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Prélogo

El titulo de este libro procede de un pasaje del Corpus Hermeticum, co-
leccidén de textos magicos atribuidos a Hermes Trismegisto, el «Hermes
tres veces grande», a quien los egipcios conocian como Thoth, el mis sa-
bio de los dioses. En didlogo con su discipulo Asclepio, Hermes describe
en términos audaces el significado simbolico de Egipto en la historia espi-
ritual del mundo. Le dice:

Egipto es una imagen del cielo, o, por expresarlo con mayor claridad, en Egip-
to todas las operaciones de los poderes que gobiernan y actdan en el cielo han si-
do transferidas a un lugar inferior. Mas atin, para decir toda la verdad, nuestra tie-
rra es el templo del cosmos en su conjunto’.

Trismegisto dice estas palabras para introducir una profecia que tiene dos
partes. En la primera, Hermes dice a Asclepio que llegari un dia en que
Egipto, «templo del cosmos», sera devastado. Los seres humanos, hastiados de
la vida, dejaran de considerar el universo como algo digno de reverencia o
asombro. La religidn sera percibida como una carga y las gentes «preferirin
la oscuridad a la luz». Entonces los dioses se apartarin de la humanidad y sus
voces ya no seran escuchadas. El suelo se volvera estéril, el mismo aire se co-
rrompera y se tornara nauseabundo, y asi la vejez se abatird sobre el mundo.

Hasta aqui la profecia, que, aunque relacionada de manera ostensible
con el destino de Egipto, abarca claramente un proceso histérico mayor
que el de la sola civilizacion del Egipto antiguo. Es un proceso histérico
que de forma reconocible se extiende hasta nuestros dias, pues, en efecto,
parece describirse ahi el destino de la civilizacién occidental. Quiza sus pa-
labras implican que hemos cometido un error al considerar que Egipto
pertenece a una época esencialmente diferente de la nuestra. En lucha
contra la sensacién de hastio en un mundo descreido y contaminado, po-
demos sentirnos inclinados a pensar que la primera parte de la profecia se
ha cumplido ya plenamente: «Egipto» ha sido devastado.

Pero viene a continuacién la segunda parte. Cuando todo eso haya
ocurrido, dice Trismegisto, mediante la gracia de Dios habra una renova-
cién de la conciencia humana de lo sagrado. Asombro y reverencia llena-
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rin de nuevo los corazones humanos. Habri un nuevo despertar a lo divi-
no, y los seres humanos cantaran sin cesar una vez mas himnos de alaban-
za y bendicién. Esto equivaldrd a un nuevo nacimiento del cosmos, «una
restauracion sagrada e imponente de toda la naturaleza». Todo esto se afir-
ma sir embargo en el marco de una profecia sobre Egipto, pero resulta
evidente que el destino de Egipto incorpora al mismo tiempo no sélo el
de la civilizacién occidental (al que ninguna parte del mundo moderno ha
permanecido ajena), sino también el de la naturaleza toda.

Se nos ofrece aqui la idea de un vasto ciclo césmico en el que Egipto
tiene una importancia simbolica especial, pero que incluye también nues-
tro propio tiempo de forma particularmente significativa. Pues vivimos
hoy esa coyuntura en que la primera etapa del ciclo —la devastacién del
templo— se ha cumplido pricticamente, pero la segunda —la restauracion
del templo— estd Ginicamente comenzando. En los términos de la profecia,
«Egipto» representa de algin modo toda la humanidad y toda la naturale-
za. En la civilizacién y la vida espiritual del antiguo Egipto se expresd al-
go que era significativo para nosotros en un momento particular de nues-
tra evolucién. El Egipto antiguo hizo que cristalizaran, como cima del
logro espiritual humano y de la relacion con la naturaleza, aspectos que se
han convertido en una parte de nuestra biografia cultural.

Actualmente, todos creemos que nuestra era comenz6 con los griegos,
por una parte, y los israelitas, por otra. Los griegos nos aportaron la cien-
cia y la razdn; los israelitas, el monoteismo. De esta manera, el alma de Oc-
cidente se forjé6 mediante una antipatia heroica hacia una época anterior
de supersticidn irracional y paganismo desenfrenado. Sin embargo, ésta es
una descripcién de nuestra identidad cultural que, con el paso del tiempo,
resulta cada vez menos convincente.

Lo que los griegos hicieron no fue tanto inaugurar una nueva época de
ciencia y racionalismo cuanto desprenderse de su idea de un ordenamien-
to divino mas antiguo. Los egipcios fueron los principales guardianes en el
mundo antiguo de ese ordenamiento, dentro del cual se cultivaba asidua-
mente el conocimiento de los poderes espirituales que impregnan el cos-
mos. Cuando los griegos dejaron de estar interesados en ese modo de con-
ciencia mis antiguo, mas sutil, tuvieron que orientarse cada vez mais segén
las facultades humanas mis estrechas de la 16gica y la percepcion de los sen-
tidos. De forma similar, tampoco los israelitas encontraron su religion mo-
noteista en un vacio espiritual, sino en un pleno consenso politeista mas
antiguo. Desde el punto de vista politeista, la religién de los israelitas era
un minimalismo incomprensible que ni siquiera el pueblo israelita podia
ficilmente comprender y que solo llegaron a aceptar a través de un proce-
so de reajuste doloroso y a menudo violento.
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La biografia tradicional de Ia mente occidental que ve nuestras raices en
Grecia e Israel no nos ofrece una descripcidén completa. La descripcion
completa debe incluir el mundo del que los griegos y los israelitas se apar-
taron. El alma de Occidente es mis antigua y mis sabia de lo que se nos
ha hecho creer. En el esfuerzo actual por reclamar la dimensién de pro-
fundidad del alma, es necesario, por lo tanto, que traslademos nuestra pers-
pectiva a la resplandeciente cultura que se encuentra al otro lado del hori-
zonte judeocristiano. Al hacerlo, no sélo empezamos a recuperar el sentido
de nuestra identidad fundamental, sino que también logramos una pers-
pectiva mas depurada sobre el proceso de desarrollo que de manera lenta,
pero inexorable, hemos seguido desde aquellos tiempos.

Egipto nos llama como una parte perdida de nosotros mismos. Cuan-
do nos esforzamos por alcanzar una sensibilidad nueva respecto de los po-
deres espirituales que impregnan nuestra vida, Egipto reclama cada vez mis
nuestra atenciéon. Descubrimos que existe un didlogo nuevo y vivo entre
la espiritualidad vigente en los tiempos modernos y la del mundo antiguo,
pregriego y prejudio. Tal vez reconozcamos que estamos empezando a en-
trar, a nuestra manera moderna, en areas de experiencia con las que grie-
gos e israelitas se sentian incomodos pero que para los egipcios eran com-
pletamente familiares. Por esta razén, es de importancia fundamental
continuar el didlogo con los egipcios antiguos. Pues aunque su tiempo ha-
ya pasado, pueden sin embargo convertirse en nuestros compafieros y gui-
as cuando nos aventuramos hacia nuestro futuro.

No se trata de preconizar algin arreglo New Age de la antigua religioén
egipcia. Nuestra conciencia moderna no es igual que la conciencia anti-
gua. Se desarrolla a través de un largo proceso que debemos respetar. Li-
mitarse a abrazar ahora la antigua espiritualidad egipcia seria negar el sig-
nificado implicito en el extraordinario proceso historico que constituye la
biografia cultural de Occidente. La importancia que actualmente tiene el
Egipto antiguo radica en ser un recordatorio de que nuestra cultura mo-
derna tiene raices mis profundas de lo que podemos sospechar, mis pro-
fundas no sé6lo historicamente, sino también espiritualmente. Al conside-
rar de nuevo estas raices llegamos a una fuente profunda de inspiracién y
orientacion. Pero, al mismo tiempo, debemos reconocer que el templo
restaurado no tiene la misma forma que el templo que fue arrasado. En
consecuencia, no hay ninguna posibilidad de «volver a Egipto. Hoy tene-
mos la oportunidad de entrar en didlogo con la experiencia egipcia, y por
tanto con nuestros cimientos espirituales. El reto verdadero, al reconocer
estos cimientos, es construir hacia el futuro.

Este libro debe mucho a muchas personas diferentes y seria imposible
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referirse a todas por su nombre. Pero debo dar especialmente las gracias a
las personas que menciono a continuacién, sin cuya ayuda y aliento este li-
bro no habria llegado nunca a ver la luz. A Sam Betts y Alison Roberts,
por leer el texto inicial y ofrecer consejos e ideas abundantes y uatiles; a
Vicky Yakehpar por su ayuda fundamental mecanografiando el manuscri-
to; a Barry Cottrell por tantos comentarios perspicaces sobre el manuscri-
to definitivo y por los hermosos dibujos realizados especialmente para es-
te libro. He sido muy afortunado al tener un editor tan sensible y
cuidadoso como Cannon Labrie, de Inner Traditions, con quien me sien-
to especialmente en deuda. Por ultimo, quiero dar las gracias a mis amigos
Louanne Richards y Ajit Lalvani por su disposicidn a prestar atencion a
partes cruciales del libro y por su infatigable apoyo.
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1. Un paisaje metafisico

El sol radiante

Lo primero que sorprende en Egipto es el sol, verdaderamente majes-
tuoso, mucho mis de lo que pueda serlo nuestro sol del norte, tan a me-
nudo débil y nublado. El sol egipcio domina la atmésfera inferior, im-
pregnindola con su brillo. Es una presencia regia que domina todo el pais.
Tan pura, tan radiante es la luz que procede del sol de Egipto que los an-
tiguos egipcios percibieron en €l la presencia divina de un dios al que lla-
maron Shu, de quien se decia que dlena el firmamento de belleza».

El equivalente mas cercano de la deslumbrante luz de Shu es la atmos-
fera de por encima de las nubes que podemos experimentar en la cumbre
de una elevada montaiia o vislumbrar desde la ventanilla del avién. Los
griegos llamaban «éter» a esa atmosfera superior. Es en ese aire celestial,
mucho mas refinado y translicido que el aire mundano, en el que, segin
los griegos, vivian y se movian los dioses. Se puede experimentar este éter
en el Monte Olimpo, cuando stibitamente se atraviesa el nivel de las nu-
bes. Pero en Egipto todo el pais parece encontrarse en esa atmosfera divi-
na. Uno se siente mucho mas cerca de los cielos, de la fuente divina que
se anuncia en el brillo del sol que todo lo penetra. Y asi se comprende co-
mo este pais fue durante un tiempo conocido por sus habitantes como ta
neteru, «la tierra de los dioses».

La influencia del sol se manifiesta incluso por la noche. El aire embria-
gado de sol mantiene una pureza que acerca las estrellas a la tierra. Fuera
de las ciudades, las noches egipcias pertenecen a las estrellas. El cuerpo en-
tero de los cielos se arquea sobre la tierra, cubriéndola con su abrazo res-
plandeciente. Este cuerpo pertenece a Nut, hija de Shu.

Por la noche, la hija tachonada de estrellas de Shu es una presencia tan
poderosa como su padre lo es durante el dia. En verdad, es Nut quien da
nacimiento al sol cada mafiana. Mitologicamente, hay reciprocidad en las
relaciones de Shu con Nut y de Nut con el dios sol Ra que, aunque sea el
padre de Shu, nace también de Nut. La penetrante cualidad de luminis-
cencia que caracteriza el dia y la noche une a estas deidades en un circulo
de interdependencia.
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Pero no puede haber la menor duda sobre la supremacia altima del sol.
El sol es la fuente de la vida y el simbolo del espiritu creador que impreg-

na el mundo entero. Desde los tiempos mas antiguos se dirigieron himnos
de alabanza al dios sol Ra:

;Surges espléndido, oh sol viviente, Sefior eterno!
Eres radiante, bello, poderoso,

tu amor es grande, inmenso.

Tus rayos iluminan todos los rostros.

Tu brillo da vida a los corazones

cuando llenas las Dos Tierras con tu amor.

Dios poderoso, que se cred a si mismo,

que hizo toda la tierra y cred lo que hay en ella,
todos los pueblos, manadas y rebafios,

todos los arboles que crecen del suelo;

ellos viven cuando amaneces para ellos,

T eres madre y padre de todo lo que hiciste.

Cuando amaneces, sus ojos te observan,
cuando tus rayos iluminan la tierra entera;
todos los corazones aclaman tu visidén
cuando te elevas como su sefior’.

Tales sentimientos no acuden ficilmente a los habitantes del norte cu-
bierto por la niebla y por las nubes. Tenemos poca experiencia del reino
que esti mis alli de las nubes y respiramos una atmoésfera mas densa que la
de los egipcios. Quiza habria sido imposible que nuestra moderna y secu-
lar civilizacién cientifica surgiera en el clima de Egipto, pues las civiliza-
ciones, como las plantas, pertenecen a un cierto suelo y en él crecen; se
despliegan y desarrollan en un ambiente especifico de luz y de aire. En
Egipto, la cualidad de la luz actia como una influencia purificadora sobre
la vida espiritual, y la cultura antigua que alli se desarroll6 era profunda-
mente consciente de su deuda con la fuente de esa luz que dlenaba las Dos
Tierras [Egipto] con amor.

Rio y desierto

Pero no es sélo la cualidad de la luz la que tiene tan profunda influen-
cia en el caricter de Egipto. Existe también un paisaje tinico, que se com-
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pone de espectaculares polaridades estrechamente yuxtapuestas, si no en-
trelazadas. Si no fuera por el Nilo, Egipto estaria desierto. Sin embargo,
debido al Nilo, Egipto es un largo y exuberante oasis de profusa vegeta-
cibén. Es cierto que el sol es la fuente de la vida, pero el calor otorgador de
vida y la luz sustentadora del sol egipcio sélo pueden apreciarse en la re-
gién del valle del Nilo. Mis alld del entorno del rio, el sefior de la vida
quema la tierra con el calor inmisericorde del desierto. Egipto es, como
dijo Herodoto, un «don del Nilo»*. Son las aguas fertilizantes del Nilo las
que transforman la ferocidad intrinseca del sol en benevolencia generosa.

El valle del Nilo es una maravilla para el viajero procedente del norte.
Las plantas que vemos Gnicamente en los invernaderos de nuestros jardines
botinicos crecen alli de manera exuberante: el banano y la palma datilera,
el mango y el granado, el guayabo y el soffsaff. Hay abundancia, profusion
de verdor. Pero uno sabe siempre que aquello no es sino un oasis. El de-
sierto estd siempre al alcance de la mano: unas pocas millas mis alli, a ve-
ces sOlo unas yardas. El desierto es una presencia que se siente incluso en
medio del oasis. En Egipto, uno se hace muy consciente del caricter pre-
cario de la vida. La vida florece sobre el precipicio; florece gracias a la cir-
cunstancia geografica.

Asi, Egipto acoge por igual los extremos de la vida desbordante del oa-
sis v la hostilidad intratable del arido desierto. Hay tal concentracién de vi-
da, y, al mismo tiempo, tal extensién inequivocamente estéril a su alrede-
dor, que uno se asombra del peculiar destino de este paisaje que contiene,
en grados tan extremos, fecundidad y desolacion. Es como si aqui, en es-
te medio fisico Gnico, uno se aproximara méis que en ningan otro lugar del
mundo a la experiencia de las fuerzas universales de la vida y de la muer-
te, que representan hasta el final sus papeles mutuamente antagdnicos y sin
embargo complementarios. Compiten entre si, luchan una con la otra, pe-
ro hay también una especie de armonia en esta tensidén perpetua y en este
conflicto reciproco. Y como ninguna de las dos fuerzas puede expulsar a
la otra, subsisten en estado de equilibrio dinimico.

Los antiguos egipcios llamaban a su pais las Dos Tierras. Habitualmen-
te ésta es su forma explicita de referirse a la regién del Delta, por una par-
te, y al resto del valle del Nilo, por la otra. Pero la amplia y fértil planicie
del Delta —Bajo Egipto— y el largo y delimitado valle del Alto Egipto eran
expresion de una polaridad subyacente mis profunda. Desde el principio,
el Delta fue dominio de Horus, mientras que el Alto Egipto era territorio
de Seth, el gran oponente al que la vida en peligro y la fecundidad del va-
lle del Nilo debian vencer afio tras afio. Seth gobernaba el desierto; el de-
sierto era la tierra de Seth. Y a Set se oponia siempre Horus; eternamen-
te combatido y derrotado. Asi como las Dos Tierras de Egipto son el Norte
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y el Sur, también las Dos Tierras son las fértiles Tierras Negras del valle
del Nilo, y las dridas Tierras Rojas del desierto circundante.

