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Fiorita ai piedi del Jebel Barkal, nell'attuale Sudan, la città di Napata è da sem­
pre uno dei centri cui la disciplina che si occupa delle antiche culture nubiane ha 
prestato grande attenzione; lo stato attuale del sito offre solo una pallida idea di 
quello che deve essere stato, per diversi secoli, un vasto centro cerimoniale, carat­
terizzato nell'ultima parte della sua storia da una netta divisione tra un'area sacra 
e una palatina. Il quadro archeologico dell'intera area, ancora in corso di definizio­
ne, è frutto di oltre settant'anni di ricerche sul sito, ed è testimonianza di una realtà 
complessa e interessante: Napata è una delle grandi città cerimoniali, protagoniste 
dei complessi rituali di incoronazione e di legittimazione della regalità nubiana, 
attive a partire dalla XXV dinastia, per scendere almeno sino al I sec. d.C. l; di tali 
cerimonie abbiamo diverse testimonianze epigrafiche, a conferma del significato 
politico e ideologico di una città nella quale il modello dello stato era da sempre 
stato al centro dello sviluppo del settore monumentale. Questo carattere si sposa 
però anche con un'altra peculiarità del centro, che certo gli deriva dall'essere stato, 
sin dalle prime notizie di fonte egizia, un centro legato alla tradizione faraonica. 

Le indagini archeologiche ed epigrafiche hanno pertanto messo in luce un quadro 
estremamente complesso: emerge una fitta rete, fatta di assimilazione e 
rielaborazione di modelli vari: in questo quadro, gli apporti locali si combinano 
con quelli di origine egiziana2, dando così vita a una realtà complessa e, per certi 
versi, unica nel panorama delle grandi città cerimoniali di Kush. A questa unicità 
concorre anche la conformazione del paesaggio, che sin dalle prime testimonianze 
scritte ha destato l'interesse degli stessi Egiziani, che lo celebrarono come uno dei 
più importanti mythical landscapes lungo il corso del Nilo. Tutti questi elementi 
concorrono alla caratterizzazione del centro di Napata come realtà unica nel suo 
genere di centro cerimoniale in area alto-nubiana: da un lato è infatti uno dei più 
antichi siti nei quali la tradizione faraonica si sia radicata, e dall'altro è un centro che 
divenne ben presto scenario di· complesse liturgie regali, che trovano il loro culmine, 
a partire dalla XXV din., nell'incoronazione dei re nubi ani e in occasione delle 
cerimonie di conferma e di rinnovamento del potere, come la Festa del Nuovo Anno. 

In questa prospettiva, la città acquista anche un valore particolare all'interno di 
quella dinamica tra centro e periferia che è fondamentale nella costruzione 
intellettuale del paesaggio egizio; se infatti Napata è un centro al di fuori del territorio 

I V. ad es. Torok 1997, partic. 189-34l. 
2 Intendendo con questa definizione gli elementi settentrionali, non necessariamente identificabili 

come 'faraonici'; tale precisazione acquista particolare valore nel momento in cui lo stato nubi ano 
viene interessato da un'influenza di matrice ellenistica, mediata dall'Egitto. 
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propriamente faraonico, sin dalle prime testimonianze scritte è però presentata 
come una realtà fortemente associata con modelli ideologici che trovano la loro 
sede nel centro cerimoniale di Tebe. Diventa così probabile una rilettura del 
paesaggio napateo in termini squisitamente faraonici, arrivando a delineare un 
equilibrio diverso tra i due poli di questa dinamica (centro - periferia), 
particolarmente produttivo nel I mill. a.c. 

