеру: 

"Сказанные слова: "Я даю тебе время жизни Ра в небе". Слова, сказанные Себуимекером, великим богом, находящимся во главе Та-Сети"(132, с. 33). 

В этих строках Себуимекер недвусмысленно назван владыкой (nb) храма Мусавварат-эс-Суфра, что дает все основания считать Себуимекера одним из главных богов Мусавварат-эс-Суфра. Совершенно непонятно в этой связи, почему И. Хофманн считает возможным поставить вопрос, в каком храме Себуимекер считался "господином", а не "гостем". По ее мнению, господином Мусавварат-эс-Суфра был Апедемак, Себуимекер же был "гостем" (Gast) (145, с, 140-141). Но в таких случаях, как известно, употреблялся предлог hrj-ib, а здесь в отношении Себуимекера ясно читается nb. 

Слова "я даю тебе все выходящее из ночи", как справедливо отметил Хинце, не имеют параллелей в египетских текстах (132, с. 32), То обстоятельство, что Себуимекер в относящихся к нему надписях назван "господином Мусавварат-эс-Суфра", подчеркивает его местное происхождение. Этот бог появляется впервые очевидно именно здесь, в Мусавварат-эс-Суфра. По своей сущности Себуимекер был богом-создателем, что не раз уже отмечалось в литературе (132, с. 33; 300, с. 149). Об этом свидетельствует и общее содержание относящейся к нему надписи и его изображение на западной стене, где Себуимекер передает царю жизнь. 

Кроме того, гимн Осирису, найденный в храме Мусавварат-эс-Суфра, расположен так, что не остается сомнений в его принадлежности к Себуимекеру (132, с. 33). Текст гимна: 

"Сказанные слова: "Привет тебе, Осирис, владыка вечности, царь (всех) земель, находящийся в земле idbw (Возможно, здесь указание на Осириса, обитающего в потустороннем мире (Wb. I, 153).), властелин прекрасный и любимый, великий сладостью в теле Нут (В вар. Th - "в теле матери своей" (132, с. 34).), любимый отцом своим, когда светит он. Царственное дитя, на которого возложена белая корона, который вышел из тела (матери своей), урей над головой его; сотворивший свет в теле своей матери, осветил он своих братьев в теле (Вар. D1 вместо "в теле" - "около него".). Вечный, обновленный, который возвеличил вечность, после того как обнял он Обе земли руками своими (В вар. 16 "(все) земли" знак земли повторен трижды.), который создал правду и устранил ложь, когда владычествовал он на троне Атума; великолепный бог, творящий суд(?) (В вар. w значение wp iht неясно. В вар. К "судьи, судить" (Wb. I, 302), эпитет, очень подходящий по смыслу к Осирису.), прекрасный ликом, с длинной бородой золотистого цвета, с головой цвета ляпис-лазури. Любит он дать возможность людям видеть. Старший сын, перворожденный сын Геба, овладел он Обеими землями, царь неба, владыка земли; великий властелин потустороннего мира, господин жизни, тот, который уничтожил врагов своих, покорила сила его всех людей" (132, с. 33-36). 

Гимн восхваляет Осириса как бога-создателя, господина вечности, всемогущего бога, господина 0беих земель и потустороннего мира, а значит, все эти эпитеты относятся к Себуимекеру. С. Вениг высказал предположение о возможной связи Себуимекера с египетским Атумом, так как и тот и другой считались богами-создателями (300, с. 149). Представляется, что для этого сопоставления мы не имеем никаких оснований, как нет их и для того, чтобы считать Себуимекера Мероитской версией "фараона Биге" обожествленным царским предком или богом охоты, что предполагает Миллет (198, с. 16). Скорее можно думать, что в теологии Куша Себуимекер функционально соотносился с Осирисом и гимн Осирису, начертанный около изображения Себуимекера, - яркое тому свидетельство. В данном случае, очевидно, было намерение полностью отнести эпитеты (а стало быть, и функции) Осириса к богу Себуимекеру, иначе не ясно, почему один из важнейших религиозных гимнов Египта, прославляющий главного бога этой державы, сопровождает изображение не Осириса, а местного бога Куша. Все это наводит на мысль, не был ли предназначен Себуимекер выполнять роль Мероитского варианта Осириса как универсального бога живых и умерших? Ведь те строки другого гимна, который относится к Себуимекеру и является продуктом местного теологического творчества, не имея параллелей в текстах египетских храмов, также проставляют его как всемогущую вечность, владыку ночи и дня, луны и солнца. 

Подводя итог исследованию надписей, относящихся к богу Себуимекеру, следует отметить, что, несмотря на лаконичность сведений о нем, эпитеты этого бога, ареал распространения, этимология имени позволяют считать Себуимекера богом Мероитского происхождения, подвергавшегося воздействию религиозных идей Египта (в частности, связанных с Осирисом), как и другие Мероитские боги. Безусловно, настоящий уровень наших знаний в области Мероитского языка не позволяет ответить на вопрос: что означает элемент sbo, в котором, собственно, и заключено имя бога? На Тураевской стеле Эрмитажа присутствует имя бога Себа (6, с, 18, стк. 32). Как справедливо отмечает Ю.Н. Завадовский, мы не имеем достаточных оснований отождествлять его с нашим богом Себуимекером (6 , с. 19), вместе с тем бог Себ, вероятно, существовал в Мероитском пантеоне как бог-звезда, о чем свидетельствует граффити из Додекасхойна, где речь идет о пяти живущих звездах (sb), выписанных с детерминативом бога (103, Ph. 421). Учитывая характер посвятительных надписей Себуимекера в Мусавварат-эс-Суфра, представляется возможным предположение, что Себуимекер почитался как один из ведущих космических богов, возможно как глава всех обожествленных небесных светил. Хочется надеяться, что дальнейшие исследования и находки подтвердят высказанное предположение. 

АРЕНСНУФИС

Пожалуй, ни один вопрос в истории религии Куша не вызывал столь противоречивых мнений, как происхождение бога Аренснуфиса. По мнению крупнейших египтологов К. Зете и Г. Юнкера, бога Аренснуфиса не существовало (262, с. 101). "Аренснуфис, по словам Г. Юнкера, - собственно, только эпитет Шу, означающий "прекрасный товарищ", так же как и другой его эпитет, shn (155, с. 38). Напротив, для А. Блэкмана очевидным кажется иноземное, а именно нубийское происхождение Аренснуфиса (29, с. 33). 

Дискуссия по поводу происхождения этого бога продолжается и в наши дни. За последние годы вышел ряд работ, где подробным образом рассматривается эта проблема. Но здесь, как и раньше, можно столкнуться с абсолютно противоположными точками зрения. Так, И. Хофманн, выступая по поводу статьи С. Венига, считает Аренснуфиса богом египетского происхождения (144, с. 55). В более поздней своей работе И. Хофманн пытается связать Аренснуфиса с блеммиями (149, с. 31-32). Это ее предположение подвергнуто критике К. Онашем, который абсолютно справедливо считает подобное сопоставление в высшей степени невероятным (208, с. 104). Об этом же пишет и Э. Отто, но он считает, что Аренснуфис связан с Нубией в чисто мифологическом плане, а это, в свою очередь, послужило причиной для ошибочного сопоставления его с Нубией (211, с. 340, прим. 21). Богом египетского происхождения считает Аренснуфиса Л. Жабкар (314, с. 92 и сл.). В то же время для Э. Винтера и С. Венига, посвятивших специальные и достаточно подробные исследования проблеме происхождения Аренснуфиса, нет сомнений в том, что Аренснуфис - мероитский бог (309, с.629; 300, с. 406). Этот тезис поддержан К. Онашем (208, с. 103). 

Существование столь различных точек зрения - следствие большой сложности и противоречивости данных источников. Все это заставляет подробнейшим образом проанализировать весь имеющийся в нашем распоряжении материал о боге Аренснуфисе, чтобы ответить на вопросы, когда, где и в каком облике встречается этот бог, и в зависимости от этого решать проблему происхождения и значения его культа. Характер проблемы диктует и структуру данной главы, где источники будут рассмотрены не по хронологическому принципу, с тем чтобы показать эволюцию культа, а по степени их значимости для решения проблемы происхождения и сущности Аренснуфиса. В связи со спорностью происхождения бога привлекаются лишь те изображения Аренснуфиса, которые сопровождаются соответствующими надписями. 

Храм Мусавварат-эс-Суфра.

Наиболее древнее письменное свидетельство почитания Аренснуфиса сохранилось в храме Апедемака в Мусавварат-эс-Суфра, построенном при царе Арнекамани (235-218 гг. до н.э.). Кроме того, при входе в храм 300 Мусавварат-эс-Суфра обнаружены две фигуры богов, одна из которых, по мнению большинства ученых, представляет собой Аренснуфиса (300, с. 133; 135, с. 667). Трехглавая композиция - Аренснуфис, Амон, Себуимекер найдена у входа в храм 100 (134, с. 292). Сооружение этого храма Ф. Хинце первоначально относил к 5 в. до н.э. (период 1) (135, с. 674), а несколькими годами позднее датировка с оговоркой была изменена на III в. до н.э. (период 3) (136, с. 227 и сл.). Здесь следует обратить внимание на то обстоятельство, что в самых ранних известных нам письменных свидетельствах почитания Аренснуфиса он назван "бог Абатона" и "находящийся во главе Биге" (130, с. 39) (Для И. Хофманн именно эти эпитеты послужили основанием для заключения о египетском происхождении Аренснуфиса (144, с. 54-55).). Это тем белее странно, что божества, местное происхождение которых не вызывает сомнения, - Апедемак и Себуимекер в соответствующих надписях названы "господин Ибереп", т.е. Мусавварат-эс-Суфра. 

В литературе не раз отмечалось сходство надписей львиного храма Мусавварат-эс-Суфра с надписями из Филе и храмов Северной Нубии (130, с. 29-30; 309, с. 240, 247 и др.), но в данном случае вопрос, почему именно Аренснуфис получает локализацию Филе, требует специального объяснения. Э. Винтер в своей интереснейшей статье, где он исследовал вопрос происхождения бога Аренснуфиса, не придал должного значения этим эпитетам, считая, что они - результат включения Аренснуфиса в египетскую легенду о возвращении Хатхор-Тефнут (309, с. 249). Но все же как объяснить, что Мероитский бог на своей родине и в месте своего происхождения выступает исключительно с египетскими эпитетами? 

Храм Нага.

В южных областях Куша, кроме Мусавварат-эс-Суфра, где хронологически впервые засвидетельствован Аренснуфис, этот бог, вероятно, почитался в львином храме и храме Амона в Нага (306, с. 11). С. Вениг относит два изображения в храме львиного бога и в храме Амона в Нага к богу Аренснуфису, но они не сопровождаются надписями (300, с. 141-143). На одной из стен храма Нага сохранилось демотическое граффити, где выписано имя [image: image233.png]


r hms nfr (108, с. 61). Чтение это, по словам Гриффиса, нуждается в проверке. Надпись располагается между изображениями царицы и наследника, которые поклоняются Апедемаку. Высказанное по этому поводу суждение У. Моннере де Виллара (200, с. 125) о том, что паломник спутал уникальное изображение Аренснуфиса в облике льва на крыше Большого храма Исиды на о-ве Филе с львиноголовым Апедемаком уже подвергалось справедливой критике Жабкара (314, с. 19). 

В свою очередь, Л. Жабкар выдвинул предположение, что надпись оставлена паломником либо по той причине, что и Апедемак и Аренснуфис сопоставлялись с Исидой и Хором (314, с. 19), либо потому, что он спонтанно сопоставил Апедемака, как главу Мероитской триады, с Аренснуфисом, которого он, возможно, знал, как главу новой триады - Аренснуфис - Исида - Хор, созданной в Дендуре (314, с. 20-21) (подробно см. ниже). 

На наш взгляд, следует обратить большее, чем это делает Л. Жабкар (314, с. 20), внимание на тот факт, что граффити в Нага, составлено от имени человека, имеющего Мероитский титул "корен" (108, с. 61, t. XIX, № 5а) (см. также (103, с. 305, 32)). Этот титул дает все основания полагать, что граффити начертано местным жрецом, а не паломником из Филе. (В Филе граффити с титулом "корен" оставлены выходцами из Мероэ. См. например (103, Ph. 120, 254, 257, 410, 416)) Следовательно, автор граффити хорошо был осведомлен об Апедемаке и об Аренснуфисе, которые почитались в этих районах, и вряд ли допустил ошибку. Если чтение это верно и последующие копии подтвердят его, разгадка надписи заключается, быть может, в том, что словосочетание ir([image: image234.png]


r) hms nfr является здесь не именем собственным, а эпитетом "прекрасный супруг" ("der gute Genosse" в переводе Г. Юнкера (155, с. 38)), который мог относится к различным богам (см. ниже); тогда в данном случае он относится к Апедемаку. 

Другие следы культа Аренснуфиса.

Согласно Страбону, жители Мероэ почитали Геракла (Strabo., XVII, II, 3). Заманчиво видеть в этом Геракле Аренснуфиса, которые сопоставлялись друг с другом (см. ниже). Но в храмах города Мероэ нет письменных свидетельств почитания этого бога. Может быть, они не дошли до нас, так как вообще о храмах Мероэ известно мало. Тогда свидетельство Страбона следует принять во внимание как указание на почитание Аренснуфиса в Мероитском царстве. 

Эти довольно отрывочные и лаконичные данные все же несомненно свидетельствуют о распространении культа Аренснуфиса. 

Целый ряд данных указывает на почитание Аренснуфиса в северных областях Куша и на о-ве Филе. Анализируя многочисленные варианты написания имени Аренснуфиса, Э. Винтер приходит к выводу, что все они датируются не ранее времени правления Птолемея IV (309, с. 240-241 сл.). Культ Аренснуфиса поддерживался в Филе в греко-римскую эпоху. Об этом свидетельствуют в первую очередь остатки храма Аренснуфиса, сооруженного Птолемеем IV, где сохранились картуши Птолемея IV, Арсинои, Мероитского царя Аркамани и Птолемея V. Однако, как показали исследования первых европейцев, снимавших копии надписей этого храма, Аркамани оставил свои надписи в Филе после Птолемея IV (238, с. 364; 186, с. 23). Следовательно, приоритет в данном случае принадлежит египетскому царю. От более позднего времени (правление Тиберия) в Филе сохранился гимн Аренснуфису (182, Text IV, с. 153). Кроме того, в святилищах Филе начертаны отдельные строки легенды о возвращении Хатхор-Тефнут из Нубии, часть которых датируется птолемеевским временем, пять демотических граффити с упоминанием бога, относящееся к римскому времени (в частности, ко времени Тиберия), посвящение Аренснуфису, написанное по-гречески от имени царя Птолемея VI и его сестры Клеопатры II. 

Имя Аренснуфиса в этот период часто встречается как составная часть теофорного имени собственного p[image: image235.png]


dj irj hms nfr (что соответствует греческому πετεαρδνουφις или πεταρδνουφις (Вар.: πατρανδνουφις, πετερανδνουφις, πατραενδνουφις (см. (219, с. 290, 311,315)).). В частности, имя Аренснуфиса как теофорное появляется в папирусе Доджсон, найденном в Элефантине и датируемом приблизительно эпохой Птолемеев (116, с. 103), в деловой переписке той же эпохи (точная дата тех писем, которые можно было определить, - не ранее правления Птолемея IV, место находок - Элефантина, Биге (21, т. 2, с. 13546) (Очевидно, те же персонажи, что и в папирусе Доджсон. См. также (21, т.2, Р. 13569, 23605), где упоминается irj nhm [nfr]. Так как последняя часть имени не сохранилась, нельзя с уверенностью отнести это имя к рассматриваемым теофорным именам.)), в папирусе из собрания Риландса (время Птолемея VIII Сотера II) (104, т. 3, с. 278), в греческих остраконах из Элефантины и Сиены (308, с. 28, 29, 191, 234), в демотических граффити Филе (103, Ph. 24, 25, 40, 357, 410), в демотической надписи на воротах маленького храма Марка Аврелия на о-ве Филе (127, с. 144 и сл.) и в недатированной греческой надписи о-ва Филе в честь разлива Нила (27, с. 187) (остраконы и демотические граффити датируются римским временем). Наличие и распространение этих теофорных имен - свидетельство широкого почитания Аренснуфиса в греко-римскую эпоху. 

В греческом пантеоне Аренснуфис отождествлялся с Гераклом. Об этом свидетельствуют греческие надписи о-ва Филе. Одна из них времени Птолемея VI и Клеопатры II представляет собой посвящение богу Аренснуфису от имени членов общества Геракла: 

"От имени цар[я] Птолем[ея, бога Филометора, и] царицы Клеопатры, его сестры, (детей) Пт[ол]емея и Клеопатры [Арен]сну[фису...] (посвятили ему) начальник стражи и члены общества Геракла, восстановившие святилище" (78, 1, 116). 

Надпись эта, согласно А. Бернану, находилась, очевидно, на карнизе при входе в храм Аренснуфиса, следовательно, члены общества Геракла, сообщающие о восстановлении святилища, заботились именно о храме Аренснуфиса на о-ве Филе, которого почитали под именем Геракла. В другой греческой надписи, времени Птолемея IX Сотера II (88-80 гг. до н.э.), найденной на южном пилоне храма Исиды, речь идет о лодке, сконструированной Аполлонием для перевозки капеллы бога Геракла. По справедливому замечанию А. Бернана, эта лодка на самом деле, предназначалась богу Аренснуфису, а не тому Гераклу, который вместе с Гермесом почитался в гимнасиях (26, т. I, с. 261-276). В. Шпигельберг считает причиной сопоставления Геракла с Аренснуфисом идентификацию Аренснуфиса с Шу, культ которого в свою очередь сливался с культом Хонсу (Hnsw-Sw) и который изображался поддерживающим небо, как и греческий Геракл (272, с. 181). Связь с Хонсу представляется неоправданной, так как в Куше и Филе почиталось синкретическое божество Шу-Аренснуфис наряду с Аренснуфисом-Шу и просто Аренснуфисом (см. ниже). Бог Хонсу ни в одном случае не фигурирует. Следовательно, возможная причина идентификации Аренснуфиса с Гераклом лежит в его связи с Шу. 

Широкое распространение культа Аренснуфиса в северных областях Куша, его роль в легенде о возвращении Хатхор-Тефнут указывают на то, что центр его культа должен был находится здесь. Вместе с тем хронологический разрыв, пусть даже минимальный (Арнекамани - Птолемей IV), свидетельствующий в пользу его южного происхождения, не позволяет разрешить этой проблемы. 