Pero el concepto de las Dos Tierras va mis alla de cualquier distincidon
meramente geogrifica. En Egipto, el paisaje fisico tiene una resonancia
metafisica de la que los egipcios antiguos eran profundamente conscientes:
las Dos Tierras son los dos reinos contendientes y no obstante mutuamente
interpenetrados de la vida y la muerte, del mundo espiritual o celestial, por
una parte, y el mundo de la materia inerte por otra®. No deja de tener im-
portancia que el nombre Horus —en egipcio, Heru— significara «El que es-
ti Arriba». Horus representaba el cielo, mientras que el dominio de Seth
era el de la materia sin espiritu, el caos y la muerte. Y asi este paisaje es
tanto paraiso como infierno, en guerra entre si y sin embargo unidos en
una reciprocidad y un equilibrio precarios.

El sol egipcio, con su luz transliacida, dadora de vida, y su abrasador ca-
lor del desierto, contiene la misma polaridad. El sol que brilla benevolen-
te sobre el floreciente valle del Nilo es el mismo sol que quema el desier-
to. Y asi, la deidad cuya manifestacién visible es el sol, Ra, contiene en su
interior toda dualidad. Es fuente y progenitor de lo que estd Arriba y lo
que estd Abajo, del Cielo y la Tierra, de Horus y Seth. Cada noche Ralo
reconoce al entrar, atravesar, y finalmente superar el dominio en que las
fuerzas de Seth estan desenfrenadas: el Otro Mundo. Aqui el poder de Seth
se manifiesta como una oposicion negadora de la vida del espiritu, pero
—en cuanto tal- es también la precondicidén necesaria de la renovacién de
la vida y del renacimiento espiritual. Incluso Seth, que en tantos aspectos
es el arquetipo de la negatividad, encarna una cierta dualidad; nunca se le
pensd como univocamente malo o perverso, sino mas bien como un com-
ponente necesario del cosmos considerado en su totalidad.

Esta ambivalencia de Seth puede experimentarse en el desierto egipcio.
Efectivamente, el calor es inmisericorde y no existe lugar alguno donde re-
fugiarse del sol. Pero en este paisaje de roca y silencio, donde ningan pa-
jaro vuela y ningln animal salvo la vibora del desierto se mueve, hay una
soledad que el valle del Nilo no puede ofrecer. El valle del Nilo tiene una
fertilidad tanto natural como intensamente social. En los tiempos antiguos,
y en los modernos, debe de haber sido pricticamente imposible sentirse
solo en el paisaje enteramente humanizado del valle; pues no hay alli nin-
gin lugar salvaje, bosques, tierras baldias, piramos o colinas escarpadas,
que ofrezca refugio.

El valle estin en su totalidad dedicado al cultivo. Alli, las esferas huma-
na y natural de la existencia se mezclan en una unidad armoniosa, como si
todo participara del mismo tejido social. Hombres, mujeres y nifios traba-
jan juntos con sus burros y bueyes, y se sientan con sus vacas o rebafios de
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ovejas y cabras bajo los arboles. Incluso las garcetas que se retinen —como
han hecho siempre— en los campos se mezclan con los trabajadores como
si fueran domeésticas aves de corral. Los dioses de Egipto eran los habitan-
tes espirituales de la tierra cultivada. Eran parte del tejido social del valle
del Nilo. Todos ellos, salvo Seth. Seth fue siempre el dios intruso, al que
uno se encontraba cuando salia de la tierra fértil socialmente cohesiva y se
adentraba en el desierto. En los misteriosos y espantosos yermos del de-
sierto, el viajero podia o no tropezarse con una serpiente venenosa. Pero
no habia ninglin encuentro que evitara la propia soledad. Era aqui, en el
dominio de Seth, muy lejos de la presencia tranquilizadora de la compa-
fiia de los dioses, donde se podia experimentar la pérdida completa del es-
piritu, que es la condicién previa de la renovacidn interior.

En Egipto, se estd constantemente impresionado por el equilibrio y la
interaccién de los opuestos: vida y muerte, abundancia y esterilidad, luz y
oscuridad, dia y noche, sociedad y soledad. Los dos estin tan claramente
plasmados que entendemos que los antiguos egipcios no pudieran com-
prender el mundo mis que en términos dualistas. Su paisaje ensefia la me-
tafisica del equilibrio de los principios opuestos®. Mantener este equilibrio
de las Dos Tierras, de Horus y Seth, de lo de Arriba y lo de Abajo, era la
preocupacién central del pueblo egipcio, que incumbia especificamente al
rey. Uno de los titulos del rey era «L.os Dos Sefiores». En la funcién de la
realeza, y por ello a través de todo el pais, Horus y Seth estaban personi-
ficados y se mantenian en equilibrio’.

Inundacion y sequia

Asi como el paisaje era experimentado —y todavia puede serlo— como
si resonara con un significado metafisico, asi igualmente sucedia con el ci-
clo estacional que cada afio transformaba el paisaje. Actualmente, puesto
que el caudal del Nilo ha salido de las manos de los dioses y se ha puesto
bajo el control de los seres humanos, solamente podemos reconstruir esta
experiencia en nuestra imaginacion. El afio egipcio solia estar gobernado
por el flujo y el reflujo del Gran Rio, como se llamaba al Nilo. El Gran
Rio era considerado, al igual que pricticamente todos los aspectos del pai-
saje del antiguo Egipto, el cuerpo de un dios. Su nombre era Hapi, y se le
representaba habitualmente como andrégino, pues era la madre nutricia de
la abundante vida del valle del Nilo. Hapi no era solamente una «personi-
ficacién» del rio; era como si, en aquellos dias, las gentes vieran a través del
vivido paisaje en el que vivian las energias, fuerzas y seres de los que dicho
paisaje era expresion®.
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La regidn situada a ambos lados del rio fue modificada por los antiguos
egipcios para acomodar y aprovechar al maximo las inundaciones anuales.
Se construyeron numerosos diques paralelos y perpendiculares al rio, divi-
diendo el valle en una vasta red de cuencas que descienden en terrazas des-
de el Alto Egipto en el sur al Bajo Egipto en el norte. Cada gran cuenca
formaba la trama de todo un distrito agricola, que a su vez se subdividia
en una red de acequias y muros de contencidn, canales y diques. El ciclo
de inundacién y retirada actuaba asi como principio de organizacién y di-
visién del pais en su conjunto; condicionaba la agricultura y el ordena-
miento politico del valle del Nilo en una serie de distritos mutuamente
dependientes’.

Al comienzo del solsticio de verano, cuando Sirio se elevaba en el ho-
rizonte, las aguas se abrian camino lentamente hacia el norte, hacia el Del-
ta. El avance de las aguas en ascenso tefiia de verde la superficie del Nilo
debido a la masa de detrito vegetal que flotaba sobre el rio procedente de
las ciénagas ecuatoriales del lejano sur. Durante varios dias el Nilo, con to-
da esa materia vegetal descompuesta, debia despedir un olor tan fétido que
dioses, hombres y demonios quedarian espantados'. En el Nilo verde ve-
nia Osiris el purificador, que con esta peste expulsaba todo mal antes de la
llegada de la inundacién.

Pocos dias después llegaba una segunda oleada, coloreada de rojo por el
barro ferruginoso arrastrado del suelo de Etiopia. Avanzaba la crecida, y la
inundacién venia ripidamente. El nivel del Nilo subia de cuarenta a cua-
renta y cinco pies en el sur, y semanas mais tarde unos veinticinco pies en
la region del Delta. Estas aguas ricas, rojas, llenas de humus, eran notable-
mente dulces. En el antiguo festival que celebraba la inundacion, el pue-
blo se lavaba ritualmente en ellas y las bebia". Las aguas sumergian todo el
pais, dindole la apariencia de un lago inmenso o de un mar. Asi es como
describia Diodoro la inundacién en el siglo I a. C.: «Como el pais es lla-
no, y las ciudades, pueblos y zonas rurales estin construidos sobre terra-
plenes hechos por la mano del hombre, la apariencia del conjunto recuer-
da las islas Ciclades»™. Esta descripcidn repite la de Herodoto varios siglos
antes:

Cuando el Nilo se desborda, todo el pais se convierte en un mar, y las ciuda-
des, lo inico que permanece por encima del agua, parecen las islas del Egeo. En
esas ocasiones el transporte por agua es habitual por todo el pais, en vez de serlo
solamente por el curso del rio, y cualquiera que fuera de Naucratis a Menfis pa-
saria por las pirimides en lugar de seguir el curso habitual por el Cercasorus y la
punta del Delta®.
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Ese especticulo despertaba emociones de aprensién y de alegria. En
uno de los antiguos Textos de las pirdmides leemos como «tiemblan quienes
ven el Gran Rio cuando se encrespa; pero las praderas sonrien, y las ribe-
ras florecen»™.

La tremenda fuerza de la crecida destruia todo a su paso, desintegran-
do largos trozos de ribera y borrando las lindes. En el caso de una avenida
demasiado grande, pueblos enteros podian ser arrastrados, y el ganado y las
gentes podian perecer ahogados. Por otra parte, una inundacién insufi-
ciente —lo que era mis comtn— acarreaba la amenaza del hambre. Nor-
malmente, las inundaciones insuficientes podian ser compensadas con la
provision de alimentos almacenados en anteriores afios de abundancia. Pe-
ro una sucesién de niveles de inundacidén insuficientes amenazaba a todo
el pais con el hambre.

Sin embargo, a diferencia de los rios de Mesopotamia, la crecida anual
del Nilo era predecible y en general completamente benéfica. Al ocurrir
en la época mis cilida del afio, la inundacién era no obstante otra confir-
macién del sabio ordenamiento del universo, que producia alli el equili-
brio entre fuerzas opuestas. En los meses anteriores a la inundacién, el po-
der de Seth aumentaba visiblemente. El pais se resecaba cada vez mais, la
tierra se volvia polvo, la vegetacion se quemaba. Animales y seres huma-
nos languidecian por el calor, y el Nilo mermaba progresivamente. Pare-
cia como si el pais estuviera a punto de ser absorbido por el desierto cir-
cundante®. En el mismo momento del afio en que el poder destructor,
socavador de la vida, de Seth parecia mis préximo a la victoria, las aguas
del Nilo comenzarian milagrosamente a crecer, «extendiéndose sobre los
huertos una oleada que Ra provocaba para alimentar a todos los sedientos,
ta [Hapi] das de beber a los lugares desérticos»®. Era un acontecimiento
que nunca dejaba de maravillar a los visitantes griegos

la crecida del Nilo es un fenémeno que asombra a aquellos que lo ven, y parece
increible a quienes oyen hablar de ello. Pues mientras otros rios menguan en la
época del solsticio de verano, y se hacen cada vez mis pequefios a partir de ese
momento, s6lo el Nilo empieza a crecer, y sus aguas ascienden, dia tras dia, has-
ta que llegan a inundar casi todo Egipto".

El ciclo anual de las tres estaciones: de la Deficiencia (Shomu), de abril
a junio; de la Inundacién (Akhet), de julio a octubre, y de la Aparicién o
Emergencia (Proyet), de noviembre a marzo, representaba de manera dra-
matica el mito central de la muerte y resurreccién de Osiris para la con-
ciencia religiosa egipcia. Durante la sequia, Osiris estaba «perdido» o
«muerto». Era entonces cuando su hijo Horus luchaba con Seth, y la inun-
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dacién anunciaba la victoria de Horus y la derrota de Seth. De este modo
Osiris, fuente divina de la fertilidad y el poder reproductor, podia levan-
tarse de su condicion de inconsciencia e impotencia. La oleada de vida ve-
getal que seguia a la retirada de las aguas era el corolario fisico de la resu-
rreccién del alma de Osiris™.

Sin embargo, el ciclo estacional hacia algo mas que representar las fases
del mito de Osiris: repetia el mismo proceso de la creacién del universo.
Pues cuando Egipto quedaba sumergido bajo las aguas, todo el pais volvia
a la condicién primordial informe que prevalecia antes de que la creaciéon
comenzara. La bajada de las aguas y la reaparicion de la tierra era una re-
construccién muy obvia, en el mundo del espacio y el tiempo, de lo que
sucedid (y sucede eternamente) en el Principio mismo, en las primeras eta-
pas de la emanacién del mundo espaciotemporal a partir del reino de mas
alld del tiempo y del espacio, del reino espiritual. Las transformaciones es-
tacionales que el paisaje de Egipto experimentaba eran —como el propio
paisaje— un reflejo en el plano fisico de realidades metafisicas.

Orientaciones

En Egipto, las direcciones de este y oeste, norte y sur, no ofrecen nun-
ca duda alguna. A través del conjunto de las seiscientas millas del valle del
Nilo, hay una constancia casi ininterrumpida en el flujo del rio hacia el
norte. Divide asi el pais en dos partes, una mitad occidental y otra orien-
tal. A esta divisién fisica del pais por el Gran Rio se le da un significado
simbolico por el acontecimiento cdésmico y divino del nacimiento diario
de Ra por el este, su viaje a través del Nilo celestial (del que el Nilo te-
rrenal no es sino una imagen), y su senectud y descenso al reino de los
muertos mas alli de los acantilados del desierto occidental. Este y oeste son
asi no simplemente direcciones fisicas, sino orientaciones miticas y meta-
fisicas. El simbolismo del ciclo diurno del sol se imprime en el paisaje
egipcio. El lado occidental del valle del Nilo tiene que ser el lado de los
complejos funerarios y los templos mortuorios, pues es alli, mis alla del
desierto occidental, donde Ra desciende al Otro Mundo. El este tiene que
ser el lado del renacimiento, de la vida nueva, pues cada maifiana todo el
pais se vuelve hacia el este como si despertara a los rayos estimulantes del
sol recién nacido.

Pero asi como el pais estd dividido en reinos del este y del oeste, tanto
mitogrificos como geograficos, asi también esti dividido en la parte baja,
al norte, del Delta, y el estrecho valle del Nilo en el sur. Mirando hacia el
sur se puede tener la sensacién de contemplar otra zona misteriosa, meta-
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fisica, donde, como sucede con el este y el oeste, la geografia fisica se ar-
moniza con la mitografia. La fuente de las aguas vivificantes que fluian a
través del pais era esencialmente mitica: los egipcios decian que el rio sa-
grado llegaba a la tierra desde el Otro Mundo o Dwat®. Ahora bien, el
Dwat (para el que «Otro Mundo» es una traduccidn engaiiosa) era una re-
gi6én a medio camino entre los mundos terrenal y espiritual, y —como des-
cribiremos mas tarde— era la fuente de toda vida, salud y fertilidad del rei-
no fisico. De ahi la relacion del Sefior del Dwat —Osiris— con el poder
fertilizante de la inundacién del Nilo. Y, en efecto, no sélo Osiris, sino to-
do el mito osiriaco se alza ante uno cuando mira hacia el sur.

Los antiguos egipcios veian aparecer muy literalmente a Osiris hacia el
sur en el cielo, en la constelacién de Oridn, durante el periodo inmedia-
tamente anterior a la crecida. Pero la misma crecida era anunciada directa-
mente por la aparicion de Isis en la estrella iridiscente Sirio, poco tiempo
después de la primera reaparicioén de Oridn surgiendo por el horizonte ha-
cia el sur. Se decia que la inundacién del Nilo era provocada por las lagri-
mas de Isis, que lloraba por su sefior destrozado, lagrimas que, por decirlo
asi, venian a derramarse desde los matices irisados de esta estrella hasta el
rio debilitado.

Si al mirar al sur se orienta la mirada hacia el Dwat, entonces detras de
uno estan las estrellas del norte, las estrellas circumpolares que nunca se po-
nen y que para los egipcios constituian una imagen cdsmica de la eternidad.
El trayecto ininterrumpido de esas estrellas, al que los muertos mis bendi-
tos se unirian, era el reino mis alli de Dwat, el reino del espiritu puro.

Una persona de pie y mirando hacia el sur estd en la postura «arqueti-
pica» por la que los antiguos egipcios se orientaban en «la Tierra Amada»
(ta-meri). Uno de los términos para «sur» es también un término para «ros-
tro», mientras que la palabra que se emplea habitualmente para «norte» es-
ta relacionada con otra que significa «detris de la cabeza». La palabra para
«este» es la misma que para «izquierda»; e igualmente con la palabra para
«oeste» y «derecha»®. En ningtin otro pais las direcciones espaciales estin
tan claramente definidas en el paisaje. En Egipto uno se siente «agarrado»
por el paisaje como en ningun otro lugar del mundo. En el hecho de que
se sintiera que las direcciones del espacio correspondian a los lados del
cuerpo humano se vislumbra algo del arraigo, de la pertenencia absoluta del
egipcio antiguo al paisaje. Se comprende cdmo este paisaje debe de haber
alimentado una gran confianza en el orden del universo: allf esti el Gran
Rio, alli esti la fértil Tierra Negra, alli est el desierto, y allf esti el sol via-
jando de este a oeste cada dia. Dondequiera que una persona esté en el va-
lle del Nilo, se encuentra en el centro de una cruz cuyos ejes estin deter-
minados por el Nilo y sus riberas, por una parte, y por el curso del sol, por
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la otra. Siempre que se esti en el valle del Nilo se puede imaginar coémo
los egipcios antiguos debieron de experimentar la sensacién de estar siem-
pre en el centro de un universo metafisico.