Lelemento fisico che contraddistingue il paesaggio di Napata è la Montagna Pura 
Cf/w wCb), fulcro di una riflessione di cui si ha testimonianza già nella prima metà 
della XVIII dinastia: risalgono a questo periodo, infatti, le prime notizie da fonte 
faraonica che ci parlano esplicitamente del sito e della sua montagna sacra; al 47° 
anno di regno di Thutmosi III si data una stele collocato da George Reisner nel tempio 
di Arnon a Napata CB SOO}'; nel monumento, collocato nel cOliile del tempio eretto ai 
piedi del rilievo montuoso, il re descrive la scoperta - cioè l'identificazione - della vera 
natura della Montagna Pura: «Prestatemi ascolto, genti delle terre del sud che siete 
nella Montagna Pura (f/w wCb), chiamata Troni delle Due Terre Cnb nswt t3wy) dagli 
uomini quando era ancora sconosciuta! »4. La forza evocativa dell'espressione non 
necessita di precisazioni: la sacralità del sito cela una natura divina che corrisponde a 
quella insediata in quel tempio di Karnak, definito in epoca thutmoside come sacrario 
della regalità. Nella stele, il re non fa però alcuna menzione di un insediamento ai 
piedi della montagna, parlando genericamente delle «genti della terra del sud che 
sono nella Montangna Pura»; la definizione geografica focalizza dunque l'attenzione 
del testo su un elemento del paesaggio che acquista pregnanza agli occhi degli Egiziani, 
che ne fanno la controparte di Kamak nelle terre meridionalis. 

Il passo della stele di Thutmosi definisce chiaramente la natura della regione, 
abitata dal divino sin dalle origini del tempo; solo la capacità sovraumana del re, 
che ne "scopre" il carattere6, è in grado di riconoscere la natura di questo paesaggio, 
nel rispetto di un noto modello nella fraseologia delle iscrizioni regali del Nuovo 
Regn07

• La scoperta della natura più intima della montagna come sede divina viene 
inserita in un contesto fantastico, all'interno di un climax ascendente che ha il suo 
termine con il miracolo della stella che muove da sud. La comparsa dell'astro segna 
il momento topico del testo, coincidente con il trionfo del re; l'evento eccezionale 
diventa così segno sensibile (eg.: b3w) del dio nella regione liminare8, e costituisce 

3 Reisner 1933; edizione del testo stabilita in Helck 1955-1956, 1227-1243. 
4 Linea 33: Helck 1955-1956,1238 (6-7). 
5 Va notato che la definizione della regione della Montagna Pura, le «Terre del sud» (bnty U), non 

identifica in modo puntuale la zona di Napata, ma piuttosto una realtà territoriale più vasta. 
6 Di particolare pregnanza è l'uso del termine gmi, tradotto genericamente con «trovare», ma che 

sembra piuttosto avere qui la connotazione di «riconoscere». 
7 La capacità divina del re di scoprire la natura profonda della realtà sarà tematizzata nell'epigrafia 

ufficiale; soprattutto nei testi di fondazione, v. ad esempio la scoperta della natura di Tebe da parte di 
Ramesse II a Luqsor: Ciampini 2009a, 107-108. Una significativa ripresa di questo genere testuale si 
avrà nelle iscrizioni che ricordano la fondazione di templi tardi, come nel caso di Dendera: Cauville 
2004,462-463; 480-481. 

8 Levento prodigioso, descritto in prima persona dal re che lo proclama alle «genti del sud» (v. 
sopra, nota 3), è definito con il termine bUt, interpretato come Mittel der Offenbarhung in Shirun­
Grumach 1993,20-22. 
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uno dei modelli per lo sviluppo di un topos che godrà di ampia fortuna nella 
fraseologia delle iscrizioni regali del Nuovo Regno. Così, lo stesso sovrano potrà 
essere celebrato come un astro che si muove rapidamente in cielo: «(parole di Amon­
Ra a Thutmosi III) io ho fatto in modo che essi (= abitanti della Terra del dio) 
potessero vedere la tua maestà come una stella che emette la sua fiamma come 
fuoco, quando sparge la sua fragranza»9; ancora, in un'iscrizione di Amenhotep III 
sugli architravi nel cortile del tempio di Luqsor il sovrano è detto: «corridore al 
pari del disco solare, dal passo veloce, stella d'oro puro quando brilla sulla pariglia, 
che amplia i confini della terra di Nubia, uno che fa a pezzi la terra di Kush e ne 
stravolge i territori» 10. 