Попытки этимологизации имени Аренснуфиса также не дают удовлетворительных результатов. Смысловое значение этого имени чаще всего истолковывалось как "прекрасный товарищ", что весьма подходит по значению к его функции сопровождающего Хатхор-Тефнут при ее возвращении в Египет из Нубии. Значению этого словосочетания посвятил часть своего исследования Э. Винтер. Его работа тем более ценна, что Э. Винтер имел возможность воспользоваться и неопубликованными текстами. Согласно его данным, насчитывается 110 иероглифических вариантов написания имени Аренснуфиса. Из них, как считает Э. Винтер, только 11 можно определенно перевести как "прекрасный товарищ", Остальные 99 случаев обозначены как "дефектные", или механически повторяющие прежний опыт. Производя дальнейшее деление и отбрасывая плохо сохранившиеся надписи, Э. Винтер получает 47 случаев, где в написании имени Аренснуфиса отсутствует s, т.е. irj hm nfr (309, с. 244-245). И. Хофманн также обращает внимание на этот факт и объясняет его тем, что и римляне почти никогда в своих надписях не передавали s (144, с. 54), а сам Э. Винтер полагает, что этот вариант следует обосновать местным, Мероитским именем Аренснуфиса, на что указывает и частота его распространения (309, с. 245). Но ни то ни другое объяснение не представляется правомерным. Что касается утверждения И. Хофманн, то оно опровергается и на материале легенды, опубликованной Г. Юнкером, и надписями храмов Дакки и Дендура, где встречаются оба варианта написания имени Аренснуфиса (с наличием и с выпадением s). Представляется, что нет необходимости искать местный вариант имени Аренснуфиса, поскольку, если обратиться к именам Мероитских богов, чье происхождение не вызывает сомнений, можно найти примеры как мероитских, так и египетских имен. В частности, имена богов Апедемака и Себуимекера содержат Мероитский элемент mk "бог", в то же время имя Дедуна, передавалось в египетскоязычных текстах через устойчивое сочетание dd wn "дающий бытие". Очевидно, имя Аренснуфиса чисто египетское, даже если попытаться этимологизировать его исходя из варианта перевода "тот, который сделал добро ее величеству" (309, с. 246). В любом случае приходится признать, что дошедшее до нас имя Аренснуфис получил скорее всего вследствие той роли, которую он играл в легенде о возвращении Хатхор-Тефнут из Нубии. 

Таким образом, с одной стороны, мы имеем египетскую этимологию имени Аренснуфиса, египетскую локализацию в сопровождающих его имя эпитетах, с другой стороны, географическое распространение культа Аренснуфиса только к югу от о-ва Филе. Более того, сама легенда о возвращении Хатхор-Тефнут из Нубии, а также отдельные строки гимна Аренснуфису дают представление о нем как о боге Куша. Так, в легенде Аренснуфис назван "находящийся во главе Та-Сети" (155, с. 39, Photo 1512); "который пришел из Та-Сети" или "который странствовал в knst" (155, Photo 381); "находящийся во главе knst" (155, Photo 153); "который Великую привел из knst в Абатон" (155, Photo 20), "лев, великий силой, во главе Та-Сети" (155, Photo 456); "лев Юга" (155, Photo 1354). 

Надпись из Филе.

Обратимся теперь к "легенде об Аренснуфисе", самому большому по размеру тексту, сохранившемуся в храме Аренснуфиса на о-ве Филе. Надпись поздняя, датируется временем императора Тиберия. Вполне возможно, что в ней мы сталкиваемся с уже модифицированным образом Аренснуфиса, но тем не менее это наиболее полный, раскрывающий значение бога текст из всего дошедшего до нас материала об Аренснуфисе. С одной стороны, Аренснуфис предстает здесь как бог иноземной по отношению к Египту страны. Так, он назван "прекрасный маджай, владыка Пунта", "нехси, господин Пунта в образе Дедуна" (Об этом свидетельствуют и другие надписи. В Доме рождения храма Исиды изображен Тиберий, подносящий благовония Аренснуфису. В относящейся к богу надписи Аренснуфис назван "находящийся во главе t[image: image236.png]


 ntr, великий лев, господин Пунта" и отождествлен с "Шу, сыном Ра, который пришел из Та-Сети" (156, с. 335). В Большом храме о-ва Филе император Домициан изображен поклоняющимся Аренснуфису и Тефнут. Аренснуфис назван здесь "господином Абатона", но во втором сильно поврежденном столбце надписи ясно читаются слова "пришедший из Та-Сети" (182, Text IV, с. 153). Очевидно, эти строки - часть легенды об Аренснуфисе, к сожалению, до нас не дошедшей.). 

С другой стороны, надпись, посвященная Аренснуфису в его храме на о-ве Филе, четко дает понять, что этот бог был включен в египетскую мифологию, а именно в круг сказаний об Осирисе. В легенде сказано: "Глаз Хора установлен над твоим лбом" (55, с. 77, стк. 8). Очевидно, имеется в виду подношение магического wd[image: image237.png]


t в итоге победы Хора над Сетом. Далее об Аренснуфисе сказано: 

"Ты повергаешь всех врагов (11) отца своего Осириса и матери своей Исиды в имени твоем (12) этом, Дедун" (55, с. 77). 

Здесь второй раз Аренснуфис сопоставлен с древним божеством Куша Дедуном, который, в свою очередь, как это видно из содержания строк, идентифицирован с Хором. Таким образом, становится очевидным сопоставление Аренснуфиса с Хором. 

Неясен смысл верхних горизонтальных строк, начертанных на той же стене, где наблюдается весьма странное соотношение между Шу и Аренснуфисом. Шу назван здесь "прекрасным супругом Тефнут", "старшим сыном Ра", что вполне согласуется с известными нам по другим надписям мифологическими представлениями, но далее он назван "великий защитник, приближенный (mh-ib) своего отца Аренснуфиса, великого бога, владыки Абатона" (55, с. 76). Трудно объяснить причину этой генеалогической связи. Одно очевидно: Шу и Аренснуфис - разные боги, стало быть, их сопоставление "Шу - Аренснуфис" или "Аренснуфис - Шу", как мы встречаем это в отдельных надписях, - результат синкретизма, присущего в целом египетской религии, причем в данном случае его легко объяснить функционально. 

Одна из важнейших строк, которая могла бы внести некоторую ясность в понимание образа, повреждена. Можно прочитать лишь следующее: "дал ты появление свое в номе" (55, с. 76, стк. 2). После небольшой лакуны следует дважды повторенный знак ntr, что, как думает Даресси, относится к обозначению нома и таким образом представляет X ном Верхнего Египта. Правда, и сам он отмечает, что этому нельзя найти объяснение (55, с. 79). Скорее всего знаки ntr относятся к началу следующей фразы: "бог и богиня простирают могущественную руку (перед) рождающим богов", а в каком номе "сделал свое появление Аренснуфис", остается скрытым. 

Обращает на себя внимание фраза этой надписи "удовлетворяются оба сердца его в лице твоем (7) прекрасном" (55, с. 76). Трудно объяснить, о чьих сердцах идет речь, в предыдущей фразе речь, правда, идет об Амоне: "[появляясь (?)] каждый день (6) перед [?] Амоном, рождающим богов (Imn t[image: image238.png]


j)" (55, с. 76). Но все же контекст не позволяет ответить на этот вопрос. 

Папирус Доджсон.

В изображениях и надписях храма Дендур можно наблюдать интересное явление: в целом ряде случаев Аренснуфис появляется в облике Осириса. Он показан в короне Осириса (33; t. XXXIX, LV) и даже пряностью повторяющим его образ (33; t. LXVI , LXXV, LXXVI). По мнению Блэкмана, эти данные, а также отдельные строки папируса Доджсона, найденного в Элефантине, свидетельствуют о противодействии ортодоксальных египтян почитанию иноземного бога Аренснуфиса (29, с. 35). А. Блэкман полагал, что в храме Дендур была предпринята попытка пойти на компромисс путем опущения названия "Та-Сети", замены его на iw w[image: image239.png]


b и изображения Аренснуфиса вместе с Исидой и Хором в короне Осириса. В одном случае, как показывает А. Блэкман, имя "Аренснуфис" стерто и заменено "Осирис". Все эти аргументы, по мнению A.M. Блэкмана, являются прекрасным дополнением к папирусу Доджсон, где идет речь о наказании человека, в состав имени отца которого входило имя бога Аренснуфиса (30, с. 35-36). 

Представляется, однако, что в свете всех данных о почитании Аренснуфиса следует пересмотреть мнение А. Блэкмана о противодействии поклонению этому богу (30, с. 248). Прежде всего, очевидно, неправомерно говорить об опущении названия "Та-Сети" и замены его иной локализацией. В надписях, относящихся к Аренснуфису, он сопоставляется, иногда даже одновременно, и с тем и с другим названием. По поводу сопоставления его с Исидой и Хором Э. Винтер считает, что здесь наблюдается сближение Аренснуфиса с Осирисом (309, с. 248). Но представляется, что ни о сближении, ни о проявлении здесь компромисса говорить не приходится. Речь может идти о замене египетского Осириса в триаде местным богом Куша. 

Эта закономерность проявляется в отношении Апедемака, Мандулиса, Дедуна, чье происхождение из страны Куш не составляет предмета дискуссии. И в данном случае мы находим еще один подобный пример. 

Что касается так называемого уничтожения имени Аренснуфиса и замены его именем Осириса, то против этого выступил еще Г. Юнкер, который считал, что здесь мы сталкиваемся с корректурой, которую можно встретить и в других надписях из храмов Куша (155, с. 51). Действительно, искоренению культа Аренснуфиса и представлению о том, что религиозная система Дендура переживала подобные потрясения, как верно считает Г. Юнкер, нельзя найти причины (155, с. 51). Это тем более странно, что Аренснуфис играл в египетских мифах довольно существенную роль. Остается также неясным, как справедливо отметил Э. Винтер (309, с. 249), почему лишь в одном случае в Дендуре имя Аренснуфиса подлежало уничтожению, во всех остальных оно осталось нетронутым. 

Обратимся теперь непосредственно к папирусу Доджсон. Судя по содержанию трех посланий, составляющих текст папируса, божество с помощью оракула посылает предупреждение о наказании человеку, не соблюдавшему должные предписания в отношении культов египетских богов. Человек этот обвиняется в том, что совершил нечто отвратительное по отношению к Исиде, потревожил душу Осириса и распивал вино с блеммиями (116, с. 104-105, стк. 10-21). Теофорное имя Р-а. te-[image: image240.png]


R-hms-nfr фигурирует как имя отца одного из предупрежденных. Так называемое проклятие имени Аренснуфиса состоит в том, что оракул обращается к Ptr[image: image241.png]


 сыну P-sr-p-wr, запрещая произносить имя, которое его мать дала ему, а именно Ptr[image: image242.png]


(сын) Pa-te-[image: image243.png]


R-hms-nfr (116, с. 104, стк. 6-8). 

Во втором послании вновь повторена эта угроза: 

"Я изменил (3) имя, которое твоя мать дала тебе, я не разрешаю произносить твоего имени, говоря P-a[image: image244.png]


te wsr(sy) Ns-Pmty с той поры, как я узнал твое сердце" (116, с. 107, стк. 1-4). 

Очевидно, виновник не откликнулся на это предупреждение оракула, отправленное в четвертый месяц наводнения, день в 21-й, за что получил третье послание, отправленное в 14-й день третьего месяца зимы. В нем звучит уже более серьезная угроза: 

"Сказал мне мальчик, рожденный в Yb, Ns-p-mty (20) сын Р-a[image: image245.png]


te-[image: image246.png]


r-hms-nfr: "Я не наказываю (?) (21) его, который болен... Я Осирис - Неспмети [сын Хнума говорю] (24) Ptr[image: image247.png]


 сыну P-sr-P-wr. Я не разрешаю, чтобы [имя], (25) которое твоя мать дала тебе, было произнесено. Не зовут перевозчика, они не станут (26) грести по твоему зову (?) это будет именно та лодка, которая остановится (?)" " (116, с. 109). 

Стремление оракула называть себя Осирисом, как отметил Ф. Гриффис, означает, что оракул - это умерший (116, с. 102). В данном случае мы сталкиваемся с повторением общеизвестной египетской формулы "Осирис N", что не имеет ничего общего с уничтожением имени. Есть и другая трактовка оракула, предложенная К. Зете, которую процитировал Ф. Гриффис: 

"Мальчик, рожденный в yb, это и есть Осирис, который явился к Неспмети, возможно, во сне, чтобы возвестить ему о наказании тех, кто пренебрег им" (102, с. 289-290). Это объяснение также не допускает предположения об искоренении имени Аренснуфиса. 

Само по себе запрещение произносить имя, о котором идет речь в папирусе, следует, очевидно, рассматривать как наказание в свете египетских представлений о значении имени вообще. Запрет произносить имя могло означать его уничтожение, что было равносильно уничтожению человека. В этом же духе звучит и другая угроза, содержащаяся в третьем послании, а именно предупреждение о том, что этот человек будет лишен возможности попасть в потусторонний мир и таким образом никогда не воскреснет к вечной жизни. 

То, что в данном случае именно теофорное имя Аренснуфиса оказалось под запретом, очевидно, простое совпадение, иначе невозможно объяснить широкое распространение имени Петархемснефер в греко-римскую эпоху. Кроме уже приводившихся примеров почитания Аренснуфиса при Птолемеях и римлянах можно указать на граффити из Филе времени императора Клавдия, оставленную уполномоченным (rt) Аренснуфиса (103, Ph. 36), демотическую надпись эпохи Марка Аврелия, где упоминается имя P[image: image248.png]
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 r nfr (127, с. 144-146), остраку, найденную в Каранисе (Ком Аушим), где в списке налогоплательщиков фигурирует имя Αρδενσυφις (101, с. 104). Она датируется концом III - началом IV в. н.э., что позволяет говорить о почитании Аренснуфиса до конца римского владычества, в то время как папирус Доджсон по палеографическим данным не может быть датирован позже эпохи Птолемеев (116, с. 102). 

Ипостаси Аренснуфиса в Куше.

Посмотрим теперь, что дают надписи, относящиеся к богу Аренснуфису, прежде всего с точки зрения географической локализации, затем его функций. 

При сопоставлении надписей, относящихся к Аренснуфису, сразу бросается в глаза преобладание локализации Филе ("господин Абатона" и "господин Биге"). Особенно это поразительно в храме Мусавварат-эс-Суфра, где хронологически впервые засвидетельствован его образ. И если в других храмах Куша, включая и легенду о-ва Филе, о нем говорится как о боге страны Та-Сети, то в Мусавварат-эс-Суфра, кроме названных эпитетов и нескольких египетских стандартных формул, легенда об Аренснуфисе ничего не сохранила (132, с. 39). 

С другой стороны, сам по себе титул "господин Абатона" не означает, что Аренснуфис по происхождению - бог Абатона. Как отметил Э. Винтер, титул "господин Абатона" Аренснуфис получил в результате той роли, которую он играл в мифологическом цикле о путешествии дочери Ра в Нубию, где он выступает приводящим Хатхор-Тефнут в Абатон. 

Изображения и надписи, относящиеся к Аренснуфису, на восточной половине фасада капеллы Аркамани в Дакке, хронологически непосредственно следующие за Мусавварат-эс-Суфра, свидетельствуют о том, что в религиозном учении Куша не было единства в трактовке образа Аренснуфиса. В одной из сцен Аркамани подносит знак правды Тоту, Шу-Аренснуфису и Аренснуфису. Здесь, как уже отмечалось, прослеживается иконографическое несовпадение двух образов. Оно подтверждается и соответствующими эпитетами в надписи. Изображение Аренснуфиса сопровождает надпись: 

"Слова, сказанные Аренснуфисом st tt (Святилище в Нижней Нубии около Дакки, посвященное Аренснуфису (88, т, 6, с. 89).), дающим жизнь, прочность и могущество всякие, подобно Ра навечно" (234, с. 183). 

Но преобладающим в капелле является синкретический образ Шу-Аренснуфиса. Этот бог имеет эпитеты: "Шу, сын Ра, Аренснуфис, великий бог, господин Абатона" (234, с. 182). Имеются еще две надписи к соответствующим изображениям. Одна из них почти тождественна уже процитированной: "слова, сказанные Шу, сыном Ра, Аренснуфисом, великим богом, господином Абатона, прекрасным супругом Хатхор" (234, с. 220), другая построена по несколько иному принципу: 

"Слова, сказанные Шу, сыном Ра, находящимся в Биге, Аренснуфисом, великим богом, господином Абатона" (234, с. 265). 

Но, несомненно, перед нами тот же синкретический образ Шу-Аренснуфиса, супругой которого также выступает синкретическое божество Сохмет-Тефнут. 

На существование дифференцированного образа Аренснуфиса указывает изображение этого бога в Дакке римского времени. В одном случае властелин подносит благовония Аренснуфису-Шу и Тефнут-Упсет (234, с. 310, t. 113). Аренснуфис назван здесь "великий бог, господин Абатона"; "Шу, сын Ра, великий силой, с сильной рукой" и изображен в короне из двух перьев. Шу изображен самостоятельно. В двух других случаях представлен синкретический образ, но с иным построением: "Аренснуфис, великий бог, господин Абатона, Шу, сын Ра, который пришел из Та-Сети" (234, с. 332-333) (Более краткий вариант (без эпитета "который пришел из Та-Сети") см. (234, с. 144).). Причем в данном случае божество увенчано короной из двух перьев (в отличие от Шу-Аренснуфиса, изображавшегося в короне из четырех перьев). Аналогичное изображение и текст мы находим в Доме рождения храма Исиды времени Тиберия (156, с. 335). В Дакке имеется также изображение собственно Аренснуфиса, относящееся к римскому времени. Он имеет эпитеты "великий бог, господин Абатона, великий могуществом в Филе, дев Верхнего Египта с сильным бедром" (234, с. 339). 