Es un hecho interesante que los egipcios consideraran que su pais no
sOlo estaba en el centro del mundo, sino que también era, en cierto senti-
do, todo el mundo. Asi, llamaban a su pais «lo que el sol rodea», con las im-
plicaciones que esto representaba para todo el planeta. No era debido a una
ignorancia de la existencia de otros paises mas alld de las fronteras de Egip-
to; tampoco era una actitud de desdén o de rechazo hacia los «paises ex-
tranjeros». Se debia mis bien a un sentimiento que caracterizaba la relacién
de todos los pueblos antiguos con la tierra: el sentimiento de que en la par-
te de la tierra que ellos habitaban estaba presente el todo®. Pero mis que en
ningn otro pais, a causa de la cualidad Gnica de su clima y su paisaje, en
Egipto ese sentimiento podia surgir con la fuerza de una verdad evidente
por si misma.
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2. Mundos que se interpenetran

El viajero moderno que va a Egipto tiene un conocimiento del mun-
do natural, y también de la individualidad personal, esencialmente extra-
fio al del egipcio antiguo. Lo mis que podemos llegar a experimentar es
sOlo un eco de lo que una vez fue un paisaje poderosamente resonante; es
como entrar en una sala de conciertos justo después de que hayan sonado
las notas finales de la sinfonia, con la diferencia de que es nuestra entrada
en escena lo que provoca que las notas se desvanezcan. Los dioses no es-
tin ya presentes para nosotros como lo estuvieron para los antiguos y es
importante comprender por qué.

En la antigiiedad, el ser humano sentia que en la parte del mundo que
habitaba el todo era una presencia experimentable. Cada regién era apre-
hendida macrocésmicamente. En la experiencia macrocOsmica del paisaje
la gente veia las fuerzas universales, espirituales, activas ¢ inmanentes en el
desierto y en la inundacién, en el curso del sol, en la ctipula del cielo y en
todo el mundo fenoménico. El universo fisico tenia una «dimensién ver-
tical»; llegaba hasta las realidades espirituales y las incluia en su interior, pe-
ro para la conciencia moderna esas realidades no son ya una experiencia
viva. Sin embargo, para el egipcio antiguo un mundo metafisico se derra-
maba sobre el fisico, saturindolo de significado.

La conciencia moderna se ha desarrollado de tal manera que el acceso
a la dimension vertical se le ha ido cerrando de forma progresiva. Para los
egipcios antiguos, el conocimiento de la dimensién vertical era una con-
dicién de su experiencia de la vida, pero hoy nosotros estamos atados en
gran medida a un modo «horizontal» de percepcién del que la presencia
iluminadora de los dioses ha sido excluida. El corolario de este desarrollo
es que ahora somos mucho mas conscientes de como la parte del mundo
en que vivimos no es sino una parte, un segmento del todo. Y si nuestro
paisaje llega a impregnarse de valor simbdlico, s6lo estamos dispuestos a
admitirlo como algo meramente subjetivo, como un mero producto del
sentimiento. La racionalidad moderna afirma que el Gnico valor objetivo
que un paisaje puede tener es el valor econémico; ademas, cada parte del
mundo es igual a cualquier otra parte. Y asi llegamos a nuestra concepcién
del todo poniendo juntas todas las partes. La totalidad es para nosotros sim-
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plemente el resultado de una suma. Ya nada llega a nosotros de forma na-
tural que nos haga comprender el conjunto como una presencia que habi-
ta en la parte, pues cada parte del mundo ha llegado a ser experimentada
s6lo como un fragmento de un todo concebido de manera puramente
cuantitativa. La geografia moderna actiia tinicamente en el plano «hori-
zontaly; es una geografia «democratizada» de la que todos los elementos
miticos y metafisicos han sido suprimidos.

Aunque apropiarnos de la experiencia del mundo de los egipcios anti-
guos pueda estar mas alli de nuestras posibilidades, no obstante vale la pe-
na intentarlo. Lo que esta experiencia supone es nada menos que una re-
lacién completamente diferente con el espacio.

Espacio exterior y espacio interior

A pesar de los esfuerzos continuos de los fisicos modernos por modifi-
car la forma en que pensamos sobre el espacio, la mayoria lo piensa como
una especie de contenedor «en» el que estin los objetos fisicos. Se supone
que el espacio es un medio neutral y uniforme, carente de cualidades, en
el que existen los objetos. Por ello es relegado al trasfondo de nuestro pen-
samiento. Nos centramos en los objetos que estin «en» el espacio mas que
en el espacio mismo.

Sin embargo, si dirigimos nuestra atencion al espacio, éste se muestra
particularmente dificil de aprehender. Tener una experiencia del espacio
vacio de objetos —experimentar un «espacio completamente vacio»— es ab-
solutamente imposible™. Parece que estamos tratando de agarrar simple-
mente una abstraccién. Para experimentar el espacio, debemos experi-
mentar un mundo de objetos. Y asi descubrimos que mis que objetos que
estan «en» el espacio, el espacio estd «en» la relacién de un objeto con otro.

Nuestra experiencia moderna de objetos espacialmente relacionados es
una experiencia de su exterioridad reciproca, y también de su exteriori-
dad respecto de nosotros mismos. Cuando nos referimos a la abstracciéon
que denominamos «espacio», a lo que realmente nos estamos refiriendo es
a una condicién de nuestra experiencia moderna del mundo, a saber, su
«exterioridad», su condicién de ser exterior a nosotros. Y si experimenta-
mos el mundo espacial como un mundo condicionado por la exterioridad
es porque nos experimentamos a nosotros mismos como observadores ex-
teriores del mundo.

Pero la espacialidad no tiene necesariamente que experimentarse de esa
manera. Es evidente que en la antigiiedad el espacio se experimentaba no
simplemente como la condicién de la exterioridad de los objetos en el
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mundo, sino que también revelaba diversos grados de interioridad. Habia
vastas e importantes regiones del cosmos que existian de manera integra-
mente interior en las que prevalecian condiciones muy diferentes, pero de
las que deriva y en las que participa el mundo exteriorizado. Como con-
secuencia, los seres humanos no se sentian simplemente observadores de
un mundo exterior. Los objetos tenian una dimensién interior y los seres
humanos podian entrar en ellos de una manera que actualmente nos re-
sulta totalmente desconocida®.

Esta dimension interior es, por supuesto, la dimensién simbdlica o ver-
tical. Lo que pertenece a ella no es fisico. Ahi se localizan los aspectos no
fisicos de los objetos que tienen un modo externo de existencia, y tam-
bién las fuerzas, energias y seres no fisicos que pueden o no hacerse mani-
fiestos en el espacio exterior.

En los tiempos modernos hay una fuerte tendencia a considerar que esa
dimensién interna esti dentro de nosotros. Tiende a localizarse dentro de la
subjetividad humana, consciente o inconsciente. En la antigiiedad, en
cambio, el espacio interior se consideraba objetivo y poseedor de una exis-
tencia independiente de la psique humana. Era un reino que la gente per-
cibia o en el que se aventuraba, mis que un dominio confinado a la psi-
que humana individual o colectiva. Si debiéramos sefialar una diferencia
importante entre la conciencia moderna y la antigua, seria ésta: que mien-
tras la conciencia moderna siente que contiene en si misma un mundo in-
terior, la conciencia antigua se sentia rodeada por un mundo interior. Y
mientras la conciencia moderna siente que los objetos estin contenidos en
el espacio exterior, o al menos separados unos de otros por un espacio que
estd «entre» ellos, la conciencia antigua sentia que los objetos contenian, y
por lo tanto podian revelar, un espacio interior, metafisico. Era esta expe-
riencia de una dimension interior del mundo, no subjetiva, la que alimen-
té y sustentd la antigua cosmovision simbolica. La decadencia de este mo-
do de experimentar el mundo, que lleva a que los objetos se vuelvan cada
vez mas opacos e incapaces de transmitir cualquier valor transcendente, es-
td detrds del desarrollo de la cosmovisién secular, materialista, de la mo-
dernidad. Volvamos ahora al cosmos tal como los antiguos egipcios lo ex-
perimentaban.

El cosmos manifestado
Los egipcios concebian el cosmos como un conjunto de tres reinos: la

tierra llana bordeada de montaiias; el cielo por encima de la tierra, y la at-
mosfera entre el cielo y la tierra. Ninguno de estos reinos era entendido
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como algo simplemente fisico, pues cada uno manifestaba una presencia
interior, divina. Describir el cosmos egipcio es también describir un mun-
do de seres divinos cuya naturaleza se expresa en sus respectivos dominios
cosmologicos. Estos dominios solo marginalmente son fisicos, y en la me-
dida en que son fisicos son también simbdlicos.

Para los egipcios, el reino inferior de la tierra estaba representado en su
totalidad en la imagen de la Tierra Amada. Se lo describia como una am-
plia llanura de aluvién, por cuyo centro discurtia el Gran Rio; estaba li-
mitada a ambos lados por sendas cadenas de montafias. Mas alld de éstas es-
taban los otros paises del Oriente Medio, que a lo largo de la historia
existieron en la periferia del universo egipcio. Egipto era el pais que cen-
traba en si mismo el todo macrocdsmico; los paises de mas alla de Egipto
no lograban alcanzar el estatuto metafisico de «imagen de los cielos», y por
ello no se les asignd ninguna centralidad cosmica®. Todos ellos se agrupa-
ban dentro del perfil impreciso de «tierras extranjeras» que tenian tnica-
mente un sentido periférico en la descripcién de un mundo que era esen-
cialmente simbdlico.

La propia tierra se identificaba con el ser divino Geb. En un texto se la
describe literalmente como el cuerpo de Geb, sobre cuya espalda crece la
vegetacion, y de cuyas costillas brota la cebada®. La figura 2.1 muestra a
Geb, el dios tierra, con el cuerpo cubierto con plantas y canas. La tierra
estaba, de este modo, viva y dotada de un alma. Andar sobre la tierra era
andar sobre un dios.

2.1. Geb, dios de la tierra. Papiro del Imperio Nuevo.

Evidentemente, esta imagen de la tierra como dios no se basa simple-
mente en la percepcidén de los sentidos, ni en el razonamiento légico. Es
una visién imaginativa que ve a través del paisaje fisico en su interioridad.
La antigua teologia egipcia era en gran medida producto de este tipo su-
perior de percepcidn, que ficilmente se puede interpretar de forma err6-
nea como una construccidén imaginativa, o algin tipo de proyeccion psi-
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colégica, pero que realmente consiste en un discernimiento imaginativo de
las fuerzas y seres invisibles que existen en el «espacio interior» y que no-
sotros captamos en imagenes simbdlicas. Podria parecer que ese modo de
conocimiento pierde de vista la tierra por completo, pero seria mis exac-
to decir que nuestra percepcion se ve aumentada por una experiencia que
resuena en un nivel mas profundo del alma. Es en ese nivel mas profundo
de «percepcion del alma», distinto de la percepcidn de los sentidos, donde,
como dice Henry Corbin, «el universo de la Imigenes-arquetipo es expe-
rimentado como otras tantas presencias personales»®,

En la figura 2.1 vemos a Geb en una postura tipica. Casi siempre apa-
rece de esta forma cuando se le representa como el espiritu de la tierra. Le
vemos en una postura similar en la figura 2.2. Su pierna derecha (y tam-
bién el brazo derecho, como en la figura 2.1) esti habitualmente levanta-
da, y la figura descansa sobre el codo y la nalga izquierdos. El rostro estd
vuelto hacia la tierra, al parecer en un gesto de resignacién a un destino
que acarrea el haber sido atrapado en el reino de la materia. Rara vez se
muestra a2 Geb mirando hacia arriba. Es como si, con una mezcla de sor-
presa y tristeza, su mirada fuera apresada por lo que estd por debajo mas
que por lo que esta por encima de él. Lo que estd por encima de él es su
consorte amada, Nut, la diosa del cielo.

Geb parece siempre carecer de vitalidad, y da la impresion de ser inca-
paz de levantarse. ;O es que acaba de llegar a tierra, tras haber caido des-
de una gran altura? Sea cual sea la forma en que se le vea, Geb simboliza

2.2. Geb, dios de la tierra, en una postura
que sugiere abandono al mundo de la materia.

Papiro de Nisti-ta-Nebet-Taui. Imperio Nuevo.

la energia que esti detras del mundo de la materia, que es tradicionalmen-
te pasiva en relacion al mundo del espiritu. En la mayoria de las mitologi-
as el ser divino asociado a la tierra es femenino y se le considera pasivo o
receptivo en relacién a un dios del cielo. Es interesante que en el antiguo
Egipto no solo la tierra es un dios masculino, sino que no existe ninguna
diosa pasiva en la teologia del Egipto antiguo. La pareja de Geb, la diosa
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2.3. Gen como ganso cosmico.

Papiro de Userhet. XvIii dinastia.

del cielo Nut, es una presencia mucho mais vigorosa que él. Geb aparece
en estas ilustraciones como un hombre exhausto de tanto hacer el amor,
que, como veremos, es efectivamente una de las formas en que se le pue-
de interpretar.

Geb fue representado también de otras formas. Muy frecuentemente te-
nia la forma de un ganso, que era la principal ave doméstica ponedora en
Egipto hasta el reinado de Thutmosis III. La figura 2.3 muestra a Geb como
«el Gran Cacareador o ganso cosmico. Como tal, su lugar en el esquema
total de las cosas es diferente del de Geb en las ilustraciones anteriores. Pues
es del ganso cosmico de quien nace el huevo del mundo. El ganso césmico
podria parecer una imagen del Creador andréogino de los mundos, al que en-
contraremos en la teologia de la creacién heliopolitana como Atum-Ra. Asi
como es del huevo del ganso de donde surge la vida, asi es del dios Geb, al
principio del tiempo, de donde emerge la vida y asume la forma material.

En estas dos formas diferentes de imaginar a Geb no s6lo nos encon-
tramos dos aspectos diferentes del dios, sino que nos enfrentamos también
con la naturaleza paraddjica del pensamiento politeista: cualquier dios con
funciones o esferas de operacién aparentemente limitadas puede al mismo
tiempo ser comprendido como la Divinidad dltima y el origen de toda
existencia.

Por encima de la tierra, y mirando hacia abajo, al dios de la tierra Geb,
los egipcios representaban a la diosa celeste Nut. Habitualmente se la re-
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presenta como una mujer desnuda, con el cuer-
po cubierto de estrellas, como en la figura 2.4.
Los dedos de las manos y de los pies se alargan
para tocar los cuatro puntos cardinales de la tie-
rra, sobre los que se extiende su cuerpo tacho-
nado de estrellas. Se puede observar mas ficil-
mente en la figura 2.5, que muestra a la diosa de
perfil. Es interesante que Geb y Nut sean repre-
sentados casi siempre desnudos, lo que no suce-
de normalmente con otras divinidades del pan-
tedn egipcio. Quizas esto se deba a que se las
penso principalmente en su papel de amantes.
O quizis a que estas dos divinidades —mas que
cualesquiera otras— se muestran sin reservas al
ojo de la imaginacidén, pues se han entregado
por completo al mundo de la manifestacién y
no esconden nada a quienes son capaces de ver
mas alli de la superficie exterior del mundo per-
ceptible.

Estas imigenes de Nut s6lo marginalmente
tienen relacién con los fendmenos sensibles del
cielo azul del dia o la noche oscura tachonada
de estrellas. Pero esta forma de representar la ci-
pula celeste no es simplemente una construc-
cién imaginativa proyectada sobre los cielos; es
mas bien una visidén del gran ser césmico por
medio del cual las estrellas, los planetas y el sol
vienen a la existencia. En la figura 2.4, se pue-
den ver dos circulos blancos del disco solar so-
bre el cuerpo de Nut, marcando las etapas de su
viaje, una vez ha sido tragado por ella en el cre-
pusculo y al nacer luego de ella al alba. Nut es-
ta dando a luz eternamente el mundo de las for-
mas espirituales, simbolizado por las estrellas y
los planetas. En este sentido ella es la presencia
divina arqueada sobre todas las cosas, en cuyo
abrazo césmico descansa el mundo entero. A
ella se le cantaban las siguientes palabras:

2.4. La diosa Nut mira la tierra.

Sarcofago pintado. XXI dinastia.
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2.5. La diosa Nut arqueandose sobre la tierra.

Papiro de Nisti-ta-Nebet-Taui. Imperio Nuevo.