Il confronto tra due modelli divini diversi (Amon nubiano vs. Amon tebano), 
istituito già nella stele di Thutmosi III, diventerà un motivo ricorrente nella 
tradizione napatea, che ne farà anzi un proprio nucleo semantico; alla base di questo 
confronto è la figura divina, assurta al rango di divinità nazionale del Nuovo Regno 
e al centro di una complessa dottrina che gode di ampia fama ancora nel I millennio. 
Le fonti napatee ripropongono frequentemente queste due distinte forme di Amon; 
si può qui ricordare, tra tutte, la Stele del Sogno di Tantamani (Museo del Cairo, JE 
48863); Amon tebano (antropomorfo) e Amon napateo (criocefalo) si affrontano 
nella centina nel rispetto di schemi precisi: entrambi sono nb nst t3wy Il, variante di 
nb nswt t3wy, ma diversa è la loro localizzazione geografica: la forma tebana è 
chiamata /:lry-ib ipt-swt, «che risiede a Kamab (a sua volta, variante del più comune 
epiteto bnty ipt-swt), mentre quella napatea è più regolarmente/:lry-ib çfw-w(b, «che 
risiede nella Montagna Pura». 

Questa combinazione di forme ed epiteti divini può essere considerata un 
interessante prodotto del confronto di tradizioni che si realizza a Napata; le due 
forme di Amon, chiaramente individuate dalle rispettive iconografie, sono definite 
in modo da istituire un chiaro parallelismo: entrambe sono infatti nb nswt t3wyl2, 
richiamo a uno spazio concettuale che definisce la natura del dio in termini 
universali, piuttosto che topograficamente circoscritti: le nswt t3wy diventano così 
un segno del potere cosmico di Amon, e la loro presenza in Nubia come in Egitto 
evoca un potere universale che si contestualizza in due centri affini tra loro. 

Laffinità così ipotizzata tra Kamak e Napata trova conferma negli altri due 
epiteti specifici del dio presenti nella stele di Tantamani, riconducibili ai due diversi 
centri: l'uso dell'espressione comune /:lry-ib «che risiede in» (mutuato dall'epiteto 
di Amon a Napata) conferma la volontà dei compositori della scena di equiparare 
le due forme divine e, soprattutto, i centri cerimoniali di Kamak e Napata. Amon 
diventa così un'entità che può risiedere sia in un santuario prestigioso e dall'antica 
tradizione (Kamak), che nella Montagna Pura, una sua sede originaria che diventa 
un sacello naturale; si definisce così un interessante parallelo tra la montagna come 
sede divina, e il tempio tebano, funzionale alla natura di un testo che celebra la 

9 Stele Poetica di Thutmosi III da Karnak, CGC 34010, linea 15: Sethe 1906, 615 (13-15). 
IO Helck 1955-1956, 1684 (16)-1685 (3). 
Il Centina, colI. 1 (Amon di Karnak) e 12 (Amon di Napata): Grima11981, 3 (3), 3 (14). 
12 La stessa espressione usata da Thutmosi III al momento della 'scoperta' di Napata. 
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legittimità del re nel viaggio rituale che, partendo da Napata, si conclude a Menfi; 
le due forme di Amon, in perfetto parallelismo tra loro, si possono quindi leggere 
come fonti di legittimità nelle due parti del paese, Nubia ed Egitto13 • 