Кроме Аренснуфиса Абатона и синкретических образов Аренснуфиса-Шу и Шу-Аренснуфиса, которые явно являются результатом включения Аренснуфиса в египетский миф, Аренснуфис в храмах Северной Нубии сопоставлен с названиями различных местностей. В Дакке, в капелле Аркамани упоминается Аренснуфис st tt (234, с. 183); согласно А. Готье, - это святилище, посвященное Аренснуфису около Дакки. В Дендуре в двух надписях назван Аренснуфис [image: image250.png]= P52



(33, с. 16, 50). Это название не поддается идентификации, но, судя по семантике знаков, обозначает южную чужеземную страну. Далее следует эпитет Аренснуфиса, называющий его львом южного города. Видимо, эту надпись имел в виду Г. Юнкер, когда в примечании к вариантам легенды в храме Дендур указал, что надпись, зафиксированная на фотографии 1871, называет Аренснуфиса m-[image: image251.png]


 rsj (ср. фотографию 813, где упоминается лев hnt-[image: image252.png]


 Mht). Mh - это, возможно, Mhj, который Юнкер локализует южнее Ибрима (158, с. 74) (Действительно, в процессии обожествленных районов Нубии, представленных на Большом пилоне храма Исиды на о-ве Филе, mhj помещен после названия, обозначавшего Ибрим.). В Калабше топоним, связанный с Аренснуфисом, позволяет предположить два варианта прочтения: либо nb tm ddt, где tmddt. (согласно А. Готье) - название идентифицированного поселения в Нижней Нубии, посвященного Аренснуфису (88, т. 6, с. 58), либо mddt (или mdd), где nbt является графическим вариантом nb (wb. II, 232). Этот вариант также учтен А. Готье, и, согласно его интерпретации, mdd(t) сопоставимо с mdd (mdj) стел Хорсиотефа и Настасена и обозначает район обитания маджаев (88, т. 2, с. 65). Неверной представляется интерпретация этой надписи Л. Жабкаром, который считает, что в данном случае Аренснуфис назван владыкой Мендеса (ddt), и вытекающее отсюда предположение о существовании культа этого бога в Нижнем Египте (314, с. 86-87). В этом случае пришлось бы предположить наличие словосочетания nb + предлог m + название местности, что ни разу не зафиксировано в храмах Куша, где слово "nb" ("владык") соединено с последующим словом прямым родительным падежом. Необоснованной также является трактовка Л. Жабкаром надписи на Большом пилоне храма Исиды на о-ве Филе времени Птолемея VI, где Аренснуфис, владыка Абатона назван "лев севера" (m[image: image253.png]


j mh), из чего он также делает заключение о возможности существования культа Аренснуфиса в Северном Египте (314, с. 867). Но в этой же надписи говорится о том, что Аренснуфис - это Шу, который пришел из Та-Сети (т.е. с юга) вместе со своей сестрой Тефнут (157, с. 244, стк, 14). С нашей точки зрения, возможно два объяснения. Либо mh обозначает здесь административный район Куша, либо лев Севера это и есть Аренснуфис Абатона; так как область Филе была крайней северной точкой, куда распространялась власть мероитов. 

Необычно выглядит и строка легенды о Хатхор-Тефнут в надписи из храма на о-ве Филе, где Аренснуфис назван tj st (155, с. 41, Photo 1357), а также строка легенды об Аренснуфисе, где он отождествлен с Дедуном [image: image254.png]


(55, с. 76). Сам Дедун, насколько известно, ни в одной из относящихся к нему надписей подобным эпитетом не сопровождается. 

Трудно высказать какое-либо предположение по поводу данного топонима, тем более что слово повреждено. Вместе с тем обращает на себя внимание повторяемость слова "st", "место", расположенного там, где следует ожидать название местности. Кроме рассмотренных надписей из Дакки и Филе следует указать еще на надпись на воротах Адриана из Филе, которая сопровождает одно из двух имеющихся изображений Аренснуфиса, где он назван владыкой st t[image: image255.png]


r (158, Photo 411). He исключено, что во всех случаях речь идет о святилищах Аренснуфиса в районах Северной Нубии. 

На этот рельеф обратил внимание Г. Юнкер, публикуя варианты легенды об Онурисе. Он указывает, что Аренснуфис представлен здесь дважды (158, с. 102, Photo 411). Один из них, согласно Г. Юнкеру, назван "Шу, сын Ра, который отправился в Bwgm", другой назван "nb st t[image: image256.png]
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 rsj". По мнению Л. Жабкара, это словосочетание следует читать "место Силе южное" в отличие от Силе Северного Египта (314, с. 86). Согласно А. Готье, здесь упоминается неидентифицируемое святилище в Верхнем Египте (88, т. 5, с. 89). Представляется тем не менее, что нет оснований искать гипотетические святилища Аренснуфиса в Египте севернее Филе, где не имеется следов его культа. В данном случае, вероятнее всего, содержится указание на существование святилища Аренснуфиса в Куше, в местности, название которой уподоблено египетскому. Следовательно, в рассматриваемой сцене представлены два бога Аренснуфиса с различными эпитетами. 

Данное изображение не уникально. Два Аренснуфиса представлены в храме Дендур (33, с. 50, t. XXVIII). Один назван владыкой Абатона, другой - находящимся в южной чужеземной стране. 

Наличие двух изображений Аренснуфиса на одном рельефе с различными эпитетами, нестабильный характер эпитетов, сопровождающих его образы, где он назван то владыкой Абатона, то сопоставлен с названиями местностей Куша (даже если отбросить предположительные локализации, имеется достаточно свидетельств, указывающих на специфическое его почитание в Куше) - все это позволяет предположить, что в религиозном учении Куша существовал дифференцированный образ Аренснуфиса. С одной стороны, Аренснуфис почитался в рамках египетского мифа о возвращении дочери к Ра из Нубии в Египет, с другой стороны, ему поклонялись в локальных ипостасях, что в целом было свойственно богам Куша. 

Сопоставительный анализ изображений Аренснуфиса в Куше.

Вернемся теперь к храмам Куша южнее Филе. Где, когда и в каком облике предстает Аренснуфис? 

Хронологически наиболее раннее известное нам изобразительное и письменное свидетельство почитания Аренснуфиса имеется, как уже говорилось, в храме львиноголового бога Апедемака в Мусавварат-эс-Суфра. Аренснуфис представлен здесь в процессии богов на южной стене храма (133, t. 29). В литературе не раз отмечалось сходство этого его облика с иконографией Оннуриса (144, с. 54; 309, с. 242). Подразумевается при этом длинная одежда Аренснуфиса, газель в руке и корона из четырех перьев. Следует заметить, во-первых, что форма короны не может считаться критерием сходства с Оннурисом, так как корона из четырех перьев не являлась обязательной для этого бога, на некоторых памятниках он изображен в короне из двух перьев (300, с. 133; 149, с. 35). Что касается длинной одежды, то следует отметить ее как характерный тип одеяния представителей царствующего дома Мероэ. Кроме того, этот вид одежды также не стал характерным для Аренснуфиса. Так, уже при преемнике Арнекамани, царе Аркамани в построенном им храме в Дакке Аренснуфис изображен в короткой юбке, как и все остальные египетские боги, в короне из двух перьев с солнечным диском (234, t. 57). На восточной половине фасада капеллы Аркамани отдельно изображены Шу и Аренснуфис, которым вместе с Тотом царь подносит знак правды, причем Шу в короне из четырех перьев, а Аренснуфис - в короне из двух перьев (234, t. 75). В короне из четырех перьев, но в короткой одежде Аренснуфис изображен в капелле Аркамани в Дакке только в двух случаях, где перед нами синкретический образ Шу-Аренснуфис. Это изображение на западной и внутренней восточной стенах храма (234, t. 85, 107). То, что в данных случаях перед нами синкретический образ, подтверждается наличием одного изображения для этих двух богов. С тем же синкретическим образом Шу-Аренснуфис мы встречаемся в Дебоде в капелле Адикаламани, преемника Аркамани. Это видно и в изображении и в соответствующей надписи (232, с. 57, t. 17). Но на поразительное сходство целого ряда надписей Адикаламани в Дебоде и Аркамани в Дакке уже в свое время обратил внимание Г. Редер, и рассмотренные нами надписи как раз входят в их число. 

В районе Дебода, в селении Кертасси сохранилась греческая проскинема первой половины 3 в. н.э., в которой, согласно Г. Редеру, встречается имя собственное δως ρανδνουφις (232, с. 133), напоминающее египетское Шу-Аренснуфис. Многочисленные теофорные имена, распространенные в греко-римскую эпоху, включали как составную часть только имя Аренснуфиса. Возможно, в данном случае в имени отразилось синкретическое божество Шу-Аренснуфис в отличие от Аренснуфиса, чьё имя известно в греческой просопографии как Αρ[δε]ν[ουφι] (212a, с. 104, [N] (III-IV), с. 502, [N] (IV)) или πατρανδνουφις (100, № 1042), πετερανδνουφις (242, № 8613, 8474, 8540) и т.д., что, как уже указывалось, находит соответствие с именем Аренснуфиса, выписанном в египетских демотических граффити. 

Интересна и обратная связь - "Аренснуфис-Шу", с которой мы встречаемся в надписях Птолемея VIII, Птолемея XII и императора Тиберия в Доме рождения храма Исиды на о-ве Филе и в Дакке римского времени. В наиболее ранней из них, времени Птолемея VIII, Аренснуфис имеет эпитеты "владыка Абатона, Шу, сын Ра, который принес глаз Pa [...] из ке(н)сет" (156, с. 71) (В надписи Птолемея XII: "Аренснуфис, находящийся в Абатоне, прекрасный силой, находящийся во главе Филе, Шу, сын Ра, владыка Та-Сети, который привел великую, находившуюся далеко" (156, с. 219). Аналогичный текст содержится в надписи Тиберия: "Аренснуфис, великий бог, владыка Абатона, Шу, сын Ра, который привел великую, находившуюся далеко" (156, с. 193). См. также другую надпись Тиберия: "Аренснуфис, великий бог, господин Абатона, Шу, сын Ра, который пришел из Та-Сети" (156, с. 335). То же в надписи римского времени из Дакки (234, с. 128).). В надписи из Дакки об этом божестве говорится "Аренснуфис, великий бог владыка Абатона, Шу, сын Ра" (234, с. 144, t. 57) (Вар.: "Аренснуфис, великий бог, господин Абатона, Шу, сын Ра, великий силой, сильный рукою" (234, с. 150, с. 310, t. 113).), в надписи с о-ва Филе Аренснуфис назван "великий бог, господин Абатона, Шу, сын Ра, который пришел из Та-Сети" (156, с. 335). В отличие от Шу-Аренснуфиса этот бог изображен в короне из двух перьев с солнечным диском посередине. 

И, наконец, собственно Аренснуфис в капелле птолемеевского времени в Калабше изображен в короне из двух перьев. В сопровождающей это изображение надписи нет следов имени Шу (94, с. 329, t. CXIV B). Последние исследования этой капеллы в Калабше привели к заключению, что она датируется временем Птолемея IX (196, с. 1). Если не считать плохо сохранившиеся и сомнительные изображения, то с уверенностью можно утверждать что Аренснуфис представлен здесь три раза (196, № 23, 25, 26), причем во всех случаях увенчан короной из двух перьев. 

От римского времени сохранились два изображения Аренснуфиса в храме Калабша (94, t. XXXI A). И здесь он представлен в короне из двух перьев с солнечным диском посередине. Форма одеяния в обоих изображениях различная. В Дакке римского времени он показан в короне из двух перьев и короткой юбке (234, t. 128, 132, 144). Та же иконография повторяется в пяти изображениях Аренснуфиса римского времени в храме Дендур (33, t. XVII, XXVIII-1, L-2, LXV2, LXXVIII). Следовательно, исходя из всего имеющегося в нашем распоряжении письменно подтвержденного иконографического материала следует вывод, что характерными атрибутами Аренснуфиса была корона из двух перьев с солнечным диском посередине, а не из четырех, как у Оннуриса-Шу, короткая юбка, а не длинная одежда Оннуриса. 

Функции бога.

Каковы же были функции этого бога? Хотя надписи, сопровождающие изображение бога, в основном составлены по образцу египетских стандартных изречений, здесь все же можно проследить некоторые различия между ипостасями Аренснуфиса. Так, в ипостаси Шу-Аренснуфис видна преобладающая роль Шу. Этот бог назван "дающим дыхание носу каждому, дающим жизнь, подобно Ра, навечно", ему приписаны слова: "Я даю тебе царство Ра в небе" (234, с. 182), этот бог говорит: "Я даю тебе северные чужеземные страны в подчинение" (234, с. 220) или "Я даю тебе вечность, как царю Обеих земель" (234, с. 265). В Дебоде, в капелле Адикаламани, как и в Дакке, Шу-Аренснуфис передает Обе земли в мире и северные чужеземные страны (232, с. 57). Легенда, сопровождающая изображение этого бога, гласит о том, что перед нами "Шу, сын Ра, Аренснуфис Абатона, супруг Хатхор, который раньше был с Ра" (232, с. 57, t. 17). 

Однако и в этой наиболее египтизированной ипостаси Аренснуфиса содержится намек на его неегипетское происхождение. Так, в одной из строк легенды о Хатхор-Тефнут из Филе назван "Шу, сын Ра, в Биге, Аренснуфис, находящийся во главе Та-Сети, который привел Великую, находившуюся вдалеке, и усмирил гнев ее величества" (155, с. 39, Photo 1512). 

Ипостась Аренснуфис-Шу всегда сопровождается указанием на то, что этот бог пришел из Та-Сети. Такова надпись в святилище римского времени в Дакке, где назван "Аренснуфис, великий бог, господин Абатона, Шу, сын Ра, который пришел из Та-Сети" (234, с. 332). Аналогичные строки встречаются в легенде о Хатхор-Тефнут из Филе (155, с. 39). Этот бог назван также "богом Абатона, который странствовал в knst, сыном Ра, который великую, находившуюся далеко, привел в Египет" (155, с. 40, Photo 456). 

И, наконец, собственно Аренснуфис в капелле Аркамани в Дакке выступает как бог-творец, дающий жизнь и могущество всякое, исходящее от него (234, с. 183), а в римском святилище этого же храма он назван "львом Юга с сильными чреслами" и сопоставлен с Пунтом в надписи; "Я даю тебе Пунт и все находящееся там" (234, с. 183). 

В Калабше, где образы Шу и Аренснуфиса полностью разделены (нет ни одного синкретического изображения), Аренснуфис назван "лев Юга, сильный бык с могущественными руками" (94, с. 99, 100). Аналогичные эпитеты имеет Аренснуфис и в легенде о возвращении Хатхор-Тефнут. Он назван "живущий лев, который повергает врагов", "лев с юга с сильными чреслами", "лев, великий силой, находящийся во главе Та-Сети, с зычным рычанием и сильными лапами", "живущий лев, который уничтожил врагов Египта", (155, с. 40, Photo 20, 1400, 456, 1418, 1354). 

Несмотря на частый эпитет "лев", Аренснуфис изображался в храмах Куша исключительно в антропоморфном облике. Однажды, правда, при входе в храм 300 Мусавварат-эс-Суфра, фигуру Аренснуфиса сопровождает лев (135, с. 667). Лев часто считался символом Юга и, возможно, в рассматриваемой надписи и в скульптуре обозначает бога южной страны. 

Отдельные надписи храмов Калабши и Дендура позволяют считать, что Аренснуфису поклонялись также как богу потустороннего мира. В одной из довольно ранних надписей, относящихся к богу Аренснуфису, сохранившейся в капелле птолемеевского времени в Калабше, назван "предводитель Нуна, Аренснуфис, великий бог, господин Абатона и всех небесных светил" (94, с. 329). 

В храме Дендур Аренснуфису приписываются слова: "Я даю тебе все вещи, находящиеся по ту сторону земли" (33; с. 10). Подобная надпись повторена в Дендуре дважды (33, с. 42). Очевидно, близки по значению этой надписи те строки фотографии 442, которые опубликовал Г. Юнкер в легенде об Оннурисе. Расположенные, согласно Г. Юнкеру, около фигуры Аренснуфиса, они представляют его как ночное светило: "Светящий в ночи, посылающий лучи, как господин вечности, появляется он в небе ежедневно, освещающий мрак больше золота (?)" (158, с. 102, Photo 142). 

Как уже отмечалось, ряд изображений Дендура свидетельствует о том, что Аренснуфис заменял Осириса в триаде Осирис, Исида, Хор. В одной из надписей, сопровождающей такую сцену, Аренснуфису принадлежат слова: "Я даю тебе великий Нил в его время" (33, с. 35). Таким образом, не только внешние атрибуты (корона, скипетр и т.д.) переходят от Осириса к Аренснуфису, но и функция Осириса, вызывающего, по египетским представлениям, наводнение; стало быть, Аренснуфис мог почитаться и как бог плодородия. Любопытно, что ни в одном из пяти случаев изображения Аренснуфиса в облике Осириса нет свидетельств почитания его как бога потустороннего мира. Следовательно, допустимо предположение, что функционально Аренснуфис связывался с Осирисом как богом плодородия. Следует отметить, что ни одна из сохранившихся надписей не позволяет считать Аренснуфиса богом охоты, как на это указывает Миллет, исходя, очевидно, из изображения Аренснуфиса, сходного с Оннурисом (198, с. 15). Об Аренснуфисе можно говорить как о "странствующем боге", что вытекает из его роли в легенде о Хатхор-Тефнут, но эта функция присуща и другим богам, включенным в этот миф, а потому не может считаться отличительной особенностью образа Аренснуфиса. 

В конкретных представлениях о различных ипостасях Аренснуфиса нашла отражение борьба египетского и местного начал. Это видно из примера ипостасей Шу-Аренснуфис и Аренснуфис-Шу, где в первом случае можно наблюдать попытку усиления египетских черт образа, в другом - выдвижение местного бога на первый план. Здесь следует вспомнить замечание Г. Юнкера о том, что сходное с Аренснуфисом египетское божество Оннурис сопоставлялся со своим партнером Шу, божеством также египетского происхождения, только через устойчивую связь Оннурис-Шу. Противоположный вариант не засвидетельствован (158, с. 7), Возможно, на примере Аренснуфиса, как и в других отдельных случаях, отражена борьба за преобладание египетской или местной идеологии, которая неизбежно должна была быть следствием исторического развития Куша. 

Обобщая всё данные о почитании Аренснуфиса в Куше, следует подчеркнуть наиболее важные аспекты его культа. Прежде всего необходимо отметить, что как самостоятельное божество он известен лишь в позднее время в областях южнее о-ва Филе. Подавляющее большинство эпитетов характеризуют его как бога южной земли. Синкретические образы, в которых он фигурирует, характерные в целом для египетского пантеона, указывают при соответствующем построении (Аренснуфис-Шу) на преобладающую роль местного божества в отличие от египтизированного облика Шу-Аренснуфиса. Вместе с тем целый ряд сложностей, связанных с его образом, о которых уже говорилось (упоминание его в Мусавварат-эс-Суфра и Филе с незначительным хронологическим разрывом), интерпретация отдельных строк эпитетов, его сопровождающих, продолжают заставлять искать новые пути решения вопроса о возникновении его культа. 

Как показывает исследование источников, Аренснуфис почитался в греко-римское время, следовательно, правомерно поставить вопрос о корнях его культа. В этом отношении представляется перспективным исследование Э. Винтером отдельных строк надписей о-ва Филе, где словосочетание irj hms nfr, в других случаях передающее имя бога, по смыслу нельзя перевести иначе, чем "прекрасный супруг Тефнут": 1) Photo 1295: "Шу, сын Ра, мужественный, могущественный силой, прекрасный супруг Тефнут в Биге" и 2) Photo 19: "Ты - прекрасный супруг в Биге в этом твоем имени Аренснуфис" . 