Oh Grande, que has nacido en el cielo,
has logrado poder,

has logrado fuerza,

y has llenado todo con tu belleza,

la tierra entera es tuya,

has tomado posesion de ella,

has encerrado la terra

y todas las cosas en tu abrazo®.

Nut es el equivalente cdsmico de Geb, el dios de la tierra. Si ella es la
reina madre que viste a todos los seres con sus formas espirituales, es Geb
quien luego les da encarnacidén material. Las dos divinidades pueden ver-
se como dos principios: el origen celestial o espiritual y el origen terrenal
o material de las formas. En la figura 2.6 Geb toma la forma de un hom-
bre con cabeza de serpiente debajo de la figura de Nut. Esto puede ser una
alusion a la naturaleza primordial del dios, o quizas al hecho de que las ser-
pientes son las criaturas que viven mis cerca de la tierra. De cualquier for-
ma que entendamos su figura de serpiente, observamos cémo Nut, en
efecto, «encierra la tierra» en su abrazo omniabarcante.
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2.6. Geb y Nut. Papiro del Imperio Nuevo.

De todos modos, ¢l cielo y la tierra no comprenden por si solos el uni-
verso. Entre ellos existe un tercer principio que los mantiene separados
uno de otro y que media también entre sus energias respectivas. Este prin-
cipio es la atmosfera, que, como hemos visto, era también aprehendida por
los antiguos egipcios en la forma de una presencia divina: Shu. Es Shu
quien proporciona las condiciones para la manifestacion del mundo crean-
do un ambiente en el que las plantas pueden crecer, los animales moverse
y los pajaros volar. Es a través de su presencia mediadora como la luz y el
aliento de la vida entran en el universo. Por ello, el gesto caracteristico de
Shu es el del signo ka, el signo de la energia animadora o vital, formado
por los brazos en alto a ambos lados de la cabeza, como en la figura 2.7.
En esta ilustracién, Shu tiene una rama de palma deshojada en la cabeza,
que es el jeroglifico para el vigor de la juventud.

El emblema que normalmente lleva Shu en la cabeza es una pluma de
avestruz, que como jeroglifico tiene el valor sonoro shu. A veces, Shu (co-
mo la diosa Maat, que comparte el mismo emblema) aparece como una fi-
gura alada. La figura 2.8 le muestra en forma andrdgina, unido con el dios
del espacio infinito, Heh. Se arrodilla con las alas extendidas entre las fi-
guras del viento sur (un ledn alado, de maltiples cabezas) y el viento nor-
te (un toro bicéfalo).
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2.7. El dios Shu con los brazos levantados en el gesto ka.

Detalle del papiro de Nesitanebtashru. xxI1 dinastia.

2.8. El dios Shu-Heh, con las alas extendidas,

entre dos divinidades del viento. Imperio Nuevo.
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Yo soy Shu —dice—, hijo de Atum.

Mi vestido es el aire de la vida

que se retine a mi alrededor procedente de la boca de Atum,
y abre los vientos en mi camino.

Yo soy el unico que hace posible

el brillo del cielo tras la oscuridad [...]

Mi paso abarca toda la longitud del cielo.

La anchura de la tierra es mi cimiento®.

Shu es la causa de la polarizacion del cielo y la tierra en un Arriba y un
Abajo. Su gesto ka es el medio por el que el cielo se mantiene separado de
la tierra, asegurando asi que se produce la separacién entre la existencia
material y la espiritual. La postura de Shu sugiere la necesidad de su inter-
vencién constante: si por un momento relajara su actitud, la dualidad que

2.9. El cosmos manifestado que comprende
a los dioses Nut, Shu y Geb.
Papiro de Nesitanebtashru. xxI dinastia.

caracteriza la existencia manifestada cesaria, y el cielo y la tierra se volve-
rian a unir de nuevo. En la figura 2.9 se muestra la relacion entre las tres
divinidades que constituyen las tres esferas del universo manifestado. La
diosa Nut domina la escena, mientras un Geb diminuto yace postrado de-
bajo de ella. Entre ellos esta Shu, de pie, con los brazos levantados soste-
nidos por dos espiritus con cabeza de carnero.

Nut, la diosa celestial, es invariablemente representada como una pre-
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2.10. Nut como vaca celestial.
Sus cuatro patas son los cuatro pilares
que sostienen el firmamento. Del santuario

exterior de Tutankhamon. XvViil dinastia.

2.11. Geb, Nut y Shu.
Papiro de la XX dinastia.
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sencia mayor y mas fuerte que Shu o Geb. Los brazos de Shu sélo aparen-
temente estan elevados para sujetarla, pues la diosa puede muy bien soste-
nerse por si misma con sus brazos y sus piernas, como hemos visto en la
figura 2.6. A veces Nut toma la forma de una vaca, siendo sus cuatro pa-
tas los cuatro pilares que sostienen el cielo (figura 2.10). Es entonces muy
evidente que el gesto de Shu se refiere no tanto a cualquier necesidad de
la diosa de ser sostenida como a su propio impulso de lienar el espacio en-
tre ella y la tierra. En la figura 2.10, Geb ya no estd presente. Segin un mi-
to, Shu separ6 a Geb y Nut debido a su amor por su hija Nut. Si miramos
de nuevo la figura 2.9, ;pudiera ser que los brazos de Shu se elevaran por
el magnetismo del pecho y Ia vulva de Nut? Shu ocupa el espacio creado
por la separacion de Geb respecto de Nut. Permanece alli como un pilar,
ocupando el espacio entre la tierra y el cielo, y dominando totalmente la
zona intermedia entre los dos.

En comparacion con Shu y Nut, Geb es débil. A veces se le muestra
itifalico, y por ello potente, como en la figura 2.11, pero esta casi siempre
recostado y al parecer sin energia activa. Habitualmente es mucho mas pe-
quefio que su consorte Nut, por eso se tiene la sensacién de que esti en-
vuelto por ella. Se creia que Geb y Nut estuvieron unidos originalmente
en un abrazo primordial, pero es dificil imaginar que sus posiciones res-
pectivas fueran diferentes, salvo que Geb estuviera unido a ella mis que ella
a él. Por eso su separacién debe de haber implicado el desprendimiento de
Geb respecto de Nut. Que asi fue se puede comprobar en la figura 3.5 del
capitulo siguiente.

Las imagenes cosmologicas de las tres divinidades sugieren una jerarquia
obvia en la que la diosa de los cielos es la figura dominante. Shu y Geb pa-
recen pertenecer a un modo menor de ser, subsidiario del de la gran madre
que se arquea sobre ellos. Pero de los dos, es evidente que Shu tiene un pa-
pel mis activo e importante que el postrado Geb. Es como si Geb vertiera
su vitalidad divina en el mundo material. Como dios de la tierra, Geb esta
mas relacionado con el reino de la existencia externa, fisica. Shu se mantie-
ne entre este reino y el mundo espiritual o celestial. Depende de la tierra
para apoyar sus pies, y de los cielos, hacia los que se extienden sus brazos.
Shu representa el reino «intermedio» que asi como separa el cielo de la tie-
rra, también asegura el contacto entre ambos. De este modo, en la relacién
de estas deidades entre si, y en la manera en que caracteristicamente se las
representa, se revela un esquema metafisico. La cosmologia egipcia se basa
en la divisidn del cosmos manifestado en tres dominios cualitativamente dis-
tintos. Estos dominios no s6lo son fisicamente distintos, sino que también
lo son metafisicamente. Son tres drdenes del ser a los que se aproximan las re-
giones fisicas y por las que son simbolizados. En orden de prioridad, son:
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1. El espiritual o celestial (Nut)
2. El intermedio (Shu)
3. El fisico o terrenal (Geb)

La naturaleza psiquica del reino intermedio de Shu se insinda en y por
el hecho de que los brazos de Shu son representados con frecuencia como
sostenidos en su actitud vivificadora por espiritus carneros. Se los puede
ver en la figura 2.9 y en la 2.12. En la figura 2.12, los espiritus carneros
adoptan la forma de pajaros ba, o pijaros del alma. El jeroglifico del car-

nero tiene de hecho el valor sonoro «ba». Su frecuente representacion en
la region intermedia ocupada por Shu es una indicacién de que en cierto
nivel se le concebia como simbolizacién del reino del alma, intermedio

entre el espiritu y la materia.
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2.12. Los brazos de Shu sostenidos
por dos pajaros ba con cabeza de carnero.
Sarcofago del Imperio Nuevo.
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Mediante la sola consideracion de estas imagenes cosmoldgicas se hace
evidente que para los egipcios antiguos, el universo fisico era todavia, en
cierta medida, transparente al mundo espiritual que estd mas alld de él. Por
lo tanto, seria una equivocacidén pensar que interpretaban imaginativa-
mente el cosmos fisico. Antes bien, a través de la imagen simbolica y el po-
der de la percepcion imaginativa, el orden espiritual se hacia accesible en
y a través del orden fisico. Si la cosmologia de la tierra plana de los anti-
guos le parece a la mente critica moderna fisicamente ingenua, deberiamos
recordar que se relaciona principalmente con la dimensién interior o ver-
tical de la existencia. La cosmologia de la tierra plana era el producto de
una intencién fundamentalmente diferente a la de nuestra cosmologia mo-
derna. No pretendia trazar de manera precisa el cosmos fisico, sino repre-
sentar simbdlicamente un orden metafisico del ser. Toda su ingenuidad fi-
sica tenfa una profundidad espiritual que estd totalmente ausente de la
cosmografia moderna, fisicamente sofisticada pero metafisicamente estéril.
Los antiguos vivian en un mundo en el que se podia entrar y experimen-
tar su profundidad interior; los modernos, que han olvidado esta dimen-
sidn profunda, se contentan con trazar de forma interminablemente deta-
llada las superficies externas de un universo sin dios.

El cosmos no manifestado

Sin embargo, la cosmologia de los egipcios antiguos hasta aqui descri-
ta no es completa, pues la cosmologia de la tierra plana incluia también la
determinacién de otras areas mis sutiles de la «dimension vertical que
también debemos considerar. En la figura 2.13, la diosa del cielo Nut es
representada de nuevo. Pero ahora Geb y Shu estin ausentes. Hay un nue-
vo centro de atencidn en esta figura, en relacién con el cual Geb y Shu no
son ya estrictamente pertinentes. Ese centro estd en la relacién entre la dio-
sa celestial y el dios del sol Ra. A la izquierda, se puede ver a Nut a pun-
to de tragarse el sol cuando alcanza el horizonte occidental. En vez de ba-
jar por debajo del horizonte, el sol se introduce asi en el cuerpo de la diosa
del cielo. Nueve dioses de las estrellas permanecen en adoracidn ante este
acontecimiento. Entonces el sol atraviesa toda la longitud del cuerpo de
Nut a través de las horas de la noche, y nace de nuevo por el este, con una
presencia mucho mayor e imponente (a la derecha). Abajo se muestra c6-
mo la barcaza del dios del sol es remolcada por chacales con los dioses asis-
tentes.

La figura 2.13 es un detalle del Libro del dia y de la noche, del Imperio
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2.13. El viaje del sol a través del cuerpo de Nut.
Detalle del Libro del dia y de la noche.

Camara de los Sarcéfagos de la tumba

de Ramsés IX. XX dinastia.

Nuevo, que aparece en algunas tumbas del Valle de los Reyes y en varios
papiros del mismo periodo. Tiene un particular interés porque muestra
otra dimensidén, nueva, del cosmos, mis alli de las que hasta ahora hemos
considerado. Pues dentro del cuerpo de Nut hay una regién que es ente-
ramente invisible, que queda totalmente fuera del alcance de la percepcidén
de los sentidos. Cuando el sol entra en esta regidon ya no puede ser visto,
pues ha entrado en un mundo que existe de manera puramente interna.
Aqui no existe un «espacio exterior en el que se haga manifiesto.

Desde nuestra perspectiva moderna podemos sentirnos tentados de de-
cir: «Pero nosotros sabemos que cuando ya no vemos el sol, otras gentes
sin embargo pueden verlo en otra parte del mundo. Por lo tanto, sigue
existiendo en un espacio exterior, y quien diga que ha entrado en un rei-
no fuera del alcance de la percepcion de los sentidos estd simplemente en-
gafiado». Sin embargo, desde el punto de vista de los egipcios antiguos, es-
tarfamos seriamente equivocados sobre el destino del sol después de
alcanzar el horizonte occidental. Desde su perspectiva espiritual y cosmo-
logica, el ciclo del sol no es simplemente el de un objeto fisico, sino que
el aparente viaje del sol fisico simboliza esencialmente un proceso mitolo-
gico. Su relacidén con el mundo sensorial era tal que constantemente se
abria una brecha en las superficies exteriormente perceptibles de los fen6-
menos para concentrarse en el niicleo nouménico o mitologico de los
acontecimientos que los ocupaban. Para los egipcios, lo que sucede en el




viaje del sol, incluso cuando es percibido por los sentidos, tiene un aspec-
to mis profundo de lo simplemente perceptible por los sentidos, pues el
sol es la manifestacién exterior de un dios. El proceso vital de este dios era
para ellos la realidad que determina el ciclo del sol, y este proceso vital im-
plicaba un ritmo alternante de manifestacion y retirada. En la interioridad
de Dwat, el dios experimentaba una renovacién que le capacitaba una vez
mas para nacer en ¢l mundo de la manifestacion.

Nuestro problema es que actualmente, en nombre de la «objetividad»,
tratamos los acontecimientos perceptibles por los sentidos independiente-
mente de sus componentes mitologicos, que consideramos meramente
subjetivos. Al hacerlo, eliminamos el corazén vivo de la realidad, y nos
contentamos con la cascara vacia que queda cuando los dioses han sido
desterrados de nuestro mundo experimental. Si nos sintiéramos tentados
de despreciar la antigua perspectiva egipcia como fantasias que elaboraron
por su ignorancia de las realidades fisicas, deberiamos ser lo bastante inte-
ligentes para preguntarnos por la profundidad real de nuestro conocimien-
to. Pues nuestra incapacidad para apreciar las premisas epistemologicas de
la antigua cosmovision egipcia no sélo tiene como consecuencia una vi-
si6n errdnea de ella, sino que también contribuye a perpetuar nuestra ig-
norancia del aspecto metafisico de la realidad, de la que los egipcios eran
tan intensamente conscientes y que nuestro limitado punto de vista inge-
nuamente empirista no comprende en absoluto.

La region interna del cuerpo de Nut, en el interior del firmamento, es
el Dwat. Como hemos visto, traducir esa palabra por «Otro Mundo» es al-
go engafioso. Ahora veremos por qué. El Dwat no aparece representado en
la ilustracidén debajo de la tierra, donde uno esperaria encontrar el Otro
Mundo; estd mas bien dentro del cuerpo de los cielos. Es menos un Otro
Mundo que un mundo interior; es un mundo profundamente interior®. Si
pensamos que Nut, la diosa del cielo, simboliza el orden espiritual del ser,
entonces, al pasar desde las estrellas que cubren su carne hasta el interior
invisible de su cuerpo, entramos en ese orden espiritual que las estrellas vi-
sibles se limitan a expresar. Y al entrar en él, todas las condiciones exte-
riormente observables desaparecen.

Asi como el sol deja de ser fisicamente perceptible cuando entra en el
Dwat, asi ocurre también con todas las criaturas cuando mueren. Pues co-
mo el sol, todas las criaturas pierden sus formas exteriormente manifiestas
cuando entran en el Dwat. Aunque el Dwat pueda ser concebido como
una especie de lugar, en realidad es menos un lugar que una «condicién de
ser» que las cosas tienen cuando dejan la existencia fisica y antes de entrar
de nuevo en ella. Por eso es el lugar adonde van los muertos, e igualmen-
te de donde vienen los vivos. Asi como el sol, cuando nace por el este, na-
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2.14. Nut y Osiris. Del Libro de las puertas,

division 12. Tumba de Ramsés VI. XX dinastia.

ce en realidad de la matriz de la gran diosa, asi también todas las criaturas
son hijas de su matriz, el Dwat. Todas las cosas que aparecen en el mundo
manifestado proceden del Dwat. Ahi es donde preexisten, antes de nacer
a la luz del dia, y adonde vuelven cuando han renunciado a sus formas fi-
sicas.

Sin embargo, la divinidad que preside el Dwat no es Nug, sino su hijo
Osiris. El Sefior del Dwat, que gobierna los ciclos de generacién y des-
truccion, de aparicién y desaparicidn a los que todas las criaturas estin so-
metidas, es Osiris. La relacién entre Nut y Osiris se muestra en la figura
2.14, que estd tomada del mistico Libro de las puertas del Imperio Nuevo.
El cuerpo de Osiris se arquea en un circulo, de manera que los dedos de
sus pies tocan su cabeza, mientras que sus brazos se alzan hasta lo alto de
la cabeza para servir de apoyo a Nut, que estd de pie sosteniendo el disco
del sol. La inscripcién que esti junto a Nut dice: «Esta es Nut, ella recibe
a Ra». El texto rodeado por la figura de Osiris dice: «Este es Osiris, él ro-
dea el Dwat»®.