Al centro dell'apparato ideologico e dottrinale locale è il forte legame che si 
stringe tra Napata e Amon, consacrato nella sequenza imn np(y) I:zry-ib gw-wcb. Il 
vincolo indissolubile che si stringe tra la città e il dio è costruito in un modo peculiare: 
Amon è certo associato a Napata, ma non ne è il «signore» (nb), e il gruppo imn 
np(y) 14 può essere interpretato come indicazione della sua origine: «Amon da 
Napata»; la costruzione rispetterebbe quindi il legame con il territorio, e si completa 
nel titolo I:zry-ib gw-wCb «che risiede nella Montagna Pura». Il segno concreto della 
presenza di Amon nella montagna è dato dal pinnacolo, interpretato come 
manifestazione del dio in forma di serpente (fig. 1); la r<:!interpretazione del paesaggio 
è alla base di una serie di rappresentazioni di cui si ha testimonianza già nel Nuovo 
Regno (v. oltre), e che confermano la diffusione del modello l5

. 

La resa iconografica del pinnacolo nella forma di un serpente rimanda a una 
serie di evocazioni, piuttosto che a un solo modello: da un lato infatti il pinnacolo 
corrisponde al cobra che protegge con le sue spire uno spazio chiuso, in primis la 
cabina (k~r) della barca solare; nello stesso tempo, però, si deve riconoscere 
l'esistenza di un modello iconografico più specifico, che sembra fondere l'aspetto 
protettivo del cobra con l'elemento iconografico distintivo dell'ariete, proprio di 
Amon; in questo modo, si crea una corrispondenza perfetta tra l'entità divina che 
risiede nella montagna (I:zry-ib gw wC'b), e il suo segno concreto, percepibile dagli 
uomini e riconoscibile nel pinnacolo. Il cobra criocefalo, rappresentativo di Amon, 
evoca in questo modo l'aspetto primordiale del dio; a questa concezione concorre 
anche la dottrina della piena che a partire dal Nuovo Regno si era affermata a 
Karnak, arrivando a una serie di elaborazioni specifiche nel periodo napateo l6

• 

In questo aspetto specifico, il dio acquisisce un carattere primordiale che la 
dottrina tebana elabora nella forma di k~-mwt.f, l'autocreato che risiede a Luqsor; 

13 Questa struttura dualistica del modello divino rispecchia una costruzione ideologica affermatasi 
nella XXV din., e che crea un modello di regalità che unisce insieme Egitto e Nubia; questo viene 
tematizzato nella rappresentazione del duplice ureo sulla fronte dei re. Nello stesso tempo, però, il 
modello dualistico della dottrina di Amon rispetta analoghe costruzioni di spazi mitici e rituali che, in 
Egitto, si articolano in coppie di siti: a titolo di esempio, si possono qui citare le due sorgenti della 
piena, localizzate nella caverna sull'isola di Biga (I cateratta) e quella di K.heraha (Basso Egitto): Ciampini 
2009b, 174-175; o ancora, la risistemazione delle tradizioni di Sais e di Esna, relative alla cosmogonia 
della dea Neith, e ricomposte ritualmente nel viaggio della dea da sud (Esna) a nord (Sais): Sauneron 
1962, 267 (a). 

14 Leitz 2002-2003, I, 318-319. 
15 Linterpretazione della montagna come ricettacolo di Amon è confermata, tra gli altri, da un 

graffito al Jebel Suweigat (Kendall in www.jebelbarkal.org:Sez.III. B. The Jebel Barkal Pinnacle as 
Uraeus Goddess: God's Uraeus ("Eye of Re"); King's Uraeus ("Eye of Horus"); the "Two Eyes/Uraei of 
God;" and Manifestation of AlI Goddesses, fig.26.a), e da un altro, lasciato in una grotta nel Jebel 
Barkal (Kendall in www.jebelbarkal.org:Sez.III. D. The Jebel Barkal Pinnacle as Uraeus God: Amun­
Kamutef; Phallic Entity; and Manifestation of All Procreative and Fertility Gods). 