Примеры хорошо иллюстрируют, как словосочетание irj n hms nfr с выпадением n становится именем бога irj hm nfr. Это явление Э. Винтер характеризует как "намерение Египта теологически истолковать имя бога. Иными словами, это какое-то звуковое сочетание, которое попало в Египет вместе с самим богом из Мероэ" (309, с. 244). He принимая в целом эту интерпретацию Э. Винтера, следует отметить важное обстоятельство. Возможно, не всегда словосочетание irj hms nfr. даже если оно сопровождается детерминативом бога, обозначает имя собственное. Точно так же и слово shn "супруг (Тефнут)", употреблявшееся как в отношении Шу, так и в отношении Аренснуфиса, выписывалось иногда с детерминативом бога, но не передавало имени собственного. Количество примеров, где словосочетание irj hms nfr явно означает лишь эпитет другого бога, нетрудно умножить. Одна из сцен Большого пилона храма Исиды в Филе времени Птолемея VIII содержит изображение сокологолового бога в двойной короне, которое сопровождается надписью: "Пестрокрылый Хор [сын Pa?] irj hms nfr в Хент-хен-нофр" (157, с. 119-120, Abb. 63). Изображение сокологолового бога можно отнести только к Хору, так как Аренснуфис всегда имеет антропоморфный облик. Следовательно, в данном случае образ Хора Эдфу наделен функциональными чертами божества, называемого "прекрасным супругом", т.е. чертами Аренснуфиса. 

Имя Аренснуфиса.

Долгое время считалось, что не только изображения и легенды об Аренснуфисе, но и само словосочетание" передающее его имя, известно лишь в греко-римское время. Публикация М. Малининым документов, содержащихся в Московском папирусе № 135 (12-й год Нектанеба II ), впервые дала возможность иначе отнестись к этому вопросу. Здесь в контракте о продаже доходов храма Элефантины, которые получала определенная семья, перечислены имена четырех поколений ее членов, среди которых встречается Хнум-Аренснуфис. Имя Аренснуфиса передано Irj s[image: image258.png]


 nfr, что М. Малинин считает ошибкой, указывая на irj ms[image: image259.png]


 nfr Венского контракта персидского времени (188, с. 34-35, 43). Соответственно выражение Hnm irj ms[image: image260.png]


 nfr Малинин считает наиболее древней формой имени мероитского бога Аренснуфиса со значением "прекрасный служка" (188; с. 51, прим. 8). Г. Меленер указывает на иероглифическую надпись из Элефантины (274, с. 88, t. LV), где, как он полагает, упоминается Хнум-Аренснуфис (194, с. 246). На наш взгляд, трактовка надписи неоднозначна. Согласно Г. Меленеру, ее следует читать "жрец Хнума-Аренснуфиса, который видит тайны во дворце Элефантины, главный ювелир дома Хнума Дисуаренснуфис". [image: image261.png]


Г. Меленер считает неизвестной до сих пор орфографией имени Аренснуфиса, а саму надпись датирует начиная от саисского времени и не позднее эпохи 30-й династии (194, с. 246-248). Что же касается мероитского Аренснуфиса, то, по мнению Г. Меленера, он является ипостасью бараноголового Хнума-Аренснуфиса Элефантины (194, с. 246-8). Но представляется далеко не бесспорным тот факт, что в надписи упомянут Хнум-Аренснуфис. Прежде всего неясно, почему в переводе опущены знаки Wsir, которые передают имя Осириса. Имя бога читается Wsir Hnm, после чего следует hm ntr "жрец". Стало быть, речь идет о жреце Осириса-Хнума, имеющего эпитет "прекрасный супруг", который, конечно, относится к богу, а не к жрецу, но вместе с тем органически не входит составной частью в имя бога, а является лишь его эпитетом. Таким образом, строго говоря, эта надпись свидетельствует лишь о наличии теофорного имени, сложенного с Аренснуфисом ранее греко-римского времени, когда они были широко распространены, и о представлении об особом эпитете бога, в частности Осириса-Хнума. Принять гипотезу Г. Меленера о том, что именно этот бог был прототипом мероитского Аренснуфиса, невозможно еще и потому, что многими веками ранее в Бухене была оставлена надпись, где также упоминается это словосочетание. Начальная фраза текста повреждена, однако сохранившиеся остатки знаков и контекст надписи позволяют восстановить ее как "[подношения, которые делает царь То] ту р[image: image262.png]


 hms nfr, в праздник глаза Хора, владыки Бухена, чтобы повелел он быть сильными частям тела [...]", Как справедливо замечает Г. Смит, р[image: image263.png]


 hms nfr идентично здесь irj hms nfr, а саму надпись он считает возможным датировать не позднее конца XX династии (266, с. 101; t. XV1). Приведенная надпись позволяет значительно отодвинуть время появления в египетской теологии словосочетания "прекрасный супруг" как эпитета бога. Кроме того, эта надпись, а также процитированные выше приводят к заключению, что irj hms nfr и его варианты служили эпитетом различных египетских богов. 

В связи с этим возникает сомнение, является ли наличие теофорных имен свидетельством культа собственно Аренснуфиса. Имеются в виду в Данном случае имена из Московского папируса времени Нектанеба и надписи из Элефантины, когда еще другими источниками не был засвидетельствован бог Аренснуфис. Не связано ли происхождение этих имен с эпитетом Других египетских богов, которым служило словосочетание irj hms nfr? 

В целом результат исследования возможных предпосылок культа Аренснуфиса приводит к заключению о персонификации эпитета, возникшего, по всей вероятности, на египетской почве, в особое божество. Рассуждая по поводу имени Аренснуфиса, Л. Жабкар пришел к тому же выводу, настаивая на его египетской родине. Он считает "резонным предположить, что это произошло в Филе, где был один из наиболее значительных храмов, посвященных Аренснуфису" (314, с. 93). Но по-прежнему безуспешность попыток аргументированно доказать приоритет Птолемея IV над Арнекамани, в храме которого иконографически и текстуально засвидетельствован Аренснуфис, исторический контекст, в свете которого Птолемей IV мог по политическим соображениям возвысить в Филе мероитского бога, эпитеты Аренснуфиса, связывающие его с землей Та-Сети, и, наконец, надпись из Бухена, согласно которой еще при XX династии в Куше бытовало представление о irj hms nfr как об эпитете бога, позволяют считать, что персонификация эпитета в самостоятельное божество была делом рук мероитов. Идейная же близость его образа с египетским эпитетом-прототипом породила в дальнейшем синкретические образования; вместе с тем сохранился и сам след его происхождения в эпитетах, который, как показывает надпись Птолемея XIII из Филе и отдельные строки легенды о Хатхор-Тефнут, связывался с другими египетскими богами. 

МАНДУЛИС

Одна из загадочных фигур пантеона Куша - божество Мандулис, известный только по источникам греко-римского периода. Источники эти строго локализованы в пространстве - это храмы Калабша, Дендур (и соседний с ним Аджуала), а также небольшая капелла о-ва Филе" (Согласно Ланцоне, Мандулис почитался также в Дебоде вместе с Гебом и Нут (173, т. I , с. 301). Однако в специальных изданиях надписей и изображений храма Дебод Мандулис не упоминается (237; 315).). 

Мандулис - одно из немногих божеств, известных лишь в поздний период существования царства Куша. На примере его образа хорошо прослеживается синкретизм, столь присущий религии кушитов, а также выявляются некоторые характерные черты, свойственные местным богам в более ранние периоды. 

Надписи Птолемея VI.

Наиболее раннее письменное свидетельство культа Мандулиса находится в храме Аджуала, расположенном на восточном берегу Нила, где от времени Птолемея VI Филометора сохранилась стела с посвящением Мандулису (33, с. 65). На стеле изображен царь, подносящий ладан и совершающий возлияние перед двумя изображениями бога Мандулиса, сопровождаемого Уаджит. Надпись "Мандулис 1" гласит: 

"Даю [(?)...] возлияние, когда появляется его барка [...] великий бог, принадлежащий (irj) Талмису, владыка земли, находящийся во главе Чат, места, которое он любит [...] дитя, которому жертвуют воду, молоко и пишу ежедневно в этом городе до того времени, как он проходит (w[image: image264.png]


h) в место [...] Талмис". 

Надпись "Мандулис 2": 

"Мандулис, дитя, великий бог, владыка Талмиса, появляющийся на востоке как прекрасный владыка (?) золота в (?) месте восхода. (Он) проходит могучую землю (?) Чат в веселье и соединяется с Талмисом в радости" (33, с. 76). 

Эти первые сведения о боге Мандулисе - свидетельства о почитании его как бога солнца. Об этом говорят прежде всего его эпитеты "появляющийся на востоке" и "владыка золота" (под золотом подразумеваются солнечные лучи). Блэкман полагает, что в тексте описан восход и заход солнца, так как Аджуала, где найдена стела, находится на восточном берегу Нила, а Чат (Дендур) - на западном (33; с. 76, примеч. 1). Вместе с тем в обоих отрывках Талмис (Калабша) упоминается как место, куда попадает Мандулис после Чат. Талмис располагался северо-западнее Дендура и Аджуалы, и потому трудно предположить, что речь идет о чисто визуальном наблюдении восхода и захода солнца. Вероятнее всего, здесь в аллегорической форме описывается бог солнца Мандулис как покровитель храмов Аджуала и Калабши. Появление дневного светила на небосводе и видимое перемещение его в течение дня означало, возможно, согласно представлениям местных жителей, посещение богом-солнцем своих святилищ. Об этом, как представляется, свидетельствуют строки "(Он) проходит [...] Чат и соединяется с Талмисом", В храме Аджуала сохранилось также демотическое граффити. Оно составлено, очевидно, от имени жреца Мандулиса, так как в нем говорится о ритуале служения этому богу: 

"(1)[...] (2)[...] ежедневно (?) [... Менруле (Мандулис) (3) сын] Хора, великий бог, господин Талмиса (?) [...] (4) [...] (5) [...] Он выполняет службу великому богу [...] (6) слуги [...] имеющие (7) [...] в его имени, (8) которое великий бог может [...] (9) они при исполнении служб великого бога Мандулиса [...]" (103, с. 36 Adjuala 1). 

Датировка демотической надписи не установлена, но, возможно, она относится к тому же периоду, что и стела с изображением Птолемея VI и Мандулиса. Во всяком случае, иероглифическая надпись из Аджуалы позволяет сделать два существенных вывода: 1) культ Мандулиса письменно засвидетельствован в эпоху правления Птолемея VI; 2) в надписи упомянут Талмис, что позволяет предполагать наличие там храма Мандулиса в этот период. 

Во времена Августа Талмис был главным центром почитания Мандулиса, наиболее ранние рельефы Калабши датировались временем Птолемея IX 

(195, с. 102). Совсем недавно при исследовании основания храма были найдены блоки с именем Аркамани, что позволяет датировать сооружение храма его временем (196, с. 2-3). 

Стела, найденная на о-ве Филе, содержит обращение жрецов Мандулиса в Филе к Птолемею VI с просьбой восстановить прерванный договор о поставках для святилища Мандулиса (подробно см. (11, с. 121-122)). Содержание надписи на стеле позволяет предположить, что Мандулис почитался на о-ве Филе ранее эпохи Птолемея VI. Мнение Л. Торока о том, что культ Мандулиса попал в Куш из Филе, высказанное на основании этой надписи (279, с. 1), подтверждается. Учитывая следы деятельности Аркамани в Калабше и политическую ситуацию в регионе в это время, можно предполагать, что культ Мандулиса в Филе был введен Аркамани. 

Калабша.

Довольно многочисленные изображения Мандулиса в Калабше именно от времени Птолемея IX указывают на то, что Птолемеи поддерживали его культ, Мандулис изображен здесь вместе с Уаджит (196, № 10, 13, 16, 18, 19, 22), есть рельефы, где, как и в Аджуала, представлены две ипостаси Мандулиса - Мандулис Старший и Мандулис-дитя (196, № 9, 18), напоминающий по облику Хора-дитя. Головные уборы Мандулиса различны по форме (Типы корон Мандулиса, засвидетельствованные в различные эпохи в Калабше, представлены на таблице А. Готье (94, т. 2, А, В, С).). Всего в капелле Птолемея IX сохранилось 14 рельефов с изображением Мандулиса, но только два из них сопровождаются надписями. В одной из них есть только эпитет "владыка Талмиса, великий силой, великий любовью" (196, № 9), другая, более пространная, содержит следующие слова: 

"Даны для тебя вещи всякие, которые дает небо и производит земля. Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, владыкой Талмиса, владыкой неба, земли вечности, совершающего плавание в первобытных водах на небе (?) и под-землей (?)"; "Царь, владыка неба, земли вечности, совершающий плавание в первобытных водах, на небе (?) и под землей (?), властелин, правитель, владыка силы (среди) богов, восходящий на востоке (из) первобытных вод [...] Мандулис, великий бог, господин Талмиса" (196, № 24). 

Представляется, что данная надпись раскрывает суть культа Мандулиса, в основе поклонения которому лежали египетские представления о солнце, совершающем днем путь по небу, а ночью путешествующем по подземным водам. Следовательно, каково бы ни было происхождение Мандулиса, по существу, он считался богом солнца. Эта черта его культа, а также вытекающие отсюда представления о нем как боге-творце и боге плодородия отчетливо прослеживаются в надписях из Калабши. Большинство посвящений Мандулису в Калабше относятся ко времени правления императора Августа (27 г. до н.э. - 14 г. н.э.). В одной из надписей на восточной стене храма говорится о том, что "владыка Обеих земель Август сделал памятник свой для отца своего величественного Мандулиса, бога великого, господина Талмиса, чтобы упрочил он трон этот прекрасный" (94, с. 57). На многочисленных рельефах храма изображен император Август, подносящий Мандулису ладан, молоко, хлеб, вино, символы правды, знак поля (94, с. 9-10, 78, t. XXIII А, B). Большинство надписей повреждено. Сохранившиеся эпитеты Мандулиса называют его "владыка Талмиса", "восходящий на востоке" (94, с. 138, t. XIII A). Многие надписи, относящиеся к Мандулису, отражают ритуал htp di nsw (94, с. 102, t. XXXII B, с. 105, t. XXXIII A), целью которого было получение здоровья, радости сердца и т.д., что также подчеркнуто в одной из надписей (94, с. 105). 

Как и в других египетских храмах, Мандулису подносят ладан. И в двух надписях об этом говорится особо: 

"Прихожу я к тебе, о владыка, великий силой, величественный наружностью, приходящий с востока, приношу я тебе ладан, происходящий из Иераконполя" (94, с. 163) (см. также (94, с. 164, t. LVI A)). 

В первой части надписи о Мандулисе говорится в описательной форме, и лишь в ходе дальнейшего повествования прямо названо его имя. 

Ряд надписей, связывающих Мандулиса с иноземными странами, по существу идентичны многим надписям, относящимся к египетским богам: 

"Мандулис, бог великий, господин Талмиса, дает он могущество над Югом, силу над Севером вместе с землями чужеземными всякими к подошвам его, (находящегося) на троне вечно, дает он силу всякую царю, владыке Обеих земель, Августу" (94, с. 18, 143) (см. также (94, с. 13, 30, 32)). 

Однако, ряд надписей, где прямо указывается, что Мандулис пришел из иноземных стран, подчеркивает его неегипетское происхождение: 

"Слова, сказанные Мандулисом, богом великим, господином Талмиса, владыкой страха, великим наружностью, богом великим, приходящим из земли бога. Дано для тебя здоровье всякое и радость всякая" (94, с. 116, t. XXXVII A, с. 45, t. XV B). (См. также (94, с. 94, t. XXIX А, B)) 

Он назван "великим владыкой находящимся в чужеземных странах" (94, с. 42-43, t. XIV B, с. 104, t. XXXIII A, с. 108, t. XXXIV B, с. 148). Существует надпись, где Мандулис назван "богом, приходящим из Пунта" (94, с. 130) или где он посвящает фараону землю бога (?): 

"Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, владыкой Талмиса, великим силой повергающим врагов. Дана для тебя земля бога (детерминатив города) и все находящееся в ней" (94, с. 24, t. III B). (См. также (94, с. 100, t. XXXI B)) 

В одной из надписей на восточной стене храма Мандулис упоминается в связи со страной Пунт и землей бога: 

"Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, господином Талмиса, великим владыкой, находящимся в чужеземных странах: "Дан тебе Пунт и все находящееся в нем, земля бога чужеземного и все находящееся в ней" " (94, с. 155, t. LII А, с. 302, t. С А). 

Поскольку невозможно точно определить понятие "земля бога", нельзя на основании этих надписей конкретно рассуждать о происхождении Мандулиса, но ясно, что он воспринимался как неегипетский бог. 

В ряде надписей Мандулис связан с Исидой и Осирисом: 

"Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, господином Талмиса, прекрасным ребенком, вышедшим из чрева Исиды, сыном Осириса: "Даны тебе пища и питание, всякое для тебя" " (94, с. 84, 89, 168). 

Соединение Мандулиса с египетскими богами, одной из функций которых считалось обеспечение плодородия, обусловлено, по всей видимости, соответствующим отношением к нему. В храме есть надпись, где прямо говорится о Мандулисе как боге плодородия: 

"Слова, сказанные Мандулисом, богом великим, господином Талмиса: "Дано тебе возделанное поле и плоды его" " (94, с. 67, t, XIX B). 

Мандулис почитался в составе триады Исида, Осирис, Мандулис, где он был ассимилирован с египетским Хором. В храме часто изображался император, делающий подношение этой триаде (94, t. VII, XXVII A, XXXIX, XLVIII, LXXV A). В данном случае Мандулис воспринимался как Хор-младший, или сын Исиды и Осириса. В этом качестве он имеет эпитеты "счастливый ребенок, "господин неба", "великий бог, господин Талмиса" (234, с. 215, 219 231, 299, 300, 306). В демотических надписях храма Калабша и Аджуала Мандулис назван сыном Хора (103, с. 12, 37). С Хором Мандулис отождествляется и в одной из греческих надписей храма Калабша (87, с. 83). В это же время этот бог часто изображается на стенах храма вместе с Исидой (94, t. XI, XXXVII, XXVII А, В, С, LXIII В, LXIV В, LXXV В), возможно, в роли Осириса. 

Наиболее многочисленны изображения Мандулиса вместе с богиней Уаджит (94, t. VII, B, Е, X А, B, XI, XIII A, XVI, XVII, XVIII, XX, XXI А, XXXIII, XXXVII A, XXXIX B, XLII, XLIII, LII, LV B, LVI, XCVIII B), которая почиталась как его супруга в храмах Калабша и Дендура. Уаджит всегда воспринималась как локальная богиня Буто. Находки при раскопках в районе Иераконполя доказали, что здесь почиталась Уаджит (269), возможно, не случайно Мандулису подносят ладан, происходящий как раз из Иераконполя, вероятно, именно эта верхнеегипетская Уаджит была сопоставлена с Мандулисом. Однако, что лежало в основе этого сопоставления, остается неясным. Может быть, Одна из причин заключалась в наличии египетских переселенцев из Иераконполя (см. выше). 