En la figura 2.14, que es un detalle de una pintura mayor, tenemos la
sensacién de que Osiris encierra una regién secreta, permaneciendo Nut
en su exterior. Ella parece en realidad estar en una relacién de dependen-
cia respecto de Osiris, pues los pies de ella estin colocados sobre la cabe-
za de él, y las manos de Osiris sostienen las piernas de Nut. Aqui, pues,
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vislumbramos una regién que es interior a Nut en el sentido de que pare-
ce tener un modo de existencia mis profundo y misterioso. El Dwat esta
formado por el dios Osiris, que lo rodea, y aparece casi como una imagen
del inconsciente de la diosa; tiene una modalidad de existencia completa-
mente interna —lo que significa que no pertenece al mundo exteriorizado
en el espacio y en el tiempo—y sin embargo es el fundamento sobre el que
esta la diosa. Por supuesto, la perspectiva que aqui debemos adoptar no es
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2.15. Nun, el océano primordial,
levanta la barca del sol. Del Libro de las puertas,

division 12. Tumba de Ramsés VI. XX dinastia.




2.16. Al levantar la barca del sol,

Nun crea un espacio en las aguas cosmicas.

Papiro de Khonsu-mes. Imperio Nuevo.

ya la de las divinidades del cosmos manifiesto: Geb, Shu y Nut. No es que
Osiris sea una alternativa o sustituto de Geb. Mis bien, estamos contem-
plando fuerzas espirituales mas profundas que las que pueden representar
las deidades del cosmos manifestado. El Dwat que Osiris envuelve es la
fuente de energia espiritual que es el origen de todas las formas, y las fuer-
zas creadora y destructora a las que todas las formas estan sometidas. Co-
mo veremos en capitulos posteriores, el Dwat, como el Otro Mundo de
los muertos, es también un reino de energias psiquicas.

Debemos sefialar otra caracteristica en la figura 2.14. Es el hecho de que
Osiris esté rodeado de agua. También lo estd Nut, hasta la cabeza, que apa-
rentemente descansa sobre la superficie del océano en el que esti sumer-
gido Osiris. Ella mantiene al sol por encima del agua, de modo que éste
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se encuentra en un elemento diferente. Podemos volver ahora a la figura
2.15, de la que la figura 2.14 es un detalle. El detalle esti tomado de la par-
te superior, y en el contexto de todo el dibujo la orientacién correcta del
detalle seria la inversa. Por debajo, el espacio ocupado por el disco del sol
se extiende todo a lo largo de la barcaza del sol. Se puede ver a Nut reci-
biendo realmente el disco de Kheprer, el escarabajo, que es la forma que
adopta Ra cuando entra en el proceso de la manifestacién. A ambos lados
de Ra-Kheprer estin Isis y Neftys, que vigilan su nacimiento, y al lado de
éstos, la tripulacidon de la barca del sol.

La barca del sol forma un espacio, una especie de burbuja de aire, en el
océano que ahora parece ser de extension infinita. La barca del sol asegu-
ra que un mundo nace en este océano. El océano esta de hecho personi-
ficado en la figura que sostiene la barca del sol en alto, indicando asi un ni-
vel superior de dependencia, un fundamento mis profundo para el
universo manifestado. Esta figura se llama Nun. El texto dice: «Estos bra-
zos salen del agua. Levantan a este dios [es decir, a Ra]»*'. Al levantar al
dios y al séquito de los dioses sobre la barca del sol, los brazos de Nun le-
vantan el cosmos entero que vive en y a través del dios dador de vida y
otorgador de luz, Ra.

La misma escena aparece en la figura 2.16, pero con una diferencia im-
portante. La actitud de Nun —tan semejante a la de Shu en las figuras an-
teriores— parece ahora crear un espacio en las aguas, a las que se obliga a
regresar a los limites del mundo. Y este posicionamiento del océano cos-
mico en la circunferencia exterior del mundo parece corresponder mejor
a la manera en que lo concebian los antiguos egipcios.

¢Qué es, pues, este océano? ;Como debemos concebirlo? De algo po-
demos estar seguros: los egipcios antiguos no creian literalmente que exis-
tiera un océano de agua semejante al mar Mediterraneo que delimitara los
limites exteriores de su cosmos. Pues las aguas de Nun tienen un modo de
existencia radicalmente mas sutl que las aguas con las que nos encontra-
mos en el mundo fisico. En ambas figuras, Osiris y el reino invisible que
rodea se muestran sumergidos en esas aguas, lo que sugiere que las aguas
de Nun tienen, como decimos, un modo de existencia mas misterioso que
las del mundo fisico.

La naturaleza de Nun es efectivamente tan inefable que aparece habi-
tualmente descrita en términos negativos: Nun es oscuro, informe, iner-
te”’. Nun es la potencialidad no realizada de la existencia, simbolizada por
la fluidez informe de una inmensa extensién de agua. El agua es lo que
mejor simboliza las cualidades de Nun porque aunque es la fuente de vida,
carece en si misma de forma o definicién; por lo tanto existe antes que to-
das las formas, sean manifestadas o no manifestadas. Nun existe antes que

47



los dioses, antes que Osiris, antes que el Dwat y antes que el mundo co-
nocido exteriorizado en el espacio y el tiempo. Como se dice en los Tex-
tos de las piramides, Nun existe «antes de que existiera el cielo, antes de que
existiera la tierra, antes de que lo que ha llegado a ser firme existiera»®.
Debido a su incognoscibilidad esencial, Nun se halla en los limites del
mundo conocido. Nun no es un dios, sino que es mas bien «la substancia
y el padre de los dioses»™. Por ello se puede decir que ni siquiera los dio-
ses conocen verdaderamente a Nun, pues es el fundamento y el origen
ineluctable de la existencia misma.

En la figura 2.17 se representa la relacién entre Nun y el conjunto del
cosmos. La ilustracién procede del cenotafio de Seti I y es producto de la
madura teologia del Imperio Nuevo (ca. siglo XIi1 a. C.). Muestra a Nut,
la diosa del cielo, en su postura habitual, con Shu por debajo de ella, de
pie sobre la tierra (aqui mencionada simplemente como «arena»). El disco
del sol, tragado por Nut a la derecha, entra en su cuerpo. Al pasar por €l,
atraviesa las regiones del Dwat y finalmente renace. El disco del sol recién
nacido esti representado a la izquierda, en el pie de Nut. Aqui, pues, es-
tan todas las caracteristicas principales de la antigua descripcién cosmolo-
gica egipcia: el cielo, la tierra, la regién intermedia, el sol y el Dwat. Pe-
ro en este dibujo se incluye algo mas que esti normalmente ausente de
otras representaciones semejantes, lo que le da un caricter de totalidad del
que otras carecen. Arriba, en el ingulo 1zquierdo, fuera y por encima del
cuerpo de Nut, un texto describe a Nun. Evidentemente, el texto se pu-
so ahi de manera deliberada. Esta fuera del alcance del abrazo de Nut, asi
como en una zona muy distinta del Dwat dentro de su cuerpo. Esto es lo
que dice el texto:

La oscuridad uniforme, fuente de los dioses ...}

existe como lado superior de este cielo y estd en una oscuridad uniforme,
cuyos limites sur, norte, oeste y este son desconocidos,

pues han sido fijados en las Aguas [Nun], en la inmovilidad,

alli no hay luz ninguna de Ram [esto es, el dios del sol Amon-Ra]:

no aparece alli

una regidn cuyo sur, norte, oeste y este

sea conocida ni por los dioses ni por los espiritus,

ni hay alli claridad ninguna®.

Si el Dwat es el primer grado de la realidad no manifestada, Nun esta
atn mis alejado del mundo conocido de las formas perceptibles por los
sentidos. Pues mientras que el Dwat alberga formas del espiritu, toda for-
ma se disuelve en las oscuras aguas de Nun. En la medida en que Nun es
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2.17. El cosmos, manifestado y no manifestado.
Tumba de Seti I. XIX dinastia.

el vacio o «abismo» completamente informe (como a menudo se traduce),
estd mas alli de todas las categorias de conocimiento. Por ello solamente
puede ser descrito en los términos negativos a los que el misticismo re-
vierte universalmente cuando se contempla la fuente de la existencia. Pa-
ra apreciar de forma 6ptima el significado de Nun en la teologia cosmo-
légica y metacosmoldgica de los antiguos egipcios, y para comprender mas
plenamente el significado mas amplio de todo lo que hasta aqui se ha ana-
lizado, debemos ahora volver a los mitos que hablan de la creacién.
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3. Mitos de cosmogénesis

Dada la naturaleza de la antigua cosmovision egipcia, con sus drdenes
de ser (representados por los dioses) cualitativa y metafisicamente distintos,
cabria esperar que los mitos acerca de la aparicién del mundo trataran de
expresar la relacidn existente entre esos diferentes 6rdenes de ser mas que
de ofrecer un relato simplemente fisico del origen del cosmos. Los mitos
de la creacidn describen una ontologia «vertical» que se extiende desde las
divinidades mas elevadas, muy alejadas del mundo fisico, pasando por dio-
ses que estan cada vez mas implicados en el reino terrenal, hasta las criatu-
ras que habitan este reino. Esto es, los mitos de la creacién delinean una
jerarquia del ser desde la Divinidad o Espiritu Absoluto hasta las criaturas
materiales. Pero ésta no es de ninguna forma una jerarquia estitica. Esti
descrita como una sucesion de dioses o condiciones divinas del universo
que llevan al mundo que conocemos a hacerse manifiesto. La manera en
que esto sucede esti descrita en imigenes que plasman la relacidén de los
dioses entre si: imagenes de generacidn, nacimiento, unidn y separacién.

Por consiguiente, los mitos de la creacién se pueden leer al menos de
dos maneras. Por una parte, perfilan una ontologia en la que se describe la
relacién entre el mundo eterno de los dioses y el mundo espaciotemporal
de la experiencia humana ordinaria. Por ello, nos invitan a mirar mas alla
del orden fisico, hasta el orden metafisico en el que se fundamenta aquél y
de cuya fuente emerge eternamente. Si la actividad de los seres espiritua-
les que moran en esas esferas superiores cesara, €l mundo volveria a su es-
tado primordial original. Hay una constante y necesaria relacién entre el
orden espiritual y el espaciotemporal, siendo el dltimo totalmente depen-
diente del primero.

Por otra parte, puesto que el proceso de creacidn es un proceso de ema-
nacién del mundo eterno del espiritu en la matriz espaciotemporal, en es-
te proceso la espacialidad y la temporalidad estin necesariamente implica-
das, pero no —al menos «en el principior— como la espacialidad y la
temporalidad a las que estamos habituados. Los mitos de creacién descri-
ben un proceso evolutivo, una evolucién de condiciones predominante-
mente espirituales en una espacialidad preespacial y una temporalidad pre-
temporal. ;Cémo debemos comprender esto?
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Los antiguos egipcios, que miraban hacia el lejano pasado, percibian las
condiciones de la existencia de manera fundamentalmente diferente de las
condiciones que prevalecian en aquel tiempo en Egipto. Cuanto mas atras
miraban, mis interior les parecia el universo. La misma espacialidad se di-
solvia en una modalidad cada vez mais interior y «fluida» en la que simple-
mente no existian puntos de referencia externos. El estado original del
universo era enteramente interior; no comprendia nada mis que los seres
espirituales de los que estaba compuesto y que constituian sus diferentes
cualidades. Si estos seres eran descritos con un aspecto exterior {por ejem-
plo, Ra como la fuente de la luz vivificante, Shu como el aire radiante lle-
no de luz, o la consorte de Shu, Tefnut, como humedad), este aspecto ex-
terior debe entenderse como manifestacién de cualidades originalmente
no manifestadas. En otras palabras, la luz, el aire y la humedad existian de
una manera completamente espiritual o divina. No eran la luz, el aire y la
humedad que conocemos, pues el propio mundo no habia comenzado to-
davia a existir.

Igualmente, el egipcio antiguo sentia que la naturaleza del tiempo cam-
biaba a medida que se iba remontando hacia atris. El nempo, como el es-
pacio, se despojaba de su condicion externa. En el pasado distante, el tiem-
po no estaba determinado por los ciclos anuales del Nilo, el sol, la luna y
Sirio. Todavia no habia adquirido estos puntos de referencia externos y se
media solamente en relacioén a la sucesion de dioses que gobernaban un
Egipto «celestial». Esta edad de los dioses fue llamada el Tiempo Primero.
Era un «tiempo» antes de que el tiempo en el sentido terrenal hubiera ve-
nido a la existencia. Por consiguiente, asi como definen una ontologia, los
mitos de creacién describen también una «historia metafisica» de la efusion
de la Divinidad o Espiritu Absoluto en la manifestacién externa. Por me-
dio de esta efusion, el mundo del espacio y el tiempo llegd a asumir su for-
ma presente. Los antiguos mitos egipcios de la creacién son por lo tanto
muy diferentes a la moderna cosmogonia cientifica en la que se omite to-
da referencia a la dimension vertical y que —al intentar explicar la genera-
cién del cosmos a partir de premisas puramente materialistas— es incapaz
de concebir que el cosmos existiera anteriormente en un estado espiritual®.

En el Egipto antiguo existian muchos mitos de la creacién diferentes,
tantos como centros de culto de dioses diferentes. Nos centraremos en los
tres mitos mis importantes de la creacién que funcionaron en gran medi-
da como modelos arquetipicos sobre los que se basaron otras cosmogonias
diferentes (por ejemplo, la de Amdn en Tebas), y que junto a ellas pro-
porcionan un panorama bastante completo de la manera en la que se en-
tendia la interrelacidon entre el mundo no manifestado y el mundo mani-
festado. Estas tres cosmogonias se desarrollaron en los centros de culto de
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los tres dioses Ra, Thoth y Ptah, que estaban asentados en Helidépolis,
Hermopolis y Menfis respectivamente. Se los menciona habitualmente co-
mo los mitos de creacién o cosmogonias heliopolitana, hermopolitana y
menfita, pero siempre se debe recordar que lo que los distingue no es tan-
to el hecho de haber surgido en lugares diferentes cuanto que expresaban
las diferentes perspectivas de los cultos de los dioses adorados en esos lu-
gares. Cada uno de esos dioses cumplia una funcion especifica en el con-
junto del pante6n de los dioses, y esto se reflejaba en la posicién que man-
tenfan en el despliegue de lo divino en la exterioridad. Aunque no es
posible determinar la fecha precisa del origen de estos mitos de creacion,
se puede datar su formulacién y formalizacion en textos especificos. Las
primeras referencias a la cosmogonia heliopolitana aparecen en los Textos
de las piramides del Imperio Antiguo, mientras que la fuente principal para
la cosmogonia hermopolitana procede de varios Textos de los sarcdfagos del
Imperio Medio. Nuestro conocimiento de la cosmogonia menfita deriva
de un texto que data del periodo tardio, del que se piensa generalmente
que fue copiado de una fuente anterior del Imperio Nuevo. De este mo-
do, los tres mitos de creacién que vamos a considerar atraviesan el con-
junto de la historia del antiguo Egipto.

Aunque se podria sostener que cada uno de ellos tuvo ascendencia du-
rante los periodos respectivos de su formulacién, no es ésa la razén de que
aqui nos centremos en ellos, sino mas bien porque existe un significado
metafisico profundo en las tres perspectivas diferentes enfatizadas por los
mitos de la creacidon. La cosmogonia heliopolitana se centra en el acto ori-
ginal de autodefinicién divina por la que se hizo posible la creacién del
mundo, pero apenas se preocupa de la creacién del mundo como tal, con-
centrindose enteramente en los acontecimientos espirituales que la prece-
dieron. La cosmogonia hermopolitana, en cambio, subraya la manera en la
que la energia creadora divina se canaliza en el mundo. Presta igualmente
escasa atencion al nivel fisico, pero se centra en la transicidén ordenada de
lo no manifestado a lo manifestado. Finalmente, la cosmogonia menfita
trata principalmente de la encarnacién de lo divino en la forma material,
prestando considerable atencion a los detalles de la encarnacién del espiri-
tu en la materia.