16 Gabolde 1995; J'iconografia del cobra criocefalo sembra essere ripresa anche dalla giara (nmst) 
usata per raccogliere l'acqua della piena, e impiegata a Karnak nei rituali dell'inondazione, documentati 
nella XXV din.: Traunecker 1972. 
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Fig. 1 - Il pinnacolo del Jebel Barkal (foto Ciampini). 



112 Emanuele M. Ciampini 

questa iconografia, conosciuta a Napata 17, si afferma anche a Luqsor, come dimostra 
la statua di Amon-Ra-Kamutef dalla favissa di Luqsor, datata al regno di Taharqal8

: 

il dio creatore unisce in questo caso !'iconografia del serpente e quella dell'ariete, 
dando vita a un'immagine unica che sembra essere il frutto di una rielaborazione 
della dottrina tebana secondo tratti di origine meridionale l9

• 

TI segno distintivo del pinnacolo conferma quindi la rilettura dell'intera montagna 
quale sacello divino; il modello trova una prima realizzazione ad Abu Simbel, dove 
Ramesse II è ritratto mentre offre ad Amon tebano, rappresentato all'interno di 
una struttura identificata con il Jebel Barkapo; è ancora forte, in questo modello 
iconografico di epoca ramesside, il peso della tradizione tebana, che rilegge il 
paesaggio nubiano attraverso il filtro della cultura faraonica: il luogo sacro per 
eccellenza in Nubia ospita infatti un dio che altri non è, se non un'ipostasi locale 
del nume tebano; per questo, la sua iconografia è perfettamente corrispondente 
con quella del dio di Karnak. Inoltre, !'idea di un sacello naturale per il dio non 
sembra essere esclusiva, nel Nuovo Regno, della sola regione napatea: la scelta 
precisa di un programma architettonico vasto come quello di Ramesse II in Nubia, 
incentrato su santuari almeno in parte scavati all'interno di un massiccio roccioso, 
sembra riaffermare il legame con l'ambiente naturale e la manifestazione divina; 
nello stesso tempo, anche nel territorio tebano si andava sempre più delineando la 
sacralità di una montagna come quella tebana (el-Qurn), celebrata come ipostasi 
divina che conosce, tra le altre, una manifestazione in forma di cobra21

• 

Tuttavia, il modello iconografico della montagna elaborato in epoca ramesside 
ad Abu Simbel viene ripreso proprio in un santuario rupestre a Napata, datato al re 
Taharqa (XXV dinastia) e dedicato a Mut, paredra di Amon-Ra a Karnak. Nella 
rappresentazione napatea, il cobra che rappresenta il pinnacolo non è più alla base 
del rilievo, ma piuttosto scende dalla sua sommità; la scena richiama, in questo modo, 
l'impostazione del sacello egizio già citato, il Hr, che protegge 1'effigie divina nel 
tempio, custodita dal cobra. All'interno della montagna, la dottrina pone la coppia 
divina locale, formata da Amon-Ra di Napata criocefalo (lmn-rc nb nst t3wy I:zry-ib 
çfw-wCb) e la sua paredra Mut (mwt nbt U-sti); si tratta di una rielaborazione 
significativa dell'iconografia ramesside, perché il dio è qui ormai chiaramente definito 
in termini locali, come dimostra la testa d'ariete e, soprattutto, la presenza di Mut, 
dea cui è consacrato il tempio, aspetto femminile di Amon primordiale di Napata, 
chiamata «signora della Nubia». La dedica sopra della scena parla esplicitamente 

17 V. bronzetto dal B700 (Boston. MFA 24.960): T. Kendall in www.jebelbarkal.com (III. D. The 
Jebel Barkal Pinnacle as Uraeus God: Amun-Kamutef; Phallic Entity; and Manifestation of Ali 
Procreative and Fertility Gods, fig.55). 