В храме Калабша Мандулис изображен не только с Исидой и Осирисом, но и с другими важнейшими египетскими богами: Хнумом и Сатис, с Амоном, Хорендотом и Хатхор, Мином и Исидой, Хором Эдфу. Это свидетельствует о том, что его культ был возвеличен до уровня культа ведущих богов. Надо сказать, что культ Мандулиса занял определенное место в мифологическом цикле, связанном с Исидой и Осирисом. Так, например, есть изображения, где император подносит магический символ wd[image: image265.png]


t Осирису, Исиде и Мандулису или одному Мандулису (94, t. LXXV A, II B, VI B). На одной стен храма он представлен сидящим на цветке распустившегося лотоса, обнаженным, в характерной короне и с плетью - атрибутом Осириса (94, t. XXX B). Этот мотив бога на цветке лотоса - чисто египетский по происхождению. 

Кроме того, в надписях, посвященных Мандулису, имеется целый ряд эпитетов, характерных для божеств, почитавшихся в храмах Куша времени Птолемеев и эпохи возвышения Мероитского царства. Так, в одной надписи Мандулис назван "великим богом, господином Талмиса, великим силой, повергающим врагов" (94, с. 17, 24, 48, 150, 151, 167, 1687, в других - "великим богом, господином Талмиса, господином страха, величественным наружностью" (94, с. 45, 32, 54, 67, 151, 155, 162, 163, 165). Иногда о нем говорится как о "великом боге, приходящем к позвавшему его" (232, 56, 105, 152), встречается обращение к нему, начинающееся словами: "привет тебе" (94, с. 128), ему приписываются слова "даны тебе мужество и сила руке" (94, с. 8, 38, 78, 101, 102). 

Все эти эпитеты и обращения имеют прямую аналогию с гимном Апедемака храма Мусавварат-эс-Суфра времени мероитского царя Арнекамани (132, с. 26-28). Кроме того, большинство из них встречается в птолемеевских храмах Египта и Куша и относится к Тоту, Амону, Хнуму, Аренснуфису. Многочисленные примеры этого собраны Хинце (132, с. 28-31). В данном случае мы сталкиваемся с еще одним проявлением этого сходства, причина которого лежала в политических взаимоотношениях Куша с державой Птолемеев. 

В ряде надписей говорится о Мандулисе как о боге царя, т.е. боге-покровителе царской власти, освящающем владычество над Египтом. Так, Мандулису приписываются слова: "даны тебе Обе земли все взамен подношений твоих богу прекрасному, любимому" (94, с. 27, 37, 168); "дано тебе царство Ра в небе" (94, с. 39) или "Мандулис, великий бог, владыка Талмиса, дает он силу против Юга, могущество против Севера, чужеземные страны все к его сандалиям, на троне Хора среди живущих извечно, дает он силу всякую императору Августу" (94, с. 3, 4). 

Сам Мандулис описывается как бог-творец, передающий царю господство над странами: "Слова, сказанные Мандулисом, ребенком, великим богом, находящимся во главе Талмиса, великим любовью, многочисленным образами, творящим согласно желанию его: "Даны для тебя все земли в мире (...?) бога этого досточтимого, прекрасного, сладостного любовью" " (94, с. 21, t. VII B). 

Сущность же Мандулиса раскрывается, как представляется, в группе надписей, свидетельствующих о том, что он воспринимался как солнечный бог. Взятые вместе, эти отрывочные строки, посвященные Мандулису, дают картину египетского мифа о солнце. 

Вот, эти надписи: 

"Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, владыкой Талмиса, великим любовью, находящимся в земле бога (..?): "Даны для тебя Обе земли в мире". Восходящий из-за гор Бехтет, прекрасный сердцем, великий любовью, прекрасное дитя, сын Исиды, тот, при виде глаз которого радуется сердце каждое (?) и совершаются подношения, чтобы была дана жизнь" (94, с. 37, t. X B); "Мандулис, дитя, великий бог, великий любовью, становятся прекрасными лица (?), становятся прекрасными Обе земли, когда восходит он из-за гор Бехтет, делающий могущественными живущих. Дана для тебя любовь к сердцу каждому (?) [...]" (94, с. 35, t. XVII B); "Открываются врата неба, раскрывая горизонт Ра, открывается дверь в Бусирисе, открывается дверь в Абидосе [...] прекрасный для Осириса, великого бега Абатона, Мандулиса, великого бога, владыки Талмиса, посылающего лучи, исполняющего (?) работу (?) в небе" (94, с. 4-5, t. I B). 

С солнцем Мандулиса связывают эпитеты "восходящий на востоке" или "приходящий с востока" (94, с. 38, 67, 69, 163, 212, 302). В одной надписи Мандулис сравнивается в этом качестве с Хором: 

"Восходит Хор в горизонте неба, восходит Мандулис, бог великий, господин Талмиса, в горизонте неба, восходит Мандулис, бог великий, господин Талмиса, в горизонте богов" (94, с. 70). 

Он прославляется как солнечный бог: 

"Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, владыкой Талмиса, великим любовью, господином силы (?), великим богом, приходящим к позвавшему его, дающим величие Обеим землям, [дающ]им свет (или: [восходящ]им ?) из [image: image266.png]


(возможно, вариант написания t[image: image267.png]


 ntr), находящийся во главе Талмиса, прекрасное дитя, вышедшее из тела Осириса [...] Мандулис" (94, с. 56 t. XVIII A). 

Мандулис называется также "владыкой утра" (или утренней зари) и "освещающий землю каждое утро" или "освещающий землю на рассвете вечно" (94, с. 212, 213). Он имеет также эпитеты "светящий в горизонте" и "господин неба" (94, с. 302, 299, 329), которые сами по себе ничего не говорят, но приобретают определенный смысл в связи с солярным характером бога, к которому они относятся. Все они явно указывают на идентичность Мандулиса и солнца. 

В одной из надписей из Калабши Мандулис назван также "находящимся во главе Обеих земель Запада" (94, с. 126). И хотя Гриффис считает это ошибочным написанием, полагая, что вместо слова "запад" должно стоять слово "восток" (107, с. 75), представляется, что это написание вполне верно, поскольку оно согласуется с представлением египтян о солнце, восходящем ежедневно на востоке и спускающемся вечером на западе, чтобы за ночь, совершив плавание по подземным водам, снова появиться на рассвете на восточном горизонте неба. 

Определение Мандулиса как бога Солнца объясняет, как представляется, существование двух форм его - Мандулиса-ребенка и Мандулиса в образе взрослого человека. Согласно египетским представлениям, солнце рождалось и умирало ежедневно. Таким образом, Мандулис-ребенок - это восходящее солнце, Мандулис-старший - это солнце на закате дня. Исходя из этого становится понятным смысл надписей, где восхваляется Мандулис "многочисленный образами" (94, с. 101, 114) (см. также (94, с. 86)). 

Греческие надписи из Калабши.

Содержание египетских посвятительных надписей, относящихся к Мандулису-Солнцу, по существу, идентично одной из поэм, написанной на греческом языке и найденной там же, в Калабше (241, № 4127; 87, с. 87; с. 207, с. 63; 184, с. 228). Точная датировка, к сожалению, неизвестна, предположительно - это первые века н.э. Автор рассказывает о том как, желая понять, кто же такой Мандулис, он провел ночь в его святилище и убедился в том, что Мандулис - это солнце. 

"(1) О испускающий лучи, господин (2) Мандулис, титан Макареус (Бог солнца Гелиос, согласно мифу, имел сына Макара, или Макареуса, но, как полагает Нок, в данном тексте μακαρευ, очевидно, трудный для понимания эквивалент слова μακαρ, что означает "счастливый", "блаженный" (207, с. 65).). (3) Когда я увидел лучистые знаки твоей власти, (4) о которой я размышлял, я был взволнован, (5) страстно желая узнать, действительно ли ты - солнце. Сделавшись (6) чуждым всякому злу (7) и всяко[му безбо]жию, я был целомудренным долгое (8) вре[мя, совершал воскурение], (9) я лег спать, был благочестив и имел видение. (10) Ты вознаград[ил за молит]вы мои и по[казал мне себя, (11) переплавляющим судно по зо]лотому потоку (12) в небесном своде. [Совершив плавание к] теням потустороннего мира и (13) к совершающей ночной бег [лу]не, (14) омывшись в священной воде бессмертия, (15) ты появ[ляешься как ди]тя. Ты восходишь в должное время (16) и да[ешь] своей статуе и своему алтарю (17) божественное дыхание и великую власть. Здесь, тогда я узнал, что бог Мандулис - это (18) солнце, всевидящий господин, царь всего, (19) всемогущая вечность (Эон) (Сущность и различие ипостаси Эона подробно рассмотрены Ноком (207, с. 78-79).). О счастливый народ, который живет (20) в возлюбленном солнцем Мандулисом священном Талмисе, который находится (21) под скип[етром прекрасно]кудрой, имеющей множество имен Исиды" (184, с. 229-234). 

Поскольку часть текста повреждена, восстановления были сделаны на основании тщательного изучения контекста. Реставрация лакун и соответственно переводы X. Леви и А. Нока в некоторых строках не совпадают. Так, согласно, А. Ноку, строки 7-15 читаются: 

"(7) и всяко[му без]божию, был целомудренным долгое (8) вре[мя, совершал воскурение], (9) имел видение, был благочестив, дал отды[х душе]. (10) Ты вознаград[ил за мол]итвы мои и по[казал мне себя (11) переправляющим судно по зо]лотому потоку (12) в небесном своде. (13) Затем, омыв себя в (14) священной воде бессмертия, (15) ты появ[ляешься сно]ва" (207, с. 61-67). 

Несмотря на частые разночтения, общее содержание поэмы сходно с египетским мифом о солнце. Из поэмы явствует, что познание сущности бога достигалось путем получения особого видения во время ритуального сна (Леви на основании анализа употребленных в тексте терминов указывает именно на ритуальную природу описываемого сна (184, с. 230).). Сон в храме с целью получить особое откровение был характерной чертой верований греческого времени. Этот ритуал известен как "инкубация" и в особенности широко практиковался в святилищах Сераписа и Исиды (184, с. 230). После определенного периода аскетической тренировки перед инкубацией предписывалось очищение, целомудрие, отказ от определенных видов пищи и вина (184, с. 230; 63, с. 14). 

В поэме описывается появление Мандулиса, который выходит в назначенное время и оживляет свою статую и святилище. В этой связи интересно замечание А. Нока и Г. Леви, которые, ссылаясь на Руфина, описывают традицию, связанную с Сераписом. Перед рассветом статую Сераписа в Александрии переносили в святилище, где устанавливали ее перед маленьким окном с восточной стороны. Первые солнечные лучи попадали на лицо статуи, она как бы начинала светиться, и люди молились Серапису, которого поцеловало солнце (207, с. 77; 184, с. 233). 

Подобная же ситуация описана и в этом тексте. Сказано, что бог приходит в должное время, т.е. в обычное время восхода солнца, освещает лучами свою статую и это служит окончательным доказательством для автора, что Мандулис - солнце (184, с. 234). Само по себе представление об оживлении статуи бога восходит к египетской традиции (Этой теме посвящена специальная работа (310).). Такой же обряд практиковался и в храмах Куша. Оживление статуи Мандулиса было, судя по дошедшему до нас тексту, частью ритуала служения этому богу в храме Калабша. 

Автор текста идентифицирует Мандулиса с Эоном, сыном Хроноса, олицетворением вечности у греков, и именно с этим представлением о нем связаны его эпитеты "царь всего" и "всевидящий хозяин", которыми он наделен, как солнце. В заключительных строках прославляются город и народ, живущий под покровительством Мандулиса и Исиды, которая упоминается здесь, по всей вероятности, как его супруга. 

Другой, самый большой по размеру сохранившийся гимн Мандулису написан ионийским тетраметром, первые 23 строки которого - акростих (247, с. 266; 87, с. 66; 235, с. 11-12): 

 "(1) Когда я отправился посмотреть счастливую страну покоя, 

 (2) Вдохнуть из воздуха вожделенное дыхание жизни, 

 (3) (Нечто) неизведанное мною в жизни взволновало мою душу, 

 (4) Совесть не уличала меня ни в каких злодеяниях. 

 (5) Естество мое призывало меня "совершить тайное действо. 

 (6) Мудрец, я сложил искусную песню 

 (7) С помощью торжественной и красноречивой мысли, которой я достиг благодаря богам. 

 (8) Боги в то время явно благоволили к Музе. 

 (9) Я встряхнул вакхический венок, сплетенный из цветущей зелени, 

 (10) И затем я испытал желание проникнуть в грот сна 

(Досл.: και τοτε με τις υπνου μυχος ηρεθιδε. "И затем грот для сна внушил мне спуститься туда". Речь идет о том, что автор поэмы отправляется в особое помещение, предназначенное для "инкубации".). 

 (11) Несколько испуганный, я предался видению во сне. 

 (12) Сон похитил меня и быстро унес в люби[мую зе]млю 

(φι[λην γ]ην - очевидно, греческая передача t[image: image268.png]


 mrj "Египет".). 

 (13) Казалось, что мое тело нежно омывается речным потоком, 

 (14) Изобильными и сладостными водами Нила. 

 (15) (Вдохновленный) Музами, я задумал сказать возвышенное слово 

 (16) И [слав]ословить вместе со все[ми нимфами], 

 (17) Считая это небольшое произведение даром Эллады. 

 (18) Вдохновленный, я записал искусную мысль моей души, 

 (19) Затем я потряс частями тела (в такт) магической палочке 

(Речь идет об определенном ритме, который автор пытается придать поэме. Известно, что в древности греки отбивали такт рукой или ногой (247, с. 287).). 

 (20) Я призвал на помощь связь (αρμογην), чтобы составить поэму 

(То есть, как эпический поэт, автор придал своему стихотворению метрическую форму.), 

 (21) Не ведая, не оставляю ли я ее на порицание постороннего. 

 (22) Но господин призвал меня, чтобы рассказать эту мудрую поэму. 

 (23) Итак, сияющий великий Мандулис спустился с Олимпа, 

 (24) Очаровав варварскую речь эфиопов, 

 (25) И заставил, петь сладостными словами Эллады. 

 (26) Имеющий яркие щеки и идущий по правую сторону Исиды 

(Эпитеты относятся к Мандулису.), 

 (27) Прославив величие римлян, 

 (28) Мандулис, как Олимпийский бог, ниспослал знамение 

(Эта строка, как две предыдущие, прерывают общую идею повествования (235, с. 27). Относительно этой строки Роде отмечает, что ее, очевидно, следует понимать как пророчество Мандулиса и читать μανδουλις τινα πυθιοων вместо μαντικα πυθιοων.). 

 (29) Можно утверждать, что ты предопределяешь жизнь людей 

(Начиная с этой строки, раскрывается значение знамения бога.), 

 (30) День и ночь тебя почитают вместе со всеми Горами. 

 (31) Названные родственниками Себрейт и Мандулис, 

 (32) Божественные светила, особые знаки (δημα), поднимающиеся в небе. 

 (33) Ты сам приказал чтобы я отправился и начертал это в честь тебя 

 (34) И чтобы эта мудрая поэма была ограждена от всякой лести 

(Смысл этой строки, как полагает Вейл, - "чтобы представить эту мудрую поэму на суровый суд всех людей" (см. (247, с. 226)).)". 

Строки акростиха называют имя создателя гимна - Максим, декурион. Особенности построения позволяют предположить, что автор поэмы - римлянин (42, с. 156). Поэма распадается на три части - введение, рассказ о сновидении поэта в подземелье и появление Мандулиса. 

В основе своей содержание поэмы аналогично предыдущей. Автор ее, желая узнать, кто же такой Мандулис, подвергнул себя ритуалу "инкубации" в специально предназначенном для этого помещении, которое названо здесь "гротом сна". Судя по содержанию строки "совесть не уличала меня ни в каких злодеяниях", автор перед подобной "инкубацией" прошел все предписанные для этой цели обряды очищения. Как и в предыдущем случае, видение приходит к автору во сне. О Мандулисе здесь уже говорится как о боге Олимпа, который спустился к эфиопам. Его эпитет - "идущий по правую сторону Исиды" - означал, что Мандулис представлен здесь как супруг этой богини. 

Мандулис почитался как бог солнца. Об этом свидетельствуют его эпитеты "имеющий яркие щеки", "день и ночь тебя почитают вместе со всеми Горами" (т.е. богинями всех времен года). Поскольку солнечный свет и тепло связывались с обеспечением жизненных благ, о Мандулисе-солнце говорится, что он предопределяет жизнь людей. Особо обращают на себя внимание следующие строки поэмы: ωδ ημαρ και νυξ δε δεβει Ωραι δαμα παδαι και καλεουδι δεβρειθ και Μανδουλιν δυνομαιμου[ς]. 

По поводу словоделения первой из приведенных строк в литературе существуют разногласия. Согласно А. Готье, имя другого божества следует читать βρειθ, а δε рассматривать как acc. sing, местоимения δυ (87, с. 74). Е. Роде предлагает читать слова слитно Σεβρειθ (235, с. 31), хотя и не приводит аргументов в пользу своего положения. Вариант, предложенный Е. Роде, представляется единственно правильным с точки зрения грамматики. Действительно, причастие от глагола "называть" стоит во множественном числе дательного падежа, в том же числе и падеже стоит слово "родственники" (δυνομαιμου[ς]). Поскольку и причастие и существительное употреблены во множественном числе, рассматривать названное местоимение как местоимение единственного числа было бы не правомерно. Оба имени раскрывают смысл того, кто назван родственниками. Это Мандулис и Себрейт. 

Согласно Е. Роде, имя Себрейт сопоставимо с названием одного из племен Северной Нубии, сембритами (?!) (235, с. 31). Если сопоставление с сембритами возможно (поскольку слово "сембриты" восходит к египетскому spr "приходить"), то с тем, что сембриты являются племенем Северной Нубии, нельзя согласиться. 

Сохранившиеся сведения о сембритах указывают на то, что они поселились на юге Мероэ, в междуречье Голубого Нила и Рахада (Вопрос был специально исследован Г.М. Бауэром (работа не опубликована). Частично об этом см. (4, с. 61-63).). Следовательно, если мы, принимаем предложение Е. Роде о "родстве" Себрейт и сембритов, то из этого следует весьма важный вывод, что культ Мандулиса, бога Северной Нубии, был родствен божеству Себрейт (сембритов), обитавших на юге Мероитского царства. Если это так, то божество Себрейт, которое больше не упоминается ни в одном источнике, должно было бы считаться либо солнцем (как ипостась Мандулиса и потому родственник), либо луной. Последнее предположение вытекает из содержания следующей строки, где говорится о божественных светилах (αδτρα θεων), поднявшихся в небе. Поскольку слово "светило" стоит здесь во множественном числе, представляется, что речь идет не об одном только солнце, а еще и о другом светиле, возможно о луне, освещающей небо после захода солнца и потому являющейся его родственником. 