Como hemos visto, el protagonista central de la cosmogonia heliopoli-
tana fue Atum-Ra, dios preeminentemente asociado al sol. Mas que cual-
quier otro cuerpo cdsmico, el sol era, para los egipcios, una imagen del po-
der concentrado del reino celestial. En Hermopolis la cosmogonia se volvid
hacia Thoth, el dios de la luna. La luna, que refleja la luz del sol en grados
medidos, puede comprenderse como el cuerpo cosmico que representa el
reino intermedio entre cielo y tierra. La cosmogonia menfita presenta al
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dios Ptah, asociado principalmente con la tierra y el reino material. Por
consiguiente, estas tres cosmogonias no deben ser consideradas como anta-
gonicas o rivales, sino mis bien como articulacién del drama del despliegue
del espiritu en la materia, segin tiene lugar en los tres grandes dominios
cosmologicos. Asi consideradas, las tres cosmogonias forman en conjunto
una sublime metafisica imaginativa, comparable a la de las Upanishads.

Heliopolis

La cosmogonia que se desarrollé en Heliopolis se centraba en la crea-
ci6n del universo a partir de la perspectiva especifica del sacerdocio de Ra.
Desde 1a v dinastia, Heliépolis fue el centro principal del culto de Ra. En
griego, Helidpolis significa «ciudad de Helios», siendo Helios, el dios del
sol, el equivalente griego de Ra. En egipcio, el nombre dado a Heliépo-
lis era Yunu (con frecuencia escrito «On» u «Onnu») y se representaba por
el jeroglifico de un pilar o columna. En los primeros templos del sol del
Imperio Antiguo, este objeto de culto esta situado justo en el centro del
gran patio abierto en el que se adoraba al dios. La cosmogonia heliopoli-
tana es, pues, un esquema cosmogénico y teologico en el que Ra ocupa-
ba un lugar esencial.

En esta cosmogonia, la descripcion de la efusién del mundo eterno del
espiritu puro en la materialidad comienza con Nun. En el Principio, exis-
te solamente Nun, las aguas oscuras y abisales que se extienden por todas
partes hasta el infinito. No existe ninguna distincioén entre una forma y
otra en este océano primordial; existe solamente una amorfia penetrante
que equivale a la nada, con todas las cosas fundidas en el gran mar de Nun.
Tenemos que imaginar una cualidad de existencia anterior al espacio y el
tiempo, al arriba y abajo, al antes y después. Nada estd fuera de lo demas,
pues cada cosa es intrinseca a todas las otras; por tanto, no hay cosas sepa-
radas. Hay una unidad primordial, de la que es imposible hablar salvo en
términos negativos. Y sin embargo la imagen del agua sugiere la nocién
positiva de Nun como fuente de la vida. Nun, aunque no es nada en si
mismo, contiene no obstante todo lo que serd. Nun es todo el maltiple y
variado universo en estado de potencialidad.

La condicién primordial a la que se da el nombre de Nun era repre-
sentada a veces como una gran serpiente. Pero la imagen de la serpiente de
muchas colas debe ser entendida como una manifestaciéon primera de algo
procedente del océano de la potencialidad. Esta serpiente es denominada
Nehebkau, que significa «Proveedor de las energias de vida». En los Textos
de las piramides, Nehebkau dice:
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Yo soy el flujo de la Inundacion Primigenia [Nun],
el que emerge de las aguas.
Yo soy Nehebkau, la serpiente de muchos anillos”.

Nehebkau tiene una ambivalencia similar a Nun, pues los anillos de ser-

piente atrapan las energias de la vida de toda existencia en un estado de
potencialidad no realizada y, al mismo tiempo, proporcionan un hogar
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3.1. Atum en los anillos de la serpiente envolvente.

Papiro de la XI1X dinastia.

seguro, un abrazo protector del que estas energias vitales pueden fluir. En
los anillos de la serpiente, y también nadando en las aguas de Nun, reside
un principio creador que es la chispa de la vida; s6lo él puede liberar las
energias vitales mantenidas en potencia dentro de Nun. Los egipcios alu-
dian a este principio creador como Atum, que significa «ser completo»®.
Atum y Nun son aspectos de la Divinidad suprema que contienen en si
mismos las multiples potencialidades de la existencia. Pero Atum es el
principio que inicia el movimiento de la potencialidad a la actualidad, o
de la interioridad a la exterioridad. Atum es quien activa el potencial de
vida de Nun, y lo lleva a la realizacién en acto. Inicialmente, Atum des-
cansa en las aguas en un estado de pasividad o inercia, pues no tienen nin-
gun lugar donde poner sus pies:
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Estaba yo solo en las aguas,

en estado de inercia,

antes de encontrar algtin lugar donde estar de pie o sentado,
antes de que Helidpolis fuera fundada®.

En la figura 3.1, las aguas aparecen con la forma de la gran serpiente
envolvente, en la que Atum languidece, con el rostro vuelto hacia abajo.

Originalmente, Atum no es distinto de Nun. Ni es distinto de la ser-
piente. En los Textos de los sarcdfagos, por ejemplo, dice Atum:

Me curvaba sobre mi,

estaba envuelto en mis anillos,
como el que hizo un lugar para si
en medio de sus anillos®.

Pero en la medida en que hace un lugar para si mismo en los anillos de
la serpiente, Atum empieza a definirse como algo distinto de ellos; igual-
mente, en las aguas de Nun, Atum empieza a diferenciarse de las aguas. La
autodefinicién de Atum en el océano primordial es el primer acto coésmi-
co, que inicia una serie de actos creadores por los que un mundo ordena-
do emerge del océano o abismo original.

En el acto de autodefinicidn, la naturaleza de Atum cambia; Atum no
es ya simplemente la totalidad de todo lo que es, disuelto en las aguas de
Nun; Atum es el acto por el que todo lo que es viene al ser. Y puesto que
todo lo que es no es diferente de Atum, su nacimiento es el nacimiento de
Atum. Por lo tanto, el acto de autogeneracion de Atum es simultinea-
mente el acto de la generacion del mundo. En este acto nace el principio
del Devenir, y Atum es llamado Kheprer, «el que deviene». A partir de un
estado de Ser total, Atum asume el modo de devenir, y es en este mo-
mento cuando comienzan el proceso y el cambio (aunque no el proceso y
el cambio en el tiempo tal como nosotros lo concebimos).

Kheprer, «el que deviene», esti simbolizado por el escarabajo, famoso
en el antiguo Egipto por su aparente capacidad de generarse espontinea-
mente de las bolas de excremento. En la figura 3.2, Atum —todavia en los
anillos de la serpiente, que ahora tiene muchas cabezas— con el rostro ha-
cia arriba, lleva hacia si al escarabajo. Al hacerlo atrae el poder de genera-
cién, asimilando de este modo la energia del devenir. De esta manera,
Atum emerge de las aguas de Nun vy se libera de los anillos de la serpien-
te primigenia.

La emergencia de Atum se representa de dos maneras. En la primera,
aparece como la tierra que surge de las aguas. En este simbolo de la Tie-
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3.2. Atum, todavia en los anillos de la serpiente,
atrae a Kheprer hacia si. Del Libro de lo que hay
en el Otro Mundo, division 6. XVIII dinastia.

3.3. Atum, en forma de gato, mata a la serpiente.

Papiro del Imperio Nuevo.
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rra Primera o «Colina Primordial», algo sélido se forma en la fluidez om-
nipenetrante del gran océano.

«jSalud a ti, Atum!», dice un himno en los Textos de las pirdmides,
«jSalud a ti, Kheprer, que te has creado a ti mismo!

Surges en este tu nombre de Gran Colina.

Naces en este tu nombre de Kheprep*.

Esta emergencia de Atum como la Gran Colina se repetia simbodlica-
mente todos los aflos en el momento en que reaparecian las primeras tie-
rras, cuando las aguas de la inundacién del Nilo (simbolo de Nun) retro-
cedian.

La segunda descripcidén de la aparicion de Atum es su liberacidn de los
anillos de la serpiente. Tiene que enfrentarse con la serpiente en una ba-
talla, en el curso de la cual Atum cambia su forma por la de un gato o una
mangosta que matard a la serpiente. Asi se puede ver en la figura 3.3.
Cuando el gato Atum mata a la serpiente, surge un irbol de los pliegues
de la serpiente. Este arbol es un persea, que para los egipcios antiguos era
el Arbol del Mundo, de cuyas ramas nace el mundo en su conjunto.

Ahora bien, el nacimiento del Arbol del Mundo en el momento en que
Atum derrota a la serpiente primigenia corresponde a otro acontecimien-
to subsiguiente a la aparicion de la Tierra Primera en las aguas abisales. Es-
te acontecimiento consiste en que las aguas lavan una cafia en las orillas de
la Colina Primordial. La cafia enraiza y crece. Y de la oscuridad circun-
dante vuela un pijaro de luz, un pajaro luminoso de anchas alas que se po-
sa en la cafia. Este pajaro maravilloso que trae luz a la oscuridad es la for-
ma primitiva del dios Ra. En algunas versiones, el pijaro de luz se posa
sobre la piedra sagrada Benben. La piedra Benben (la palabra benben en
egipcio antiguo lleva la connotacién de «flujo») es el pilar o columna ori-
ginal que llegd a ser el objeto de culto de Ra en el Imperio Antiguo. El
pajaro de luz, posado en la cafia en lo alto de la Tierra Primera es el que
se ve en la figura 3.4.

Lo que aqui se describe, pues, son dos epifanias sucesivas de Atum: la
primera es como solidez en la fluidez, definicion en la masa indefinida del
Océano Primordial. La segunda es como la luz que brilla en la oscuridad
del no ser. Asi como la aparicién de la Colina Primordial se volvia a reac-
tualizar todos los afios cuando retrocedia la inundacién, asi la iluminacion
del mundo se repetia simbdlicamente cada mafiana con la aparicién de la
luz después de la oscuridad de la noche. Kheprer estd implicado tanto en
el nacimiento de la luz como en la emergencia de la tierra. Pero es espe-
cialmente en relacién con la luz primera como Kheprer esti asociado con
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3.4. El pajaro de luz, Ra,

encaramado en la cafa
que crece en la Colina
Primordial con forma de
piramide. Papiro de Anhai.
XX dinastia.

Ra, la Divinidad hecha visible en el sol. En la medida en que Atum atrae
hacia si las energias de Kheprer, Atum se muestra como Ra. Por eso lee-
mos en el Libro de los muertos:

Yo soy el alma divina de Ra
que surgid de Nun [...]

Yo naci de mi mismo

en medio de Nun

en este mi nombre de Kheprer®.

De este modo, Atum es trinitario: Atum-Kheprer-Ra. Esta transfor-
macién del Uno en el Tres —estrictamente hablando, del Uno en el Cua-
tro, si incluimos a Nun— no es susceptible de un anilisis 1dgico estricto.
Debemos vencer nuestro deseo de clarificar mis, por ejemplo, la relacién
entre Nun y Atum, o entre Kheprer y Ra, o entre Ra y Nun, etcétera.
Rindiéndonos a ese deseo sélo conseguiriamos alejarnos del modo fluido
de pensamiento de los egipcios, mis que acercarnos a él, y asi alejarnos de
la verdad tal como ellos la experimentaban.

El tema de la antigua cosmogonia egipcia esta tan lejos de la grosera
realidad fisica que ha presidido la conciencia cientifica moderna, que tra-
tar de adaptarlo a un ordenado sistema logico equivaldria a separarse de su
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contenido vivo. Debemos adoptar una manera de pensar mis organica en
la que los contenidos del pensamiento fluyan unos en otros en lugar de
permanecer rigidamente separados. Nun es Atum; Atum es Ra; Atum-Ra
es Nun; vy, sin embargo, Nun y Atum son evidentemente diferenciables.
En efecto, es el hecho mismo de su diferencia implicita lo que hace que
Atum se diferencie de Nun. Pero en este acto de autodiferenciacién, Atum
sigue su camino y se convierte en Kheprer, movimiento cuya conclusién
esta en Kheprer «deviniendo» Ra. Ra, podriamos decir, es el final de este
proceso: la cuarta hipéstasis de la Divinidad Unica. Pero en realidad, Ra
ha estado presente y activo en el proceso de su propio autodespliegue. En
el siguiente pasaje se expresa la relacidén hermosamente enigmitica de ca-
da uno de los cuatro con los otros:

Soy Atum al alzarme.

Soy el Unico.

Nazco [Kheprer-na] en Nun.

Soy Ra en su aparicién en el principio [...]

Soy el Gran Dios que nace

por si mismo [Kheprer t’esef]

Nun, esto es, quien cred su nombre

«Substancia [o Padre] de los Dioses», como dios®.

Un texto como éste merece nuestra contemplacién mas profunda. Es-
to es alta metafisica, expresada en forma mitica mis que en forma abstrac-
ta, pero metafisica al fin y al cabo.

La Divinidad tnica, convirtiéndose en cuatro (Nun-Atum-Kheprer-
Ra), dispone el escenario para la creacion de los dioses. Como principio
creador, la naturaleza de Atum anhela expresar su creatividad. La expresion
de la creatividad es crucial para su identidad. Atum debe ser productivo,
debe derramar su esencia en el mundo:

Yo soy el que nace como Atum.

Fue en Heli6polis donde mi falo se puso erecto.

Lo agarré, y llegué al orgasmo.

Asi fue como los hermanos, Shu y Tefnut, nacieron®.

El tema de la masturbacién indica que Atum es andrdgino. Atum es el
«Gran El-Ella», capaz de fertilizar y de concebir, y luego de dar a luz®. En
otras palabras, el principio de dualidad es extrinseco a Atum. El propio
Atum existe de modo no dualista, de acuerdo con su naturaleza intrinse-
camente unitaria.
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Paralela al motivo de la masturbacién es la imagen de la expectoracién:

T escupiste a Shu,

Tt expectoraste a Tefnut.

Los rodeaste con tus brazos

como los brazos de un ka,

para que tu ka estuviera en ellos*.

Ambas imigenes expresan un tipo diferente de accién del «devenir»
original de Atum como Kheprer. Aqui hay un acto de creacién mas que
autodefinicién o autodiferenciacién. Los dioses Shu y Tefnut estin lo bas-
tante separados de Atum para que a éste le sea necesario rodearlos con sus
brazos para instilar en ellos su ka. Con todo, es Atum el que los hace vi-
vir, y por ello su separacion de él no es independencia total. Por emplear
el lenguaje de la escolistica medieval, Shu y Tefnut son esencias distintas
que dependen de Atum para existir; su relacién con Atum es comparable
a la relacion de los angeles con Dios en la teologia tomista. La imagen uti-
lizada con frecuencia en los antiguos textos sagrados egipcios referentes a
los dioses en general es que ellos son «miembros» de la Divinidad. De es-

te modo, en el principio, cuando Atum contemplaba la posibilidad de crear
el universo,

Atum dijjo al Abismo [Nun]:

«Estoy relajado, y estoy muy cansado,

mi pueblo no esta formado todavia;

si la tierra estuviera viva alegraria mi corazén

y animaria mi pecho.

Que mis miembros se retinan para formarlo

y que este gran cansancio se disipe para nosotros».

Para que la «tierra» (el mundo material) y el «pueblo» (todas las criatu-
ras) nazcan, Atum debe primero reunir sus «miembros», el conjunto de los
dioses. Solamente cuando los miembros de Atum han sido reunidos pue-
de ser formada la tierra. En este texto encontramos también el refuerzo de
la idea de que la razén de la creacion radica en la creatividad incontenible
de Atum. La naturaleza divina trata de expresarse, de desbordarse mas alla
de su estado original de soledad, pues sdlo entonces experimenta una ale-
gria plena.

La produccién de Shu y Tefnut es un paso crucial en el proceso de evo-
lucién del mundo. Shu, como hemos visto, representa el principio de aire
o espacio. En un texto dice Shu: «Yo soy ese espacio que se produjo en las
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aguas, / yo naci en ellas, creci en ellas, / pero no estaba destinado a per-
manecer en la morada de la oscuridad»®. Shu es el espacio, pero no el es-
pacio tal como lo experimentamos, pues alin no existe ningin universo.
Mas bien debemos concebir a Shu como el principio a través del cual pue-
de surgir la forma de la amorfia de la unidad primordial. Es mediante Shu
como Atum puede expresar su voluntad creadora y crear los dioses y el
universo manifestado. La diosa Tefnut estaba asociada a la humedad en el
sentido de la vulva hiimeda; su importancia en los términos de la secuen-
cia de la creacidn reside en el hecho de ser la compafiera femenina de Shu.
El Atum andrdgino o bisexual, que es el principio de la unidad primor-
dial, genera la dualidad a partir de si mismo. Shu y Tefnut representan la
aparicién de la dualidad —en forma de polaridad sexual— desde la unidad.
No sélo ellos son Dos (distintos entre si), sino que son Dos distintos del
Uno original. De esta manera, el Uno se convierte en Tres. En el papiro
tardio de Nesi Amsu, este aspecto numerolégico se hace explicito: «Yo
emiti de mi a los dioses Shu y Tefnut, y de ser Uno me converti en Tres»*.