18 EI-Saghir 1996, 52-54; lo studio edita anche una rappresentazione divina simile da Karnak, 
datata alla XXV dinastia. 

19 Nel Kamutef si riconosce l'ipostasi specifica di Amon di Luqsor: Pamminger 1992. 
20 Per un'interpretazione della scena di Abu Simbel in rapporto con la lettura faraonica dell'ambiente 

napateo, dominato dalla Montagna Pura, v. Desroches-Noblecourt 1997, 150-154. 
21 Celebre è la sua rappresentazione nella stele votiva di Neferabu da Deir el-Medina (Museo Egizio 

di Torino, CGT 50058), accompagnata da una preghiera che ne celebra la potenza: Tosi-Roccati 1972, 
pp.94-96. 
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della ricostruzione del tempio, voluto dal re per sua madre mwt npy22; in questo 
modo, la dea è controparte femminile di imn npy e partecipa alla natura della 
complessa entità divina che risiede nella Montagna Pura. Nell'interpretazione di 
Kendall, in questa coppia divina si può riconoscere una rielaborazione nubiana del 
k3-mwt.f tebano, qui leggibile come «Toro (k3) della sua Mut»23: questa lettura della 
figura primordiale di Amon napateo è di particolare interesse, se paragonata alla 
dottrina egizia tarda, che insiste sulla natura androgina del creatore: la serie di testi 
relativi a Neith nel tempio di Esna (I-II sec. d.C.) può essere istruttiva al riguardo24. 

Limpostazione dell'icona divina di questa scena è chiaramente assimilabile con la 
rappresentazione del sacello solare, protetto dal serpente; questo modello iconografico, 
conosciuto almeno dal Medio Regno, permette al dio di manifestarsi in una pienezza 
che si rende sensibile agli uomini in vari modi: abbiamo già visto il miracolo della stella 
descritto da Thutmosi m, ma altri fenomeni più regolari, come la piena, possono essere 
interpretati allo stesso modo. Nel caso della già descritta scena del tempio di Mut al 
Jebel Barkal, la manifestazione divina connessa con la piena può essere evocata anche 
dalla colorazione del corpo di Amon, oggi di difficile lettura sulla parete, ma ancora 
visibile all'epoca della spedizione di Lepsius, che ne registrò fedelmente la cromia blu25. 

Lattenzione prestata all' aspetto criocefalo del dio rispetta una tendenza sempre 
più evidente nella tradizione del dio di Napata, come conferma il trasporto, promosso 
da Taharqa, di una serie di statue di arieti dal tempio di Amenhotep III a Soleb 
(fig. 2); in questa risistemazione architettonica si è voluto probabilmente procedere 
a una ripresa arcaizzante di materiali di pregio, rinsaldando nello stesso tempo un 
forte vincolo con il modello tebano, che vede nell'ariete, chiamato rhny26, una delle 
più celebri manifestazioni di Amon. Il termine che identifica questa specifica 
rappresentazione del dio è etimologicamente connesso con la radice che esprime un 
concetto di movimento paragonabile a quello del creatore che percorre le acque 
dell'abisso: nell'ariete quale manifestazione sensibile del dio si celebra il potere vitale 
del dio che si palesa sin dalle primissime fasi della creazione27. Lariete vede così 
celebrato a Napata il suo legame con l'acqua, nel rispetto di tradizioni diffuse anche 
nelle aree desertiche prossime alla Libia28, e che in Nubia, come in Egitto, si identifica 
con il rinnovamento apportato dalla piena. 