В поэме о Мандулисе говорится как о боге, спустившемся с Олимпа (т.е. входящем в число греческих богов). Однако действие ее происходит в Египте, где-то на берегах Нила, куда во время сна был перенесен автор. Имеется в виду, конечно, Калабша - главное святилище Мандулиса, и именно там приказывает бог начертать в честь него поэму. Следовательно, говоря о Мандулисе, автор предполагает не греческое его происхождение, считая родиной Мандулиса берега Нила. Вместе с тем есть все основания полагать, что Мандулис был принят в греческий пантеон. Если в этой поэме он лишь назван богом, пришедшим с Олимпа, то в другом посвящении о нем говорится как о возлюбленном сыне наиболее распространенных греческих богинь и богов. 

Надпись, о которой пойдет речь, найдена также в храме Калабша. Она построена несколько иначе, чем предыдущие, и представляет собой скорее молитву, обращенную к всемогущему Мандулису с просьбой о спасении: 

 "(1) Золотолирый Пэан, Мандулис, высокочтимый возлюбленный Афины, 

 (2) Дитя Латоны, вещий (пророчествующий), играющий на лире, милосердный Аполлон, 

 (3) Тот, который в черной одежде [...] царице Исиде 

(Текст поврежден. Ο την μελανοδτολον относится, очевидно, к Аполлону-Мандулису, так как дальше употреблен дательный падеж (βαδιλιδδη Ιδειδι).). 

 (4) Я созерцал тебя там, где ты находишься, с величайшим благоговением. 

 (5) Почитая бога-предводителя Мандулиса [...] 

 (6) Снизойди до меня, Мандулис, дитя Зевса, 

 (7) Спаси меня, добродетельную жену и любимых детей. 

 (8) Я всегда буду прославлять тебя за то, что ты даровал возвратиться на родину моим сородичам и слугам 

 (9) Без страданий и опасности, 

 (10) Имеющий светящиеся щеки и идущий по правую сторону Исиды. 

 (11) Изрекающая пророчества (?) владычица Исида, несущая систр сестра Амона" (87, с. 77; 242, с. № 8511). 

Судя по содержанию этого отрывка, Мандулис почитался как божество греческого пантеона, как сын Зевса и богини Лето. В этом качестве он. идентифицирован с Аполлоном, сыном той же богини. Следует заметить, что богиня Лето (Латона) сопоставлялась, по всей вероятности, с Уаджит. Так, у Геродота говорится о том, что в Буто (центр почитания богини Уаджит) имели место всенародные празднества египтян в честь Латоны (Herod., II, 59). Представляется, что связь Мандулиса с богиней Лето в какой-то степени вытекает из сопоставления его с Уаджит. 

Неясен смысл выражения "тот, который в черной одежде". По всей видимости, этот эпитет принадлежит Мандулису. Может быть, черная одежда - это ночь, во время которой Мандулис-солнце путешествовал под землей. 

Повторение эпитета "имеющий светящиеся щеки и идущий по правую сторону Исиды" отражает сопоставление Мандулиса с Исидой, выявленное уже по египетским надписям. Автор посвящения обращается к Мандулису как к Главному богу святилища, как к богу всемогущему и молит его о благополучном возвращении домой: 

Таково же примерно содержание сохранившейся части другого произведения (первые пять строк текста утеряны), представляющего собой гимн Мандулису, которого автор идентифицирует, но всей вероятности, с египетским Хором (87, с. 83; 187, с. 151-152) (В работе с этой надписью автору данной книги оказал помощь профессор МГУ А.Ч. Козаржевский.). 

"(6) Хор ведь при[нял] пло[д] для всех смертных 

(Смысл неясен. Возможно, это связано с предшествующим повествованием.). 

 (7) Снизойти до меня Мандулис, дитя Зевса, сделай так, 

 (8) Чтобы Ирод

(Очевидно, речь идет о каком-то полководце.) 

 быстро возвр[атился] назад, [на родину невредимым] 

 (9) Без страдания и опасных предзнаменований. 

 (10) Усладил меня, как [и других], обратившихся к тебе с мольбой, приходя[щих с молитвой и взирающих с на]деждой (?) 

(В издании текста здесь стоит слово ικατωφθης, не поддающееся переводу. А.Ч. Козаржевский высказал предположение, что, возможно, следует читать ικατο ωφθης. Следовательно, это словосочетание можно перевести "взирающих с надеждой" (?), что, на наш взгляд, дает правильный смысл при сопоставлении со строкой 11.), 

 (11) Воспроизводя варварское слово, так как ты, отмеряя должное, сам захотел (все) предусмотреть 

 (12) И всем смертным 

 (13) Дать зн[аме]ние о том, что с ними должно произойти".

Поскольку начальные строки гимна разрушены, смысл первой строки непонятен, также неясна связь Мандулиса с Хором. Если верно предложенное чтение строки 10 (см. примеч. 73 на с. 246 ), следует вывод о том, что к Мандулису совершались паломничества и молитвы, обращенные к нему, содержали так называемые варварские слова, т.е. для греков все же он был варварский бог. 

В храме Калабша сохранились проскинемы, посвященные Мандулису римскими легионерами, свидетельствующие о его почитании. 

Одна из проскинем, составленных во времена Веспасиана, посвящена "владыке Мандулису и богам, почитаемым вместе с ним в одном храме" (242, № 4586). Далее текст немного поврежден, но затем следуют слова "я пришел в Талмис Хеака 20-го и поклонялся великому богу Мандулису". Проскинема датируется месяцем Пахонс (26 апреля по 25 мая), следовательно, 20-е Хеак (т.е. приблизительно 16 декабря) можно, по всей видимости, считать днем какого-то празднества, отмечавшегося в храме Калабша (В Риме декабрь считался месяцем празднеств, связанных с земледелием, возможно, что и в данном случае паломничество к Мандулису было совершено как паломничество к богу плодородия.). Слова "я пришел в Талмис и поклонялся" свидетельствуют о том, что солдаты специально совершали паломничество в храм Калабша, возможно, даже издалека, чтобы воздать должное богу Мандулису. 

Содержание данной проскинемы согласуется с предложенной интерпретацией строки 10 надписи "Хор ведь принял плод для всех смертных", повествующей, с нашей точки зрения, о паломничестве к Мандулису. Сам Мандулис выступает здесь как бог, покровительствующий воинам, предопределяющий судьбу людей, т.е. как "всемогущая вечность" в гимне "О испускающий лучи". В другой проскинеме, обращенной к Мандулису, его просят об успехе военного похода с обещанием воздать за это должными возлияниями (87, с. 83-84; 47, с. 70) (В работе с этой надписью автору настоящей книги оказал помощь профессор МГУ А.Ч. Козаржевский.). 

"(1) Всегда буду призывать тебя, искусный в игре на струнах Пифийский Аполлон, 

 (2) Вечно идущий впереди, золотолирый Пэан. 

 (3) Вот я пришел к твоему преддверию, 

 (4) Пошли мне уc[пе]x в военном походе. 

 (5) О, если ты даруешь мне это, то я совершу возлияния 

 (6) Для великого бога и владычицы Исиды. 

 (7) Я буду это совершать всегда для двоих за свое преуспеяние. 

 (8) Если же нужно узнать имя того, кто писал 

 (9) В течение двух лет, постанови двести

(Очевидно, какое-то магическое заклинание. Смысл неясен.) 

 (10) Проскинема, того, кто писал, 

 (11) И того, кто узнал (т.е. прочитал), сегодня 

 (12) Богу Мандулису" 

Бог Аполлон, к которому обращается автор в начале произведения, не кто иной, как Мандулис, которого греки почитали в Калабше, называя в ряде случаев Аполлоном. В другой проскинеме, составленной от имени галикарнасца Зосима Наркиса, Мандулис прямо назван "внемлющим пророком Аполлоном" (241, № 4607). Упоминание о возлияниях, совершаемых в честь Мандулиса и Исиды, свидетельствует о том, что для автора они считались главными богами храма (именно в таком сочетании в отличие от большинства египетскоязычных надписей, в которых Мандулис упоминается с Уаджит) и что ритуал служения им был составной частью религии римских воинов, располагавшихся гарнизонами в Северной Нубии. 

Помимо этих текстов в храме Калабша найдено около 70 проскинем, посвященных Мандулису римскими легионерами (241, № 1016-1022, 2120, 2122, 2124, 4122-4126, 4128, 4551, 4553, 4556, 4558-4562, 4564-4572, 4574, 4577-4581, 4584, 4590, 4592, 4596, 4597, 4599-4601, 4603, 4605, 4607-4609, 4612-4618, 4620, 8514-8518, 8521-8524, 8527, 8532, 8533). Те из них, которые удалось датировать, относятся ко времени между 81-127 гг. н.э. Все они однотипны и содержат посвящения Мандулису с упоминанием имени написавшего, его звания, а также его родственников, иногда даже лошадей (Согласно Гелиодору, в Мероэ именно богу солнца приносили в жертву лошадей (Heliodor, X).) и тех, кто будет читать написанное посвящение и присоединится к нему. Мандулис назван в них "богом величайшим" (θεος μεγιδτος), что соответствует, очевидно, его постоянному эпитету в древнеегипетских надписях ntr [image: image269.png]
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("великий бог"), а также "владыкой" (κυριος), что соответствует египетскому nb. 

К сожалению, невозможно определить этническую принадлежность солдат римской армии, которая набиралась из различных областей империи, поскольку, вступая в армию, легионеры получали римские имена, которые и приводятся в проскинемах. Известно, например, что в Египте находились когорты испанского происхождения, были фракийские, итурейские части (О составе римской армии в Египте см. (183).). В самой Калабше не сохранилось остатков военного поселения, вполне возможно, что римское войско и не находилось там постоянно, но тем не менее воины регулярно совершали туда паломничества, оставляя посвящения локальному богу. 

Причина того, что Мандулис, по происхождению племенной бог Северной Нубии, завоевал популярность среди различных народностей, составлявших население Римской империи, заключена в содержании его культа. Мандулису поклонялись как богу солнца, или всевластному хозяину мира. В таком качестве солнце почиталось под различными именами в большинстве стран древности, поэтому не только египтяне и блеммии, но и греки и римляне видели в нем воплощение бога солнца своей родины. "Потребность дополнить мировую империю мировой религией ясно обнаруживается в попытках ввести в Риме поклонение наряду с местными всем сколько-нибудь почтенным чужеземным богам" (2, с. 313). Мандулис легко вошел в число этих "почтенных" богов, так как чуждым для римских граждан оставалось только лишь его имя. 

Гимны и проскинемы, сохранившиеся в Калабше, свидетельствуют о том, что Мандулис был принят в греческий пантеон и сопоставлен с важнейшими греческими богами. Слитый с греческими культами и, по всей вероятности, наделенный новыми чертами, культ Мандулиса был возвращен в Куш. Об этом ярко свидетельствуют строки гимна "Когда я отправился посмотреть счастливую страну покоя", где Мандулис, олимпийский бог, является автору во сне на берегах Нила. Очевидно, строка "очаровав варварскую речь эфиопов" и имеет тот смысл, что олимпийский бог снизошел до эфиопов. Если наше заключение верно, то из него следует, что цели религиозной политики греческих завоевателей в Куше повторяли цели такой же политики египетских фараонов, воспринимавших местные культы и в новой, египтизированной форме возвращавших их в Куш. Такая политика позволяла прочнее закрепиться в завоеванных областях. 

Демотические граффити.

В храме Калабша найдены также демотические граффити, посвященные Мандулису от имени жреца Хамати, прославляющее Мандулиса как бога египетской триады. 

"Поклонение Хамати (?) младшего, сына Селху, жреца (2) Талмиса здесь навечно перед Мандулисом, сыном (3) Хора, великого бога господина Талмиса и перед Исидой (?) (4)террасы (?)... Тот, кто будет читать это посвящение, пусть (5)передаст мои посвящения, [тот, кто сотрет] это посвящение, имя его будет уничтожено (6) перед [великим божеством (?)...]" (103, Kal. 3). 

Аналогичная надпись (103, Kal. 2). 

Одно из граффити содержит обращение к Мандулису с просьбой об умершем: 

"Просители (?), которые пришли к великому богу (2) Меруле (Мандулис) в год 10. Пахнум, ssmt приблизился (?) к богу (4) с (?) Пешертеште [сыном...] и Уджхором (?) (5) [...] Псеснау, сын Пате и Гале, сын (6) Пате и старейшие дома Хора (7) со словами: Йот (?) [сын Га]ле умер (8) без праведных (?) слов, кроме молитвы (?) (9) и p-[image: image271.png]


wl(?). поделенного на две части (?), (10) два куска (?) [...] (11) Год 10, (месяц) Пахонс, день 24 [...] Псеснау (12) [...] (13) пророк перед (14) Абли, стратегом [...] (15) [...] (16) жертвоприношения (17) [...]" (103, с. 37, Kal. 4). 

Подобное обращение преследовало, возможно, цель посещения богом в потустороннем мире во время его ночного путешествия человека, умершего без должного покаяния. В чем именно состояла просьба и какие обряды не выполнили по смерти Йота сына Гале, не удается выяснить из надписи, но общий смысл обращения указывает на отношение к Мандулису как к божеству, связанному с культом мертвых. Связь Мандулиса с культом мертвых не выходила, как представляется, за рамки его функции бога Солнца, которое приносит свет в потусторонний мир. Эти представления нашли отражение в текстах Книги Врат и Книги Амдуат ("Западные ликуют, когда ты 1 приносишь свет туда, к богу великому Осирису, владыке вечности. Ликуют я сердца подземных, когда ты приносишь свет обитающим на западе" (169, с. 210)). Даты граффити точно неизвестны, но они принадлежат, очевидно, ко времени царствования императора Августа (103, с. 37), как и большинство надписей храма Калабша. 

Кроме Калабши Мандулис почитался на территории Куша в храмах Дендура и Аджуала. 

Надписи из храма Дендур, где упоминается Мандулис, сохранились очень плохо. По сути дела, удается прочитать только имя бога и его титулы, сходные с теми, что встречаются в Калабше: "великий бог" и "господин Талмиса". Надписи и изображения Дендура относятся к римскому времени. Храм был основан при Августе. На одной из сцен храма Мандулис представлен в сопровождении богини Сатис (33, с. 13-14). Это единственный случай, где Сатис выступает супругой Мандулиса. Остальные изображения Мандулиса в Дендуре повторяют уже описанные ранее изображения в Калабше. Он появляется вместе с богиней Уаджит (33, с. 56) как член триады Осирис, Исида, Мандулис (33, с. 63, t. XCVII) и в форме "Хора-дитяти" (33, с. 62, t. XCV). 

Остров Филе.

Как уже отмечалось, Мандулис почитался на о-ве Филе, где еще во времена Птолемеев находилось его святилище, в котором сохранилась стела с изображением царя, протягивающего знак "маат" сидящему на троне Мандулису (161, № 22192, с. 189-190). Дата неизвестна. 

Помимо отдельного святилища, отведенного ему на острове, Мандулис упоминается в надписях храмов, посвященных другим богам. Так, на II пилоне храма Исиды есть изображение императора Тиберия, подносящего знак "маат" Мандулису (218, т. 6, с. 232, Berlin Photo 295, 293, 544). На внешней части восточной стены гипостильного зала также изображен Тиберий, предлагающий ладан Мандулису (218, т. 6, с. 246, Berlin Photo 311-14). В обоих случаях имеется изображение Исиды. На крыше храма Исиды Мандулис представлен сопровождающим Исиду, Нефтиду, Хора с копьем, которые совершают возлияние Осирису и Анубису (218, т. 6, с. 249, Berlin Photo 1150). Эта сцена связана, очевидно, с культом мертвых. Появление Мандулиса вместе с богами заупокойного цикла подтверждает, что он был наделен функцией бога умерших. 

Согласно Р. Лепсиусу, на пилоне Большого храма Филе имеется изображение Траяна, который поклоняется Исиде и Мандулису Талмиса (182, Text IV, с. 153-154). Содержание сопровождающей надписи идентично надписям Калабши: "Слова, сказанные Мандулисом, великим богом, господином Талмиса, божественным ребенком, прекрасным ликом, приходящим с востока (?)" (182, Text IV, с. 153-154). 

На воротах Адриана на о-ве Филе сохранились две надписи, выполненные одна иероглификой, другая демотикой, которые представляют собой посвящения Мандулису от имени второго жреца Исиды (103, с. 126-127, Ph. 436). 

Содержание первой части надписи становится более ясным при прочтении пятнадцати строк демотики, выписанных перед изображением Мандулиса. 

"Я, Асмет-ахем, (2) писец дома (3) летописи (?) Исиды, сын (4) Асмет-Панехате, (5) второго жреца Исида, (6) мать его Эсуе-(7) Ра. Я выполняю (8) работу со статуей (9) Мандулиса (10) для вечности, так как он (11) прекрасен (12) ликом (?), (обращенным) ко мне. Сегодня (13) день рождения Осириса, (14) его (?) праздник посвящения, (15) год 110" (103, с. 126-127). 

Вероятно, имеется в виду ритуал оживления статуи, о котором говорилось в гимне Мандулису "О испускающий лучи". Вполне может быть, что ритуал служения Мандулису на о-ве Филе был сходен с описанным уже выше обычаем, практиковавшимся в храме Калабша, а также и в других храмах, в тот период. Эпитет Мандулиса "прекрасен ликом" может отражать тот факт, что обряд, совершаемый со статуей, был связан с восходом солнца и что сам Мандулис воспринимался здесь как бог солнца. С другой стороны, обращение к Мандулису в праздник дня рождения Осириса свидетельствует о том, что Мандулис сопоставлялся с этим богом. Гриффис датирует надпись 24 августа 394 г. н.э. (103, с. 127). Таким образом, можно с уверенностью утверждать, что культ Мандулиса существовал в храмах Египта и Куша на протяжении минимум шести веков (Согласно Р. Лепсиусу, есть еще одно изображение Мандулиса на о-ве Филе, в маленьком западном храме времени Марка Аврелия. Над изображением имеется надпись, выполненная мероитским курсивом (182, Text IV, с. 144, t. VI-1, 3). Транскрипция надписи не дает, к сожалению, возможности найти какого-нибудь соответствия имени Мандулиса. Еще Гриффис стремился найти его имя в мероитских текстах, но попытки эти не дали результатов (107, с. 72).). 