El primer paso en el proceso de la creacion repite asi el proceso origi-
nal de autodiferenciacién en el Uno. Asi como Atum se diferencié de Nun
(Uno = Dos), y al hacerlo «devino» Kheprer (Uno = Tres), el principio de
generacidn, asi aqui Atum crea a Shu-Tefout (Uno = Dos), que encarnan
en si mismos el principio de dualidad (Uno = Tres) expresado ahora se-
xualmente y por ello como poder generador.

Nun Atum
Atum - Kheprer Shu - Tefnut

Es a través de la union sexual de Shu y Tefnut como nace la siguiente
generacidon de dioses. Llegamos asi a una tercera fase distintiva en el pro-
ceso de creacién. La primera fase era la autodiferenciaciéon del principio
creador en el Uno primordial. La segunda fase fue la autogeneracioén a par-
tir de este principio creador (Atum) de los Dos (Shu y Tefnut) extrinsecos
al Uno. La tercera fase es la creacion de otros dioses de acuerdo con el
principio de dualidad —o sometidos a él— que los dioses Shu y Tefnut en-
carnan. El proceso de creacidn se aleja ahora de la divinidad suprema, pues
Atum no estd directamente implicado.

De la unidn sexual de Shu y Tefnut nacen Geb y Nut. Geb es la tierra,
y Nut, el cielo, pero no deberiamos pensar en ellos como el cielo y la tie-
rra tal como mis tarde fueron experimentados por los seres humanos. Pues
Geb y Nut nacen juntos en un abrazo amoroso. La tierra esta unida origi-
nalmente con el cielo. No existe ninglin espacio entre ellos; los dos juntos
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constituyen un solo ser, una unidad todavia indivisa, y por eso debemos
imaginar una condicion anterior al mundo. No existe todavia un univer-
so manifestado.

Podemos ver que el universo de los dioses, en esta fase, con el naci-
miento de Geb y Nut, refleja la unidad primordial plenamente explicada
de la Divinidad, donde Geb-Nut unidos corresponden a Ra:

Nun Atum
Atum - Kheprer Shu - Tefnut
Ra Geb - Nut

Asi como con la conversion del Uno original en Cuatro se pusieron las
condiciones para otra fase del proceso creador (el acto de masturbacion de
Atum), asi ahora estd dispuesto el escenario para la siguiente fase principal:
la creacion del orden del mundo manifestado. Esto sucede mediante un ac-
to, no de generacidn sexual, sino de separacion. En la figura 3.5 vemos la
imagen de Shu (a la derecha, alzando sus manos) separando a2 Geb de Nut.
Esta es una imagen muy diferente de las anteriores del Uno convirtiéndo-
se en Dos. En la primera —de Atum diferencidindose de Nun— vemos a
Atum surgiendo de las aguas en la forma de una colina. Atum, celebran-
do su propio poder creador, se define como una hipdstasis distintiva de la

7~

3.5. La separacion de Geb y Nut.

Papiro de Tameniu. XXI dinastia.
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3.6. Nacimiento del mundo manifiesto.

Papiro del Imperio Nuevo.

Divinidad. En el motivo paralelo de la derrota de la serpiente, hay una
exultacion en el sangriento triunfo de Atum sobre las fuerzas de la inercia.
En la otra etapa del Uno deviniendo Dos —Atum creando a Shu y Tefnut—
vemos a Atum masturbandose o separando a los Dos de si mismo. Aqui el
motivo es, al menos en parte, una procreaciéon agradable. Pero en la ima-
gen siguiente del Uno deviniendo Dos en la que Shu separa a Geb y Nut,
tenemos que imaginar al Uno (Geb-Nut) dividido por un agente externo
{Shu), acto que no es fuente de placer, sino de dolor. Pues no es gustosa-
mente aceptado por la enamorada pareja que, cabe pensar, habria preferi-
do permanecer felizmente unida para toda la eternidad.

Es mediante la separacién de Geb y Nut por Shu como el mundo es-
piritual entra al fin en la manifestacién. Con el cielo elevado por enci-
ma de la tierra, y con Shu colocindose entre ellos, manteniéndolos se-
parados, se ponen las condiciones para que lo que es esencialmente
espiritual adopte una forma externa. Es en este momento cuando los
dioses (que presumiblemente subsistian dentro y como parte de los uni-
dos Geb-Nut) adquieren cuerpos exteriores; adoptan la forma de estre-
Has, que brillan sobre el vientre levantado de Nut: «Ta [Nut] has toma-
do para ti a todo dios que posee su barca, para poder instalarlos en el
cielo estrellado»®.
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De singular importancia es la entrada de Ra en la manifestacién como
el sol. El nacimiento del sol es descrito a veces como la salida del pajaro de
luz del cascardn del huevo césmico producido por «el Gran Cacareadom
(el ganso cHsmico). Una vez mas, se representa el acontecimiento de lo es-
piritual deviniendo manifiesto como un desgarro o una divisién en peda-
zos de lo que originalmente era una unidad. Hay, pues, una sensacién de
ruptura que acompaiia la aparicion del mundo manifestado. La imagen de
la separacidn forzada de Geb y Nut en particular evoca la idea de que el
mundo viene a la existencia sobre la base del dolor. Dolor y sufrimiento
son la condicidén de la vida en el mundo manifestado.

Este mundo se describe en la figura 3.6. Aqui vemos a Atum-Ra en su
barca del sol, navegando sobre el cuerpo de Nut y recibido a la derecha
por los brazos abiertos del Dwat. Aunque Atum-Ra es el creador de los
dioses, Nut es la madre de todo lo que entra en la manifestacién. En la me-
dida en que Ra se manifiesta en el sol, su «<hija» (en realidad su nieta) Nut
es necesariamente también su madre.

Con la aparicién de los cuerpos celestiales arriba, la tierra, debajo, co-
mienza también a existir como una entidad por derecho propio. De aho-
ra en adelante es la tierra el escenario de toda evolucidén espiritual. Es so-
bre el escenario de la tierra donde se representa el drama subsiguiente de
los dioses, pero ahora en relacién con las condiciones espaciotemporales
que conocemos. De la division de Geb y Nut nacen cuatro hijos: Osiris,
Isis, Seth y Neftys®. Todas estas deidades son esencialmente cosmicas, te-
niendo asignadas cada una de ellas sus zonas del cosmos. De manera obwia,
Osiris esta asociado a Oridn y la luna; Isis a Sirio; Seth a la constelacién
del Muslo (nuestra Osa Mayor); y Neftys a la esfera del firmamento deba-
jo del horizonte. De manera menos obvia, cada uno de ellos es mediador
de una energia que los egipcios experimentaron como emanada del cos-
mos. Debido a que actualmente pensamos el cosmos como algo «exteriom
a la tierra, nos resulta dificil comprender que las cualidades polares de bien
y mal, fertilidad y esterilidad, odio y devocidn, disensién y reconciliacién,
etcétera, puedan ser cdsmicas. Pero para los egipcios, todo lo que sucedia
en el plano de la tierra era una imagen literal de fuerzas universales. La na-
turaleza de la teologia heliopolitana es rozar apenas el mundo de las cria-
turas perceptibles por los sentidos. Se centra casi enteramente en los dio-
ses y en la cuestién tltima de cémo los muchos dioses surgen del Uno.

Con la génesis de los nueve dioses a partir del Uno, la teologia de la
creacién de Helidpolis se completa. El nueve es, numerolégicamente ha-
blando, un limite que no puede ser traspasado sin volver de nuevo al prin-
cipio. Es importante que con el advenimiento de Horus (el hijo de Isis y
Osiris), el namero de dioses se eleve a diez (que era en realidad el niime-
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3.7. Caracteres egipcios antiguos de uno y diez.

ro sagrado atribuido a Horus). La importancia del niimero diez estriba en
que, tanto en nuestra escritura como en la del Egipto antiguo (fig. 3.7),
simboliza una vuelta al principio; pues Horus es el reflejo miscrocdsmico
de Atum y es el dios mediante el que se realiza la vuelta al Uno.

Hermopolis

La cosmogonia de Heliopolis se desarrollaba en una ciudad que era el
centro del culto de Ra, la Divinidad suprema hecha visible en el sol. Ex-
presaba la teologia del sacerdocio de Ra, segin la cual Ra era tanto Atum
hecho explicito como Atum convertido en creador. Hermépolis, por otra
parte, era el centro principal del culto de Thoth, cuya relacidén con la lu-
na es comparable a la de Ra con el sol. En la cosmogonia hermopolitana,
de la que no sobrevive ningn texto coherente, hay una divergencia de én-
fasis que refleja algo de la diferencia entre las dos divinidades.

En Hermoépolis, Thoth era el demiurgo universal. Una forma que
Thoth adoptaba era la del ibis sagrado (fig. 3.8), y como tal incubaba el
huevo del mundo en Hermopolis™. Pero es en su condicién de «Sefior de
la Luna» y «Duefio de la Palabra» donde la naturaleza de Thoth se revela
mas claramente. En esta condicidn, la diferencia entre Atum-Ra y Thoth,
en cuanto representan aspectos distintos de la creatividad divina, se mues-
tra mas claramente.

Como dios de la luna, a Thoth (como sucede a menudo con los dio-
ses de la luna) le concernia particularmente la regulacién y ordenamiento
del universo. Uno de sus titulos era «el que calcula en el cielo, el contador
de las estrellas, el enumerador de la tierra y de lo que esti en ella, y el me-
didor de la tierra»®. Igualmente el nombre egipcio de Thoth, Djehuti, tie-
ne la connotacién de «medidor»**. Como tal, se puede pensar en él como
la «mente» divina, el principio universal que los griegos iban a llamar «Lo-
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3.8. Thoth como ibis sagrado y como babuino

con la luna en la cabeza. Imperio Nuevo.

gos». Efectivamente, Plutarco lo describird mis tarde como «el mis seme-
jante al Logos entre los dioses», pues €l es ese aspecto de la Divinidad su-
prema que canaliza la efusion de la energia divina segtin los principios de
armonia y proporcidn, de manera que el mundo nace como un cosmos or-
ganizado®. Por consiguiente, parece apropiado que la réplica femenina (o
consorte) de Thoth sea Maat, principio de orden, verdad y justicia. Como
Maat, Thoth es el mediador de las fuerzas celestiales, dirigiendo su expre-
sidbn ordenada en los reinos inferiores.

En ocasiones se representa a Thoth ajustando la balanza en escenas que
muestran el acto de pesar el corazén. En este papel, habitualmente tiene
forma de babuino, opuesta a la de ibis. En la figura 3.9, la persona muer-
ta se arrodilla en el platillo de la izquierda, mis cercano a Maat, mientras
que su corazdn (en un recipiente especial) estd en el de la derecha, mas cer-
ca de Thoth. Entre ellos, en cuclillas, la bestia Ammit, que devora las al-
mas de quienes no superan la prueba de la balanza. Aqui, los papeles de
Thoth y Maat estin en consonancia con su preocupacién por establecer
equilibrio, armonia y proporcién. Muy a menudo Thoth (en su forma de
ibis) es representado pintando el emblema sagrado de Maat, la pluma de
avestruz, como en la figura 3.10. Esto expresa de manera hermosa el in-
tenso compromiso de Thoth con las cualidades que Maat representa y su
devocién por ellas.

Otro de los titulos de Thoth era «Sefior de las palabras divinas». Es la
mente divina cuyo instrumento creador es la voz. Es a través de su voz co-
mo Thoth es creador. Segiin Maspero:
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3.9. Thoth y Maat ajustan la balanza.

Papiro de Qenna. Imperio Nuevo.

3.10. Thoth pinta el emblema de Maat.
Papiro de Taucherit. XXt dinastia.



Se creia que la palabra articulada y la voz eran las fuerzas creadoras mis po-

tentes, que no permanecian inmateriales al salir de los labios, sino que se conver-
tian en substancias tangibles mas densas, por decirlo asi; en cuerpos animados por
la vida y la energia creadora; en dioses y diosas que vivian o creaban a su vez™.

Por lo tanto, el cosmos nacia a través de Thoth, la inteligencia univer-
sal que articula el sonido creador. El universo es por tanto sonido hecho
substancial. Thoth es el poder divino que pronuncia ese sonido. Por esta
razén Thoth era el dios de la magia, para la que era crucial la entonacién
correcta al cantar el encantamiento. Sélo si la voz era «verdadera» podia el
mago dominar las sutiles fuerzas formadoras de la naturaleza. Thoth es el
dios que gobierna la expresion exacta de la energia creadora para que se
manifieste como forma armoniosa, verdadero reflejo de su fuente espiri-
tual.

Como demiurgo, Thoth era descrito a veces como el «corazén» y la
dengua» de Ra¥ —correspondiendo el corazén a la inteligencia, y la len-
gua al poder de expresion—, lo que sugiere que las cosmogonias hermopo-
litana y heliopolitana no eran necesariamente rivales, sino més bien com-
plementarias entre si, poniendo el énfasis cada una en un aspecto particular
de la creatividad divina. Como hemos visto, las imigenes dominantes uti-
lizadas en la cosmogonia heliopolitana subrayan la fecundidad del Absolu-
to. La creacién se produce por una sobreabundancia y desbordamiento de
la energia creadora, expresada en la imagen de Atum eyaculando o expec-
torando. Este aspecto de la Divinidad esti perfectamente simbolizado por
el desbordamiento constante de la luz cilida y vivificante del sol. En cam-
bio, la cosmogonia hermopolitana subraya la contencién y canalizacién de
la sobreabundancia divina para que adquiera formas ordenadas y armonio-
sas y se haga manifiesta en ellas. Fundamental en esta actividad es el ni-
mero y la medida. La luna, que mide la cantidad de luz del sol que refleja
hacia la tierra en su ciclo mensual, es un simbolo natural de este aspecto
de lo divino. Es a través de la funcién reguladora de Thoth como a los dio-
ses, o principios universales que gobiernan el mundo, se les asigna su pro-
pia esfera de actividad. Thoth «abre un lugar» para cada uno:

A ti te saludo, Luna, Thoth,

toro en Hermopolis, habitante de Hesret,
que abres un lugar para los dioses [...]
Nada se hace sin que ti lo sepas [...]*®

Como en todos los mitos de la creacidn, el hermopolitano comienza
con Nun, con el gran flyjo del no ser del que nada puede ser distinguido.
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3.11. La Ogdoéada de Hermopolis. Templo de Filae.

En la secuencia de la creacién, Thoth, tras emitir el sonido creador abori-
gen, crea cuatro dioses y diosas en las aguas. Los dioses aparecen represen-
tados con cabeza de rana, las diosas con cabeza de serpiente, como se pue-
de ver en la figura 3.11, que procede del templo de Filae. En la parte alta,
a la derecha, el dios Ptah, de pie sobre una peana que simboliza a Maat,
mira a cuatro de los dioses y diosas, mientras que abajo el Thoth con ca-
beza de ibis hace lo mismo. El significado de sus formas ofidicas y anfibias
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esti abierto a la conjetura. Pero, como ya vimos, se pensaba que la ser-
piente tenia la forma mas primigenia, y por ello era la criatura mas cerca-
na a las condiciones que prevalecieron «en el principio». La rana estaba aso-
ciada naturalmente con la vida mdltiple que emerge del agua, y por eso en
cierto sentido estos dos tipos de criaturas representan el potencial de vida
del estado precésmico.

Los ocho dioses, la Ogddada, como se los denominaba, surgen en Her-
mopolis —que era conocida por los egipcios antiguos como Khmunu o
«ciudad de los ocho»—. La Ogddada no es parte del universo creado. Mas
bien, representa las diferentes cualidades de lo no manifestado, como su
nombre indica:

Nun y Naunet: amorfia o caos.

Kuk y Kauket: tinieblas u obscuridad.

Heh y Hehet: infinitud o ilimitacién.

Amdn y Amaunet: lo escondido o no manifestado.

3.12. Shu con cabeza de babuino entre Geb y Nut.
Papiro de Nisti-ta-Nebet-Taui. Imperio Nuevo.
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3.13. Heka, el dios que personifica la magia,

en el lugar de Shu. Sarcéfago de la xx1 dinastia.