Proprio il legame con la piena rispetta un modello regale di tipo faraonico, recepito 
e sviluppato dall'ideologia nubiana che ne farà un proprio elemento distintivo. Questa 

22 Lepsius 1849-1856, V, 5; non vidi: Robisek 1989. 
23 T. Kendall in www.jebelbarkal.org (III.D. The Jebel Barkal Pinnacle as Uraeus God: Amun­

Kamutef; Phallic Entity; and Manifestation of Ali Procreative and Fertility Gods). 
24 V. ad es. un distico della litania in onore della dea (ep. Domiziano): «Neith, il maschio che fa la 

femmina; Neith, la femmina che fa il maschio» (Sauneron 1968, testo 216,2); ancora più eloquente 
può essere il passo di un inno rivolto alla dea (ep. Traiano), celebrata come «dio e dea, la dea che fa il 
dio» (ibid., testo 317,2): la ricorrenza del sistema a chiasmo dei testi può essere un espediente stilisti co 
per ribadire la compresenza di elemento maschile e femminile nella figura divina primordiale. 

25 V. sopra, nota 16. 
26 Cabrol 2001. 
27 Particolarmente interessante, per l'uso del termine rh/l, è la Stele dell'Inondazione di Sebekhotep 

VIII: Ciampini 2009b, 168-169. 
28 Muzzolini 1994. 
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Fig. 2 - Gli arieti all'ingresso del tempio di Arnon (foto Ciampini) . 

serie di apporti dottrinali, nei quali confluiscono elementi cosmici e regali, è 
confermata da un passaggio nella stele del re Nastasen (IV sec. a.C.), scoperta a New 
Dongola ma proveniente dal tempio di Amon a Napata; nel testo, la montagna è 
chiamata la «cappella della parrucca di Ra»29: il passo è interessante perché associa 
l'elemento del paesaggio con una regalità divina, identificata con la parrucca solare; 
nell'iscrizione, inoltre, si riconosce la frequenza di una grafia del toponimo npy, 
determinato da una struttura circolare sormontata da un cobra che richiama al tempo 
stesso la montagna e il sacello divino. L'acconciatura solare citata nel testo è 
rappresentativa di un potere divino che ricorre anche in coevi testi egiziani, come gli 
Annali Divini del naos di el-Arish; qui, la parrucca solare interviene nello scontro con 
i nemici del dio trasformandosi in un coccodrillo che scivola nell'acqua3o • La 
rielaborazione del modello iconografico della montagna è confermata anche dalla 
decorazione di una cappella funeraria a Meroe31 , dove tra le personificazioni divine 
si riconosce una figura il cui capo è formato dalla rappresentazione stilizzata della 

29 Schafer, 1905, 139 (testo relativo alla madre del re, coIl.4-6); per questa interpretazione del 
passo della stele v. anche le osservazioni di T. Kendall in www.jebelbarkal.org (III. C. Jebel Barkal as 
Manifestation of the Royal Crown). 

30 «Ed ecco, la parrucca si trasformò in un coccodrillo, e scese in acqua trasformandosi in Sebek 
in Iat-nebes. E così la maestà di Ra-Harakhti combattè con i ribelli in quell'acqua di Iat-desui; non fu 
possibile ai ribelli fronteggiare la sua maestà»: C.21-22 (Goyon, 1936). 

31 www.jebelbarkal.org (III. C. Jebel Barkal as Manifestation of the Royal Crown, figg. 49.a-b). 
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montagna con il pinnacolo in forma di cobra; in questo modo, il decoratore meroita 
rispetta un modus operandi tipicamente faraonico, che dà così corpo a intere scene, 
trasformate nella testa della relativa personificazione32

• 

La natura del paesaggio sacro di Napata sarà confermata ancora in piena età 
meroitica, quando il re Natakamani (I sec. d.C.) promuoverà un ampio programma 
architettonico, incentrato su una serie di edifici che vanno a sostituire i palazzi di 
epoca napatea, edificati a sud del tempio di Amon. La nuova fase comportò una serie 
di riadattamenti significativi delle antiche tradizioni, prima fra tutti quella relativa 
alla divinità locale, che assimilò le caratteristiche di Apedemak, divinità leonina dai 
tratti primordiali e cosmici, almeno in parte coincidenti con quelli di Amon33 ; il suo 
culto, impiantatosi nei santuari di Napata, è confermato da materiali sporadici 
rinvenuti anche nell'area palatina, come nel caso del frammento di statuetta di serpente 
leontocefalo rinvenuto nell'area di un edificio annesso al grande palazzo di Natakamani 
(fig. 3); la sua iconografia è prossima al celebre rilievo di Naqa con Apedemak a 
corpo di serpente, le cui spire si innalzano da una pianta di acanto34