Существенно отметить и тот факт, что жрец, оставивший посвящение Мандулису, как полагает М. Хейнсворт, был мероитом, носящим египетское имя (123, с. 277). Если это верно, то мы имеем весьма важное доказательство почитания Мандулиса мероитами. Надпись, очевидно, относится ко времени господства мероитов в Северной Нубии. 

Выводы.

Анализ всех доступных и дошедших до нас надписей, где упоминается Мандулис, позволяет считать его божеством солнца. В какой этнической среде он почитался, пока еще не совсем ясно. Но поскольку в южных областях Мероитского царства не найдено достоверных следов культа Мандулиса, то можно предположить, что он - местное божество района Калабши (По мнению Гриффиса, Мандулис был богом блеммиев. Он считает что, вероятно, еще Птолемей Филадельф построил в районе Калабши алтарь, где поклонялись чужеземному богу Мандулису как блеммии, так и египтяне (107, с. 74). Подобную же мысль высказывает А. Бернан, считая, что сооружение Птолемеев и Августа было воздвигнуто в месте, удобном для кочевников-блеммиев. Учитывая только ареал распространения культа Мандулиса, его следует считать богом блеммиев (26, т. 1, с. 131).). 

Идея соотношения Мандулиса с блеммиями, выдвинутая Ф. Гриффисом (107, с. 73), основывается лишь на том, что в III в. эти племена овладели Калабшей и поклонялись там Мандулису. М.Ф.Л.-Макадам предпринимал попытку найти лингвистическое соответствие между md[image: image272.png]


-beja и именем Мандулиса (171, с. 47), но оно представляется не более правомерным, чем, скажем, попытка возвести имя Мандулиса к мероитскому mte-I "ребенок". Неправомерность таких попыток этимологии доказывается, как представляется, многочисленностью графических вариантов иероглифической передачи имени Мандулиса, сохранившихся в храме Калабша. Засвидетельствованы формы написания mrjr (mrr) (94, с. 56, t. XVIII A), mnrwr (94, t. 38В), mntr (94, t. 38 B), mntwr (94, t. 38 С), что более всего соответствует греческой форме имени μανδουλις. 

Различные варианты написания свидетельствуют о том, что знаки, входящие в его имя, не образуют словосочетания, а являются лишь фонетической передачей чуждого египтянам имени. Вместе с тем маджаи достаточно давно и хорошо известны из египетских иероглифических текстов и потому представляется, что если бы имя Мандулиса являлось персонификацией понятия "маджаи", такой картины бы не наблюдалось. Очевидно, идея сопоставления Мандулиса с маджаями и блеммиями коренится в устоявшемся мнении о том, что эти племена населяли области, прилегающие к Калабше. Вместе с тем в надписи Карамадойе конца IV в. н.э., обнаруженной в Калабше, между землей Корти и Филе названы пять различных народов (197, стк. 23-24). В иероглифических надписях из Калабши Мандулис назван богом Пунта и "земли бога". Учитывая все эти соображения, Мандулиса следует рассматривать как бога одного из племенных объединений Северной Нубии. 

Причину популярности Мандулиса и поклонения ему со стороны великих властелинов Египта следует искать не в страхе перед блеммиями (26, 131), а в самом содержании его культа. Развитие представлений о нем шло согласно древнеегипетскому мифу о солнце, которое почиталось в Египте в различные эпохи под разными именами, но суть которого оставалась неизменной. В основе мифа лежало представление об умирающем и воскресающем каждый день солнце. Отсюда и две ипостаси Мандулиса, повторяющиеся не только в одном и том же храме, но часто на одном и том же рельефе. 

Как богу солнца в египетском варианте Мандулису поклонялись греки и римляне, о чем свидетельствует посвящение из храма Калабша, где говорится о путешествии Мандулиса-солнца. Сущность его, бога солнца, обеспечила Мандулису, как уже говорилось, популярность среди многих народностей и способствовала развитию и поддержанию его культа в течение, длительного времени в храмах Северной Нубии, а также на о-ве Филе. 

До сих пор не найдено никаких достоверных сведений о поклонении Мандулису южнее окраины Додекасхойна. Мандулис, следовательно, почитался в Северной Нубии. Однако сегодня мы не располагаем сколько-нибудь надежными данными для ответа на вопрос, как появился здесь культ Мандулиса Но безусловно, именно сущность Мандулиса-солнца выдвинула этого бога на первый план. Мандулис был лишь одним из нескольких (?), но отнюдь не единственным богом солнца Мероитского царства. 

Далеко за пределами Додекасхойна, на скале в Гебел-Гейли высечено антропоморфное изображение бога в фас, которое сопровождается изображениями фигур поверженных врагов. По всей видимости, здесь представлен бог солнца, но известно, что богу солнца был посвящен храм в Мероэ. Был ли это один и тот же бог, или антропоморфное божество Гебел-Гейли и бог из Мероэ имели разные имена, неизвестно, и невозможно предполагать по этому поводу что-либо более или менее аргументированное. Можно лишь допустить, что, поскольку на формирование культа Мандулиса решающее влияние оказал древнеегипетский миф о солнце, те же представления отразились и на образе бога солнца из Мероэ и Гебел-Гейли. И если последние не были непосредственно ипостасью Мандулиса, то едва ли значительно отличались от него по существу. 

Следует вспомнить и тот факт, что наиболее ранние следы культового сооружения в Калабше, где процветал культ Мандулиса, относятся ко времени мероитского царя Аркамани. Совпадение ли это, был ли Мандулис локальным богом Северной Нубии, или его культ был введен в Калабше мероитами - на эти вопросы смогут ответить лишь будущие открытия. То, что известно сегодня о Мандулисе, позволяет считать его местным богом Куша, культ которого подвергался влиянию религии Египта греко-римского времени, исконной в своей основе, но испытавшей уже влияние эллинизма. Таким образом, в культе Мандулиса помимо египетского влияния (миф о солнце, сопоставление с известной триадой Исида, Осирис, Хор и др.) наблюдается непосредственное (через включение в греческий пантеон) и опосредствованное (через египетские культы эллинистического времени, с которыми он соприкасался) влияние эллинизма. 

Представляется, что в таком виде культ Мандулиса сложился до эпохи вторжения Августа: соединение его с важнейшими греческими богами позволяет сделать этот вывод. Август же, по всей видимости, счел нужным активно поддерживать этот культ в Калабше, ставшей одним из важнейших военно-административных центров римского Египта, стремившегося к овладению Кушем, поскольку поклонение богу, в котором органически сплелись египетские, местные и эллинистические черты в идеологической сфере способствовало укреплению позиций римлян в этом районе. 

ЗАКЛЮЧЕНИЕ

Божества, о которых шла речь в этой книге, почитались в различные периоды существования Куша. При кажущейся порой несопоставимости их ни во времени, ни в пространстве можно выделить ряд признаков, их объединяющих, которые составляют характерные особенности религии Куша. Важнейший признак религии Куша - синкретизм. В каждом из богов Куша непременно сочетаются египетские и местные элементы. Со временем добавилось и эллинистическое влияние, что в особенности ярко видно на примере культа Мандулиса. Проблему индийского влияния, как уже не раз отмечалось и в настоящем исследовании и в литературе, следует исключить из дискуссии об особенностях мероитской религии. Вопрос о переднеазиатском влиянии (через Египет) может быть поставлен, в частности, на примере культа Решефа, но он требует дополнительных данных, чтобы выявить конкретные его проявления. 

Особенности синкретических процессов четко прослеживаемых в религии Куша, волнуют каждого, кто сталкивается с ее изучением. Вместе с тем, в оценке как самих процессов, так и их особенностей мнения расходятся. Так, например, согласно Л. Жабкару, "наделение египетских богов (в Куше. - Э.К.) при XVIII династии новыми эпитетами являлось политической акцией, в результате которой вновь завоеванная территория оказалась под покровительством богов-завоевателей, но то, что происходило в нубийских храмах птолемеевско-римского времени, имело абсолютно иную природу. Роль египетских богов, почитаемых в этих храмах, была развита и адаптирована до такой степени, что одно божество мыслилось проявлением другого, с которым оно могло меняться атрибутами, функциями и изобразительными чертами". Сходный процесс имел место в Мероэ, но мероиты не механически имитировали иноземные идеи и мотивы, а приспосабливали и гармонически соединяли их со своей собственной религиозной и художественной традицией (314, с. 119). 

Периодизация, предложенная Л. Жабкаром, не представляется правомерной. Согласно его мнению, религия Куша развивалась по этапам, совершенно не связанным друг с другом. Он выделяет только период XVIII династии, который в отношении религии в Куше отражает лишь "политическую акцию", и греко-римское время в Северной Нубии - эпоху, которая как бы отрывается им от общего хода развития религии Куша, а явления, наблюдавшиеся там, сопоставляются им с процессами, которые происходили, по его мнению, в Мероитском царстве. 

Вместе с тем первый этап становления и развития религии Куша протекал с эпохи Древнего царства до времени правления XXV династии, когда результаты идеологического влияния Египта на Куш начали сказываться на самом Египте. Следует особо подчеркнуть, что начало процесса проникновения культа египетских богов в Куш и их последующей трансформации относится к эпохе Древнего и Среднего царств. Этот период совсем не учитывается Л. Жабкаром. Второй этап - время самостоятельного существования Мероитского царства; когда наиболее ярко проявились местные черты религии. Ко времени соприкосновения Куша с греко-римским миром, которое мы включаем в этот этап, в Северную Нубию - район стыка различных религиозных течений, шедших с юга (из Мероэ) и с севера (из Египта), попали культы не только эллинизированных египетских богов или греческие культы, но и трансформированные на кушитской почве древние египетские культы и культы собственно мероитских божеств исконно местного происхождения. 

Надо отметить также, что, характеризуя процесс синкретизма в Мероэ и сравнивая его с теми процессами, которые, как полагает Л. Жабкар, происходили в Северной Нубии греко-римского времени, он понимает под синкретизмом явления, которые вовсе не отражают специфики этого процесса в Мероэ, а скорее характерны для Египта. Так, восприятие одного божества как проявления другого наблюдалось в египетских религиозных системах, к тому же задолго до греко-римской эпохи (представление об Атуме, Птахе в мемфисской теологии). 

Для синкретизма же в кушитской религии характерно соединение в одном образе черт, присущих нескольким богам, различным по происхождению и по функциям, слияние отдельных богов в одном образе, наделение египетских богов местными чертами. Следует особенно подчеркнуть, что начало этого процесса связано с первым проникновением египтян в Куш, куда они принесли и своих богов. Процесс адаптации и наделения богов новыми чертами должен был идти в ходе общения египтян, поселившихся в Куше, с местным населением, а завоевание Куша в эпоху Среднего царства и тем более превращение его в провинцию Египта при XVIII династии лишь дало новый мощный импульс этому процессу, придав ему политический смысл и сделав, таким образом, процесс адаптации и изменения религиозной идеологии одним из проявлений государственной политики Египта в отношении завоеванной территории. 

Как видно из многих приведенных в книге примеров, египетская религия оказала серьезнейшее влияние на кушитскую. С этой точки зрения следует, на наш взгляд, определить три основных направления, по которым египетские религиозные элементы проникали в кушитскую религию: 1) принятие в пантеон египетских богов без изменений; 2) трансформация египетских культов на местной основе (вполне вероятно, что при этой трансформации происходило поглощение локальных культов кушитских богов, хотя конкретно проследить это почти невозможно); 3) включение местных богов в египетский пантеон и мифологию, соответственно их трансформацию и последующее возвращение в Куш в египтизированном виде. 

Следует особо подчеркнуть, что отмеченные нами явления в действительности составляли неразделимые части единого процесса, происходившего в Куше в течение всего рассмотренного периода, хотя, безусловно, на отдельных этапах соотношение их было различным. Так, процесс проникновения исконно египетских богов в Куш, насколько можно судить по Дошедшим до нас источникам, прерывается с утратой власти египтянами (или после падения XXV династии), но возобновляется вновь в греко-римское время, когда эллинизированные египетские боги попадают в Куш. 

В эпоху самостоятельного развития Мероитского царства ярко проявляются самобытные черты в религии (в особенности на примере Апедемака), но вместе с тем культы местных богов впитывают египетские религиозные представления. Об этом ярко свидетельствуют образы Мандулиса, в основе почитания которого лежал древнеегипетский миф о солнце; Аренснуфиса, который персонифицировал древнеегипетский эпитет, относившийся к разным богам; Себуимекера, к которому отнесен древнеегипетский гимн Осирису. Кроме того, целый ряд признаков, восходящих исключительно к египетской традиции, стал органически присущ местным богам. Это - устойчивость египетского стиля изображения, атрибуты богов (знак жизни, скипетр "уас", приставной хвост и т. д.), форма построения инвокации. В образе мероитского бога наблюдается удивительное сочетание исконно египетских элементов с местными. И если даже местные элементы слабо прослеживаются во внешнем облике (Аренснуфис, Себуимекер) или отсутствуют вовсе (Дедун), то в надписях, прославляющих местных богов, четко отражается их происхождение и соответственно кушитские черты. Местные божества (за исключением Дедуна) появляются в храмовых комплексах Мероэ уже в то время, когда религия Куша, находясь под постоянным воздействием Египта, обнаружила свою основную тенденцию - восприятие религиозных представлений с соответствующей трансформацией их на местной почве, что составляло основу синкретизма в кушитской религии. К тому же многие египетские боги, трансформировавшиеся в Куше, с течением времени стали восприниматься уже не как египетские боги, а как божества Куша. Особенно четко это видно на примере Амона Напатского, Исиды, Осириса, Тота Пнубса, Бастет. Следовательно, и их внешний облик, и отношение к ним, и их восприятие, отразившиеся в надписях, уже перестали быть для мероитов чужеродным элементом. В этом причина того, что мероиты сохранили у своих богов и внешние атрибуты египетских богов, и основные принципы канона, и даже отдельные эпитеты и религиозные формулы, хотя, казалось бы, в мероитскую эпоху их ничто не вынуждало это делать. 

Если бы процесс распространения египетских религиозных культов в Куше объяснялся, только политическим маневром фараонов XVIII династии, логично было бы ожидать резкое изменение религиозной ситуации, сложившейся после утери египтянами власти. Отдавая должное политическим устремлениям царей XXV династий в отношении Египта, что давало безусловный толчок к сохранению египетских форм религии, следует отметить, что в целом ход истории Куша, освободившегося от власти египтян, больше вел к разрыву, чем к слиянию с бывшей метрополией. В период независимости наиболее ярко выступают местные культы, но вместе с тем именно в силу многовековой египетской традиции, ставшей органической составной частью складывающихся (а возможно, уже и сложившихся) местных верований, политический разрыв уже не мог означать сколь-нибудь значительного разрыва духовного. 

Безусловно, правы те, кто подчеркивает, что мероиты не механически воспринимали египетский опыт, но ведь точно так же, не механически воспринимались египетские боги и в ранний период истории Куша, - процесс египтизации был лишь усилен завоеванием, но, как уже неоднократно подчеркивалось, египетские боги претерпели существенные изменения на территории Куша. Таким образом, для Куша мы рассматриваем синкретизм как процесс слияния различных чужеземных элементов с местными, подчиненный единым закономерностям, соотношение которых обусловливалось временем и политикой. 

Для характеристики степени влияния египетской религии представляется неправомерным выделение особого "элемента "Египетский II" " (для греко-римского времени) в отличие от "Египетский I" (для Нового царства), лишь на том основании, что в эллинистическое время восприятие культурных элементов происходило сознательно (131, с. 103). Даже если они и воспринимались сознательно, это уже не имело никакого принципиального значения. Ко времени соприкосновения Куша с греко-римским Египтом религия Куша уже прошла значительный путь развития. Этот путь включал два этапа: этап восприятия египетских религиозных культов и представлений (которое в значительной мере шло под давлением завоевателей) с переработкой их соответственно местным условиям в сочетании с поклонением чисто египетским культам и этап создания собственных культов и представлений, на которые органически наложились египетские формы, а трансформированные на местной почве египетские образы богов уже в большинстве случаев воспринимались как кушитские. 

В этих условиях синкретические образы, сложившиеся в птолемеевско-римских храмах Северной Нубии, стали закономерным итогом длительного развития и становления религиозной идеологии Куша. К этому времени процесс синкретизма достиг наивысшего развития, поскольку в орбите влияния оказалась иная держава и на египетско-кушитские образы (те, которые сложились еще в эпоху фараонов Северной Нубии, и на образы божеств, возвысившихся в более позднее время) наложились образы эллинистических богов. Влияние эллинистической культуры шло по двум направлениям - опосредованно (через Египет), когда в Куш попадали культы эллинизированных египетских богов, воспринимавшихся и трансформировавшихся на местной почве, и непосредственное. Под непосредственным подразумеваются результаты контактов с греками, о которых мы узнаем из различных источников. Конкретное проявление этого влияния отразилось, в частности, на образе Мандулиса, в котором в наибольшей степени отразились эллинистические черты, К тому же пребывание на территории Северной Нубии римской армии (а возможно, и греческой в эпоху завоевания части территории Птолемеями) способствовало усилению прямого влияния, поскольку в Куше оказывались непосредственные носители греческой и римской религии. Но в любом случае речь идет лишь о форме проявления иноземного (в частности, греко-римского) влияния. В целом же сохранение (или возрождение?) и развитие локальных культов Северной Нубии в эпоху эллинизма, введение кушитских богов в греческий пантеон и возвращение в новом облике в Куш повторяет тенденцию развития религии фараоновского времени и подтверждает тем самым тезис о единых закономерностях процесса синкретизма, которому подвергалась религиозная идеология Куша. Отмеченные явления указывают на особенность религии Куша, заключающуюся в том, что в ходе исторического развития Куша, приводившего к столкновению с великими державами древности (Египтом, Грецией, Римом), местная основа не была поглощена, а напротив, сохранилась, приспособившись к сложившейся обстановке. 

В Куше обилие локальных ипостасей было характерно в равной мере для божеств и египетского и местного происхождения, когда каждый из них считался господином определенного храма. В значительной мере это объясняется естественными географическими условиями, а также исторически возникшим делением страны на северную и южную часть, где степень влияния исконно египетской, а позднее и эллинистической культуры была неодинаковой. Различные виды хозяйственной деятельности (в одних районах страны преобладало земледелие, в других скотоводство), отсутствие единой государственной системы хозяйства породили и разобщенность в религиозном отношении. (Эта разобщенность не является следствием пережитков тотемизма, так как изображения египетских зооморфных божеств в Куше заимствованы, кроме Амона Гемпатона, воспринимавшегося как лев юга и Апедемака, где о прямом заимствовании также говорить не приходится. Но и их связь с тотемизмом опосредствована и не может рассматриваться как oснова культа.) Таким образом, сложившаяся ситуация позволяет говорить о религиозном сепаратизме как следствии особенностей способа производства, географических условий, а также этнической среды, в которой, по косвенным данным, постоянно шла борьба между сторонниками и противниками усиления египетского религиозного влияния. Последняя была обусловлена также социально. 

Обилие локальных культов не помешало возвышению одного из них в качестве культа государственного бога, который оставался ведущим в Куше во все периоды его существования. Возвышение на отдельных этапах других культов объясняется рядом условий. Например, возвышение Исиды Филе в греко-римскую эпоху связано прежде всего с политическими факторами, менее ясны причины возвеличения Апедемака, но, как бы то ни было, культ их в общем масштабе исторического развития Куша, рассмотренного в данной работе, играл эпизодическую роль. Говорить поэтому о том, что Амон, Исида и Апедемак оставались до конца существования Мероэ главными богами, как это делает, например, К. Онаш (210, с. 3), на наш взгляд, пожалуй, преждевременно. Положение того или иного божества в общей системе религиозных верований государства определяется в первую очередь характером его связи с верховной властью. Если подойти с этой точки зрения к оценке роли и значения богов Куша, то помимо названных богов безусловно следует выделить Бастет и возможно, Себуимекера, которых по лаконичным сведениям, дошедшим до нас, также следует причислить к ведущим богам. Выявить конкретно их значение и особенности трудно из-за малого количества надписей. До конца неясно также соотношение Амона и Апедемака, Исиды и Бастет в общей системе верований. Так, и Апедемак и Амон ассоциировались с царской особой. Как свидетельствуют надписи, в образе Амона были сконцентрированы все основные идеи, связанные с характером царской власти, отразились особенности государственного строя Куша, в частности - избрание царя. Вместе с тем почитание Апедемака как бога плодородия отражало сопоставление его с царем как ответственным за плодородие земли, символика Апедемака стала царской символикой. Многочисленные данные свидетельствуют о ведущей роли Исиды в мероитском пантеоне, что вытекало из сопоставления её с царицей-матерью. Но наряду с этим стелы Хорситефа и Настасена не оставляют сомнения в преобладающем значении Бастет именно в ритуале избрания. 

В целом, характеризуя пантеон Куша как конгломерат локальных культов богов египетского и местного происхождения, следует объяснять причину возвышения тех или других совокупностью факторов, среди которых первое место принадлежит политике. Однако многое, возможно, объясняется и силой традиции (в том числе и консерватизмом религиозного мышления на той стадии развития). Так, возможно именно по этой причине Апедемаку просто не удалось вытеснить Амона Напатского. 

История становления и развития культов египетских богов в Куше и культов богов местного происхождения показывает, что религия Куша складывалась в органическом синтезе различных элементов при устойчивом сохранении традиционно местной основы. Синтез различных компонентов, накладывавшихся на местные верования и сплетавшихся с ними, привел к созданию оригинальной системы - качественно новой религии, религии Куша, которая и сама оказывала влияние на религию тех стран, с которыми Куш непосредственно соприкасался. Так, исконные божества Куша и ипостаси египетских богов, принявших в Куше локальные формы, в свою очередь, возвращались в Египет, где они упоминались в различных источниках. Боги Куша были восприняты и в греко-римском мире. Бог Мандулис вошел в греческий пантеон, римские солдаты совершали паломничество в храм Куша для того, чтобы воздать почести местному богу. Согласно Ювеналу, благочестивая римская матрона специально отправилась в Куш за священной водой для Исиды (Juvenal, VI, 526- 529). Этот факт указывает на то, что в античном мире с культом Исиды ассоциировался именно Куш (8, с. 218). Такой же вывод следует и из замечания Сноудена о том, что целый ряд находок в Греции свидетельствует о том, что служителями культа Исиды были африканцы (вероятнее всего, жители Куша (270, с. 114-115)). Очевидно, через Куш проникали на Африканский континент некоторые религиозные представления древнего Египта. 

Интересно, что и в современном фольклоре народов Судана сохранились древние традиции (14, с. 61-69), восходящие ко временам царей Мероэ или дошедшие почти без изменений от этих времен. Следует в особенности подчеркнуть сохранение столь древних традиций на протяжении многовековой, насыщенной событиями истории Судана (включая и столь важный фактор, как смена этноса), а значит, религию Куша, как главную составную часть древней культуры этой страны, без преувеличения можно считать истоком современной культуры народов Судана. 
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SUMMARY

The monograph thoroughly examines the cults of all gods worshipped in the temples of Kush. the work is based on the research of all inscriptions preserved on Kush territory (from the first to the 6th cataracts), beginning from Egyptian penetration and to the decline of the Meroitic civilization. In the author's view, it makes it possible to understand the character of the evolution of cults, to define their significance and place in the Kush religious system and reveal the principal features and specificities of Kush religion as a whole. 

The first chapter of the book examines the cults of gods of Egyptian origin adopted in Kush, the second chapter deals with gods of Kushitic origin. The penetration, formation and development of the cults of Egyptian gods in Kush consisted of two stages. 

The first stage began in the Ancient Kingdom and lasted till the rule of the 25th dynasty, i.e., till the time when Egyptian ideological influence on Kush affected Egypt itself. From the time of the first penetration of Egyptians in Kush the local hypostases of Egyptian gods began to form there. It marked the beginning of the transformation of their cults in Kush and, possibly, the absorption by them of deities of Kushitic origin. In Kush, many deities retaining Egyptian features in the main were worshipped as the deities of that very locality where they had transformed. That was the reason of their firm penetration in the consciousness of the Kushites and hence, an opportunity for the Egyptians to exert an ideological influence. At the same time, during the epoch of the 18th dynasty the basic elements of Egyptian religion and mythology were broadly disseminated, and the cults of Egyptian gods were spread as they were worshipped in Egypt. Purely Egyptian cults intertwined with the local hypostases of Egyptian gods in Kush, which was a characteristic feature of Kush religion in that period. 

The second stage was connected with the development of the Meroitic Kingdom. As for the gods of Egyptian origin, that time was characterized by the continued development of the local hypostases of Egyptian deities in Kush which gradually and, what is more important, under the influence of a changing political situation, increasingly acquired a local colour (for example, Amon of Napata, Isis, Bastet) and were taken for Kush gods. The period of independent development of the Meroitic Kingdom also included the stage of the Kush contacts with the Greco-Roman world, when Lower Nubia became a place of intertwining and mutual influences of various cultures, not only Egyptian and Meroitic, but also Greek and Roman. In the religious sphere that period was distinguished by the rebirth in Lower Nubia of the local cults of Egyptian gods. Outwardly, the development of religion in the region was like the religious process characteristic of the epoch of Pharaohs, with the only distinction that in it Egyptian religion influenced as it was by Greece and Rome was interconnected with Kushite religion, which had by that time passed a long stage and in which merged cults of local origin and hypostases of Egyptian deities that had assumed local forms. Under the impact of various religious factors Lower Nubia acquired great religious importance, which was demonstrated by numerous pilgrimages to Isis Philae undertaken by representatives of various states, regardless of who dominated that region politically. 

A whole number of Egyptian deities had always been worshipped in Kush in their purely Egyptian image and with Egyptian epithets (Atum, Chons, etc.), which makes it possible to speak about the forced spreading of cults. However, the cults of a majority of Egyptian gods worshipped in Kush had undergone local changes. The degree of these changes differed: some gods were only given local epithets connected with one or another place where they were worshipped, others acquired new functions; there were also changes in iconography. 

It should be noted that there was not only the borrowing of the cults of individual Egyptian gods, but also the influence of various elements of the predominant religious systems in Egypt mythology (Heliopolis, Hermopolis, Thebes, Memphis systems, the myth of Horus and Seth, the miraculous birth of Horus, etc.). 

Amon of Napata was the state god. A certain hierarchy existed between him and other most important hypostases of Amon (Amon of Gempaton and Amon of Pnubs). Numerous other hypostases of this god were of narrow local significance. Horus was worshipped in many hypostases, but the chief one was Horus of Buhen, which was due to the significance of the settlement and the temple of Buhen in the system of administration in Lower Nubia. 

In Kush, not only deities of Egyptian, but also those of local origin were worshipped in many local hypostases. This can largely be explained by the natural geographic conditions and the division of the country into northern and southern parts-regions where the degree of the influence of a purely Egyptian, and later Hellenic culture was not similar. The various types of economic activity (in some regions of the country land cultivation, in others cattle raising predominated) and the absence of a uniform state economic system gave rise to religious disconnection. But religious ideology at the service of state interests acquired, nevertheless, the forms necessary to the required level, having turned one of the local deities into a state god and shaped a definite hierarchy of gods in that religious system. 

The transformation of the cults of Egyptian deities in Kush was expressed not only in a change in the character of epithets. The cults of Egyptian gods in Kush acquired purely local features. Such, for example, was a comparison of Amon to the lion in Gempaton. The cult of the state god Amon was closely connected with the local tradition of deifying the king, which was reflected in the throne names of Kush rulers; the name of Amon became a necessary component of the epithets of the elected ruler, coexisting with the general Egyptian titulature of Pharaohs and the name of gods typical of it. The idea about Amon whose cult was of a universal state character in Egypt took a final shape in the image of Amon of Napata around whom all principal ideas connected with the king's power were concentrated and the significance of whose cult was preserved during all periods of the existence of the Meroitic Kingdom as the god who chose the king and predetermined his power. The idea of theogamy became greatly widespread in connection with the specific features of choosing the king from among the claimants to the throne, and became a necessary addition to the biography of the chosen ruler. This was also the reason for the considerably growing role of the oracle of Amon and various prophecies. 

Another specific feature of the state system of Kush-namely, the position of the Queen-mother-determined the special position of Isis and her role as a protectress of o king's power. With the passage of time the significance of this goddess became so great that her cult became the leading one. In Kush, Satis and Anukis were worshipped as tile wives of many gods of Egyptian origin (Horus of Miam, of Buhen and Amon). 

The religious ideology of the main temples decided the essence of the religion of the population, and ultimately, on that basis one should judge about the degree of the development of religious consciousness. God appeared before the inhabitants of Kush in the image that had been brought by the Egyptians, in that canonical form of depiction as had taken shape in Egypt by that time. Together with the image of the Egyptian god rites connected with him became widespread in Kush; the everyday rite of serving the god, ceremonial run performed before the god, ceremonial founding of a temple and delivering it to its owner. To these canonical elements were added local features: for example, a specific headdress of Amon of Gempaton did not have an analogy in Egypt, neck decorations of gods-hypostases of Horus in Lower Nubia differed from traditional Egyptian ones, and, finally, the proportions of the canon of depicting Egyptian gods in Kush changed with the passage of time (Negroid features in the image of Hapi, Osiris and images of gods on reliefs of Musawwarat es-Sufra). Among local specifications were also ritual processions of statues of gods (especially Amon) around temples watched by. crowds of people. 

The temples founded by Egyptians in Kush were centres of Egyptian influence. Many of them were situated in the administrative centres of regions into which the conquered territory had been divided (Buhen, Aniba). 

Temples which were not connected with the centres of Egyptian power in Kush were no less important for the propaganda of Egyptian religion. Among them, first and foremost was Amada, the most "Egyptized" temple in Kush. This was also the case of other temples, expecially those of the time of Ramses II-Wadi es-Sebua, Derr and Beit el-Wali. 

The results of the study of the cults of deities of Egyptian origin worshipped in Kush show that along with the Thebes religious system which was state religion in Egypt, and other religious systems widespread in that country, religious concepts typical of individual regions and even settlements in Egypt, which had a narrow local character, reached Kush. These were Bastet, Sobek, Sumenu, Sopd, Banebdjed, etc. These cults were brought to Kush by Egyptian migrants who had settled in Kush, for some reason or other. Apart from representatives of the official administration, these could be simply refugees, which was shown vividly, for example, by the name "Gempaton" ("Place of Aton"), which coincided with the name of its temple in Egypt. 

Examining the problem of the influence of Egyptian religious elements, it should constantly be borne in mind that it was effected along three lines: 1) acceptance of Egyptian gods in the pantheon unchanged; 2) transformation of Egyptian cults on a local basis; 3) inclusion of local cults in the Egyptian pantheon and their subsequent appearance in Kush in a "Egyptized" way. 

These elements were parts of a uniform process that was going on in Kush during the entire period under review, although at certain stages their relationship differed. Thus, the penetration of the cult of purely Egyptian gods in Kush, as far as can be judged by the extant sources, stopped after the Egyptians had lost power (or after the downfall of the 25th dynasty), but was resumed in the Greco-Roman epoch when the cults of "Hellinized" Egyptian gods had made their appearance in Kush. During the epoch of the independent development of the Meroitic Kingdom local religious features vividly manifested themselves (especially on the example of the cult of Apedemak); at the same time the cults of local gods adopted Egyptian religious concepts. Besides, a whole number of features going back only to the Egyptian tradition became inherent in them. These were stability of the Egyptian style of depicting deities, the attributed of gods (the sign of life, the sceptre "uas", the attached tail, etc.), the form of composing invocation. 

An original combination of purely Egyptian elements with local ones can be seen in the image of the Meroitic god. Even local elements can be traced weakly in the god's outward appearance (Arensnuphis, Sebuimeker), or are absent altogether (Dedun), whereas the inscriptions glorifying local gods clearly reflect their origin and Kush features. Images of local gods (except Dedun) can be seen in the temples of Kush already at the time when Kush religion having been constantly influenced by Egypt had revealed its main trend - to adopt religious concepts with their corresponding transformation on the local ground, which formed the basis of syncretism in Meroitic religion. Apart from that, many Egyptian deities transformed in Kush began to be gradually regarded as Kush gods. Consequently, their outward appearance, attitude to them and their interpretation expressed in inscriptions ceased to be an alien element for the Meroites. This explains why they preserved for their gods the outward attributes of Egyptian deities, the basic principles of the canon and even individual epithets and religious formulas. 

Syncretism in Kush religion is characterized by a combination in one image of features inherent in various deities (differing in origin and functions), the merging of the images of several gods in one image, and the ascription of local features to Egyptian gods. It should be emphasized that the beginning of this process was connected with the first penetration of Egyptians in Kush where they brought their gods, while the conquest of Kush only gave a new impetus to these syncretic phenomena, having made the process of adaptation and changing of religious ideology a manifestation of Egypt's state policy toward the conquered territory. 

Naturally, the Meroites did not borrow Egyptian experience mechanically in the epoch of the flourishing of Meroitic civilization, just as they did not mechanically adopt Egyptian gods during the early period of Kush history. Hence; syncretism in Kush was the process of merging various foreign elements with local ones that was subordinated to uniform laws; the relationships of these elements were conditioned by the time and policy. The syncretic images that had taken shape in Ptolemaic - Roman temples of Lower Nubia became a natural result of a lengthy development of the religious ideology of Kush. Egyptian-Kush images (those that had taken shape back during the epoch of Pharaohs in Lower Nubia and deities that became widespread during later period) were then influenced by the images of Hellenic gods. 

The impact of Hellenic culture had two directions: through Egypt when "Hellinized" Egyptian gods reached Kush, were acknowledged and transformed on the local ground and through direct contacts of Meroites with Greeks. In any case, the question is only about the form of manifestation of a foreign (particularly, Greco-Roman) influence. On the whole, the preservation (or rebirth?) and development of local cults in Lower Nubia during the Hellenic period, the introduction of Kush deities in the Greek pantheon and their return to Kush in a new appearance corresponded to the general development of Kush religion. 

The position of this or that deity in the general system of faith in a state is determined, above all, by the character of its relations With supreme power. If one is to assess the significance of Kush gods from this angle, one has to single out, undoubtedly, Amon, Isis, Apedemak, Bastet and, possibly, Sebuimeker. The relation of Apedemak and Amon still presents an unresolved problem. Both were deities closely connected with the king. Possibly, Apedemak's main function was that of the God of war, which could be clearly traced in his appearance. However, that god, as shown by inscriptions, was multifunctional, worship of that god as a god of fertility stemmed from his being compared with the king responsible for the welfare of his people. The symbolics of the lion embodied in Apedemak was reflected in the king's sacral decorations. At the same time Amon played the decisive role in choosing a king; Amon was then regarded as a Kush god. The annals of Horsiotef and Nastasen testify to a great importance of Bastet as the king's goddess, yet numerous data leave no doubts as to the leading role of Isis. 

The history of the formation and development of the cults of Egyptian gods in Kush and the cults of gods of local origin shows that Kush religion emerged in an organic synthesis of various elements, with the preservation of the traditional local foundation. 

Speaking about local gods, it should be noted that some of them were accepted in the Egyptian and Greek pantheons. Thus, the God Dedun is mentioned already in the Pyramid Texts, he is known mainly by Egyptian sources. At the same time it is known that the cult of that god came from Kush, and this leaves no doubt in its non - Egyptian origin. The God Mandulis whose cult had been formed on the basis of an ancient Egyptian solar myth, was included in the Greek pantheon and connected with the principal Greek gods. Roman soldiers made pilgrimages to him. The God Arensnuphis was closely connected with Egypt by his origin, because he, in our view, is a personification of the Egyptian epithet "beautiful husband", which was referred in Egypt to different gods. The transformation of an epithet into an independent deity took place, evidently, in Musawwarat es-Sufra. All that is known about Apedemak and Sebuimeker points to the fact that they were exclusively Meroitic gods: they left no traces in the pantheon of those peoples with whom Kush had direct contacts. It is unlikely that Apedemak had a concrete Egyptian prototype. Here one could speak only about a similarity of outward attributes, and as far as the essence of the cult is concerned, only about a typological likeness. As for the deities of the first cataract area-Chnum, Satis, Anukis and Miket, they could well be gods of the Egyptian and Nubian parts of the population of those regions. Their origin cannot be definitely ascertained. It is noteworthy that it was only Satis and Anukis that had penetrated in the inner regions of Kush; Chnum and Miket were not mentioned during the period of the independent existence of the Meroitic Kingdom. 

A synthesis of various components added to local faiths has led to the creation of an original system that reflected the specific features of the historical development of Kush. That system was characterized by transforming on the local basis of the cults of the Egyptian gods that had come to Kush, in conjunction with worshipping them not in their typical Egyptian appearance, without any change. The transformed cults later began to be worshipped by Kushites as the local ones, consequently, an Egyptian god in Kush ceased to be Egyptian, became a Kush deity in its local appearance and was worshipped as such on a par with purely local gods. Similar phenomena could be observed in the Greco-Roman epoch. Hence, a specific feature of historical development was that clashes with the great ancient powers - Egypt, Greece and Rome, above all, - did not destroy the local base; on the contrary, they forced it to adapt itself to the prevailing situation by creating its own system of religious concepts which we term the religion of Kush. 