• Il leone diventa 

Fig. 3 - Statuetta raffigurante Apedemak a corpo di serpente. 

anche un importante modello iconografico del regno meroitico, come dimostra la 
serie di statue raffiguranti felini, collocate agli ingressi dello stesso palazzo regale, e 

32 Come nel caso, ad esempio, della Vacca di Hathor che esce dalla Montagna Tebana: Homung, 
2000, 14, fig.lI (fonte del Terzo Periodo Intermedio), Niwinski, 2004, 34-35, fig.100, con rimando al 
cap.186 del Libro dei Morti. 

33 Zabkar, 1975. 
34 Zabkar, 1975, 36-44, PI.VIII. 
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conservati nel Museo di Karima (fig. 4). Significative affinità si possono riconoscere 
anche tra il leone leontocefalo di area meroitica, e il modello alessandrino del dio 

Fig. 4 - I leoni del palazzo di Natakamani, esposti nel Museo di Karima (foto Lovera). 

Chnoubis, ben attestato nella produzione gemmaria tarda35; si tratta di una figura 
dalla spiccata connotazione solare e demiurgica, che ben si adatta a un modello 
dottrinale come quello di una divinità creatrice dalla natura solare e associata con la 
piena. Leone e serpente si specializzano così, in questa tradizione, come forme del 
divino che richiamano temi ben precisi: da un lato la divinità solare nelle sue molteplici 
manifestazioni, dall'altro le forze astrali che determinano i cicli della piena del Nilo, 
richiamando dottrine faraoniche tarde incentrate su serpenti celesti che incarnano 
le entità preposte alla regolamentazione della piena36• Diventa così chiara la vivacità 
di una regione lontana dall'area d'azione primaria dell'Ellenismo, ma che tuttavia è 
in grado di interagire con apporti settentrionali, rendendoli parte integrante di un 
quadro culturale e ideologico coerente. 

35 Delatte-Derchain 1964,54-57; Mastrocinque, 2004, 242-247. 
36 Pécoil 1993. Il serpente e il leone sono associati anche grazie alla coincidenza tra la piena del 

fiume, evocata dal serpente, e il leone come costellazione dello zodiaco: Desroches-Noblecourt 1997, 
153-154; Leclant 1978,565. 
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ABSTRACT 

The ancient Napata, an impressive archaeological site in the Nubian region, was one of the 
most important cerimonial cities of the ancient Kingdom of Kush (SI" century Be - 151 century 
Be). Since the fìrst epigraphical evidence, dated back to the lS I

" Dynasty, Napata was celebrated 
as a mythicallandscape, whose core was identifìed with the Pure Mountain (Jebel Barkal), 
where the local god Amun was hosted (see the celebrative stela ofThutmosis III from the mai n 
tempIe B 500). Amun of Napata and Amun ofThebes are regularly represented in the napatean 
royal monuments, while the divine presence was identified in the pinnacle of the Jebel Barkal, 
in which several icons were recognized (the ureus of the solar shrine, or the ram-headed snake 
of of the primeval god Amon-Kamutef). The nature of the Jebel Barkal is clearly definied in the 
ancient sources: it is a seat for the god ruling the Nile flood, and a pIace for the rayal cerimonies. 
Such conceptions are still alive in the Meroitic period, when a new architectural phase started: 
the king Natakamani (151 century Be) planned a palatial complex with a main palace and 
several buildings with cerimonial nature; this new phase is also connected with the introduction 
of the Meroitic lion-god Apedemak in the local culto 