3.14. Heh y Hehet asisten al nacimiento

del dios sol. Imperio Nuevo.
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Las alusiones mas antiguas a la Ogddada se encuentran en los Textos de
las piramides del Imperio Antiguo®. Después, en el Imperio Medio, son
un estribillo constante en una determinada parte de los Textos de los sarcé-
fagos, donde proporcionan el trasfondo a la actividad creadora divina®. Pe-
ro en este caso es Shu quien tiene el papel que asume Thoth en la teo-
gonia hermopolitana. Se ha afirmado que Shu podria ser una forma
temprana del dios Thoth®, y existen representaciones de Shu con cabeza
de babuino, como en la figura 3.12. Se hace también una combinacién
similar de Shu y Heka, el dios que personifica la magia. Asi, por ejemplo,
en la figura 3.13, el personaje que se encuentra entre Geb y Nut se lla-
maba «Heka, Gran Dios, Sefior del Cielo». Sobre su cabeza esti el jero-
glifico de los cuartos traseros de un ledn descansando en una plataforma,
que es el signo de la «palabra creadora»®. Todo esto apunta a la idea de
que nos encontramos aqui con la creatividad divina en el reino interme-
dio simbolizado por Shu. Es en este aspecto especialmente en el que la
teogonia «lunar» de Hermopolis contrasta con la teogonia «olar de He-
lidpolis.

Volviendo a la Ogdodada, pareceria que ninguna de las cualidades sim-
bolizadas por los cuatro pares de dioses sea en si misma creadora, sino que
es la habilidad de Thoth lo que los transforma en sus opuestos, volviéndo-
los del revés, de manera que el mundo de la forma, la luz y la limitacién
se manifieste. Presididas por Thoth, estas ocho deidades primitivas nadan
en la inundacién y juntas crean el huevo cdsmico, del que sale Ra como
pijaro de luz, anunciando la creacion del universo. De manera alternativa,
conjuran musteriosamente a un loto de las aguas, y cuando sus pétalos se
abren, se ve que contienen al dios del sol como nifio divino. En la figura
3.14, Heh y Hehet se arrodillan sobre la superficie del Océano Primordial,
a ambos lados del loto, asistiendo al nacimiento del joven dios del sol que
sale de la flor. Por encima de la cabeza del dios del sol, el escarabajo Khe-
prer levanta el disco solar.

Este acontecimiento del nacimiento del sol que surge del loto se expli-
ca en una inscripcién del templo de Edfu que dice asi:

Vosotros [los Ocho] habéis hecho de vuestra semilla un germen,
y habéis instilado esta semilla en el loto,

derramando el fluido seminal;

habéis depositado en el Nun,

condensado en una sola forma,

y vuestro heredero nace radiante

con el aspecto de un nifio®.
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3.15. El principio creador solar nace del loto.

Papiro de Ani. XviIl dinastia.

Habiendo salido del huevo cosmico o capullo de loto (fig. 3.15), es
Ra quien entonces asume el papel de creador, con Thoth como su co-
razén y lengua o, podriamos decir, su mente y voluntad creadora. El te-
ma de la emergencia de las aguas primordiales es asi (como en el caso de
Heli6polis) el contexto basico de la teologia de la creacién hermopolita-
na, a pesar de su divergencia de la cosmogonia heliopolitana en otros as-
pectos. En Hermopolis existia un lago sagrado llamado Lago de los dos
cuchillos, en medio del cual habia una isla llamada Isla de las llamas. Era
aqui donde el huevo cdsmico se rompia, donde tenia lugar la maravillo-
sa aparicidén del dios del loto, donde el mundo se hacia manifiesto al
principio del tiempo.
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Menfis

El tercer esquema cosmogdnico
basico es el del sacerdocio de Ptah, y
procede de su centro de culto en
Menfis. Aunque posiblemente fuera
formulada comparativamente poco
después de la cosmogonia heliopoli-
tana, en el Imperio Antiguo, conoce-
mos la cosmogonia menfita a partir
de un bloque de granito de la XXV
dinastia en el que se habia inscrito un
texto anterior (probablemente de la
XIX dinastia) por orden del rey Sha-
baka®. A diferencia de las cosmogo-
nias heliopolitana y hermopolitana,
que hablan extensamente sobre dife-
rentes aspectos de la Divinidad pre-
manifestada, el Texto de Shabaka pone
el énfasis en las acciones creadoras de
la Divinidad o Espiritu Absoluto co-
mo Ptah, y a partir de ahi afirma la
inmanencia de la divinidad suprema
en toda la creacidn terrenal. La cos-
mogonia heliopolitana habia distin-
guido cuidadosamente fases diferen-
tes en el derramamiento de la
substancia divina, indicando cada fa-
se un distanciamiento del proceso
creador respecto de la Divinidad su-
prema. El final de este proceso era la
creacion de la cuaternidad de los dio-
ses: Opsiris, Isis, Seth y Neftys. La
cosmogonia hermopolitana habia re-
calcado las cualidades premanifiestas
de la Divinidad en la Ogddada de los
seres primigenios, a los que Thoth
trajo primero a la existencia y des-
pués, en su papel de ordenador del
universo, transformoé en los cimien-
tos del cosmos manifestado. En la
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3.16. Ptah, el dios con forma

de momia en una capilla.

Papiro de Ani. XVvIll dinastia.



cosmogonia menfita el énfasis se desplaza mis all3, hacia la participacién
activa del Espiritu Absoluto o Divinidad en la creacién del universo, pues
Ptah esta personalmente comprometido en toda la creacién hasta la apari-
cién de «personas, animales, criaturas reptantes y todo lo que vive»®.

Ptah es la divinidad concebida como dador de forma o modelador del
mundo material. Por esta razdn era el patrén de los artesanos y de todos
los trabajadores de la piedra y el metal, y mis tarde iba a ser identificado
por los griegos como Hefesto, el dios herrero®. El nombre de Ptah sig-
nifica probablemente «escultor» o «grabador», y por eso podemos descri-
bir a Ptah como Dios en accidén en el mundo, dando su forma a todas las
criaturas®. Habitualmente se le representa con el gorro del artesano, co-
mo en la figura 3.16. También aqui esti sobre un plinto con forma de
cincel, que es el simbolo especifico de la diosa Maat, cuyo sefior, se de-
cia, era Ptah®.

La relacion de Ptah con el mundo material debe verse especialmente en
su aspecto de Ptah-Tatenen, que significa literalmente «tierra elevada (o
ensalzada)», referencia tal vez a la Colina Primordial. Tatenen era en reali-
dad un dios, comparable en muchos aspectos a Geb, y a menudo —como
Geb— se representaba con el rostro y los miembros pintados de color ver-
de. Junto con Ptah, Tatenen se convierte en dios creador, especificamente
relacionado con la fase final del derramamiento de lo Absoluto en la ma-
teria inerte pero viva de la tierra. En un himno a Ptah-Tatenen leemos:

T tejiste la tierra,

reuniste tus componentes,

abrazaste tus miembros,

y te encontraste

en la condicién del Uno que hizo su sede
y formé las Dos Tierras®.

Es significativo que Ptah sea representado habitualmente como un dios
con forma de momia, como Osiris, con el que finalmente se le llegd a
identificar. Gran parte del Texto de Shabaka se refiere a la relacidn de Osi-
ris con Ptah. Pero Ptah estaba vinculado no sélo a Osiris, sino también a
Sokar, el dios que presidia las regiones mas profundas del Otro Mundo. La
teologia menfita remite asi a ese aspecto de lo divino que estd mis impli-
cado en la materia, el aspecto que ha sacrificado un modo de ser pura-
mente espiritual para cristalizarse en materialidad.

La identificaciéon de Ptah con la Divinidad suprema esti explicitamen-
te presupuesta en el Texto de Shabaka. Alli leemos cémo en Ptah nacieron
Nun y la Colina Primordial. Pero su origen dentro de Ptah se afirma sin
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referencia a la salida mitica de la Colina Primordial sobre las aguas de Nun;
tal vez se supone que eso vya se sabia. En el texto, en ese punto, no hay
mencidn alguna de una cosmogonia explicita, sino mas bien breves afir-
maciones teoldgicas o metafisicas referentes al trasfondo necesario a la cos-
mogonia. La afirmacién clave es que Ptah es «el Gran Uno poderoso», la
fuente de todo lo que existe, y por ello el equivalente del Atum heliopo-
litano. La cosmogonia como tal empieza con estas palabras: «Alli vino al
ser como el corazdén y alli vino al ser como la lengua algo en la forma de
Atum»™; aunque también se puede traducir asi: «En la forma de Atum alli
vino al ser el corazén y alli vino al ser la lengua»™.

Antes de ese «momento», Ptah se identifica totalmente con el Espiritu
Absoluto. Es en la primera emanacion del Espiritu Absoluto cuando Ptah
asume la forma de Atum. Es en tanto que Atum como Ptah se torna crea-
dor trayendo a la existencia los dos organos de la creatividad: el corazén y
la lengua. El corazdn es el 6rgano del pensamiento; la lengua, el 6rgano
del habla. Como hemos visto, estos organos se le atribuian a Thoth en la
cosmogonia hermopolitana. En el Texto de Shabaka, solo la lengua se aso-
cia con Thoth, pues el corazon pertenece a Horus. Es asi, como trinidad
Atum-Horus-Thoth, como Ptah emprende la obra de la creacion:

El Gran Uno poderoso es Ptah,

que transmiti6 la vida a todos los dioses,

asi como a sus kas,

a través de este corazodn, por el que Horus se convirtié en Ptah,
y a través de esta lengua, por la que Thoth se convirtié en Ptah™.

Los primeros seres creados por este Ptah trinitario son el conjunto de
los dioses que, dice el texto, deben ser considerados como los labios y los
dientes de Ptah:

La Compafiia divina es parte de él como sus dientes y labios,
que corresponden a la semilla y manos de Atum.

[En ese mito] surgié la Compaiiia divina

a través de la accion de su semilla y sus dedos.

Pero la Compaiiia divina es realmente los dientes y labios

en esa gran boca que dio su nombre a todas las cosas™.

La Compafiia divina, o Enéada, se distingue asi de la Enéada heliopo-
litana. Pues la Enéada heliopolitana surgié como resultado del acto de pro-
creacién de Atum, mientras que la Compaiiia divina menfita se identifica
con el acto de procreacién. Asi como Horus y Thoth son asimilados en el
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ser de Ptah, asi también lo es todo el conjunto de los dioses. El mundo es-
piritual de los dioses se agrupa como uno solo con Ptah, el creador del
mundo. Todos ellos son los instrumentos del pensamiento creador y la ac-
ci6én creadora de un Gnico Dios supremo. Esto significa que mientras las
cosmogonias heliopolitana y hermopolitana se concentraban en la emana-
cién del Absoluto a través de etapas espirituales sucesivas, representadas por
los dioses que son las precondiciones espirituales del universo manifestado,
la cosmogonia menfita —en la medida en que considera a los dioses sim-
plemente como instrumentos del creador— los relega a un interés secunda-
rio. Puede entonces centrarse principalmente en las etapas finales de la
emanacién del Absoluto en la materialidad, y asignar esta responsabilidad
integramente a Ptah.

Y asi la elaboracion de todo

y la creacion de los dioses

serian asignadas a Ptah.

El es la Colina Primordial que produjo los dioses,

de quien todo procede,

sea comida, sustento divino o cualquier cosa buena™.

Los dioses, que en las cosmogonias heliopolitana y hermopolitana per-
manecian como mediadores entre la Divinidad suprema y la creacién, son
aqui asimilados a la Divinidad, subrayindose asi la inmanencia de la Divi-
nidad en la creacion. Dios es el «corazén» y la dengua» de toda creacién:

Sucedié que el corazdén y la lengua prevalecieron sobre [todos los demais]
miembros, considerando que él [Ptah] es [como el corazdn] en el cuerpo, [como
la lengua} en la boca, de todos los dioses, personas, animales, criaturas reptantes y
todo lo que vive, mientras que él piensa [como corazén} y ordena [como lengua]
todo lo que desea™.

Puesto que es «en la forma de Atum» como «alli vino al ser el corazén
y alli vino al ser la lengua», podemos ver que, desde la perspectiva menfi-
ta, Atum (o Ptah en forma de Atum) desciende a la tierra y es considera-
do inmanente en toda la creacidén. De este modo, en el himno a Ptah-Ta-
tenen leemos:

Los vientos proceden de tu nariz,

y el agua celestial de tu boca,

y el sostén de la vida [es decir el trigo, la cebada, etc.]
procede de tu espalda;




ti haces que la tierra produzca fruto,

y que los dioses y los hombres tengan abundancia™.

El énfasis en la inmanencia de Ptah se extiende mas alli del mundo na-
tural, hasta el reino de la conducta humana. El Texto de Shabaka dice:

Y asi se hace justicia al que hace lo que es amable,
y se hace mal al que hace lo que es odioso.

Y asi se da la vida al pacifico

y la muerte al criminal.

Y asi se hacen todos los trabajos y todas las artes”.

La implicacién de Prah en el mundo material se ramifica en los deta-
lles de la vida no sélo social, sino también religiosa, hasta determinar las
formas en que los dioses deben ser adorados y los materiales de los que se
deben hacer sus estatuas, puesto que éstas «crecen» sobre él en cuanto dios
de la tierra:

El dio nacimiento a los dioses,

hizo las ciudades,

establecid las divisiones provinciales,
puso a los dioses en sus lugares de culto,
136 las ofrendas,

establecié sus santuarios.

Hizo sus cuerpos segtin los deseos de sus corazones.
Y asi los dioses entraron en sus cuerpos
de toda clase de madera,

de toda clase de piedra,

de toda clase de arcilla,

de toda clase de cosa que crece sobre él,
en el que ellos han tomado forma™.

Este tipo de atencion a los detalles es prerrogativa especial de Ptah, que
estd amorosamente mezclado con el mundo material. La cosmogonia men-
fita nos ofrece, con la realizacién del proceso divino creador, la encarna-
ci6én final de la substancia divina en forma material. Vistas a esta luz, las
cosmogonias de Heliépolis, Hermopolis y Menfis no aparecen como riva-
les, sino como aspectos complementarios de un esquema cosmogodnico
mayor en el que se enfatizan las diferentes fases de la emanacién de lo di-
vino en la manifestacién material.
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4. La forma de marcar el tiempo

Experiencia moderna
y experiencia antigua del tiempo

Como hemos visto, para los antiguos egipcios el espacio tenia una di-
mensién interior. Condicionaba la existencia de los objetos no sélo en un
mundo fisico, exterior, sino también en un mundo espiritual, interior. Los
objetos y seres que existian en un espacio interior se consideraban mas rea-
les que los que existian en el exterior, y a menudo se entendian como su
origen y arquetipo. Como sucedia con el espacio, sucedia también con el
gempo. Para los egipcios, también el tiempo tenia una dimensién interior.
Pero para comprender la experiencia egipcia del tiempo es necesario exa-
minar primero nuestros presupuestos modernos sobre la naturaleza del
dempo.

Asi como decimos que los acontecimientos suceden «en» el espacio, de-
cimos también que suceden «en» el tiempo. El lenguaje que utilizamos nos
engaiia al hacernos pensar que el tiempo, como el espacio, seria una espe-
cie de contenedor en el que ocurren los acontecimientos. Pero el tiempo
existe en la relacion de los acontecimientos entre si: sin acontecimientos,
no habria tiempo. El tiempo, como el espacio, nos permite distinguir unos
acontecimientos de otros. El ordenamiento de los sucesos en una secuen-
cia temporal significa que adquieren una relativa exterioridad unos de
otros. Cada uno tiene su lugar distinto en un tiempo «objetivo», concebi-
do como un continuo fluir desde «pasados» en continua retirada hacia «fu-
turos» en continua aproximacion.

La clave para la funcién exteriorizante del tiempo es la numeracién de
esta serie continua. Concebimos el tiempo sobre la analogia de una cinta
meétrica infinitamente larga, que se desenrolla lenta pero inexorablemente
v en la que se colocan los acontecimientos. Tenemos realmente una visién
espacializada del tiempo; esto es necesario para asegurar que los aconteci-
mientos se diferencien entre si y que se mantenga la exterioridad de cada
uno. Pero mis que esto, al cuantificar el tiempo podemos «colocar» los
acontecimientos en una continuidad que no sentimos que tenga absoluta-
mente ninguna conexién con nosotros, ninguna relacién con nuestra al-
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ma. Esto tiene como consecuencia que no s6lo los acontecimientos se dis-
tinguen entre si en una secuencia temporal, sino que también estin —al ser
objetivizados de esta manera— separados de nosotros.

En la época moderna nuestra concepcion del tiempo ha llegado a estar
profundamente, tal vez inextricablemente, ligada al concepto de algo men-
surable y a la actividad de medirlo. Vivimos en la edad del reloj, por me-
dio del cual el tiempo se asocia con una sucesién de nimeros mediante el
movimiento de las manecillas o simplemente por el centelleo de una vi-
sualizacion digital sin rostro. El tiempo se ha vuelto para nosotros algo muy
abstracto; es neutral y enteramente uniforme. No consideramos el tiempo
como algo que tiene cualidades, y los nimeros por los que «decimos» la
hora no tienen para nosotros ningun significado intrinseco. Si experimen-
tamos, por ejemplo, las 2 de la tarde como un momento especialmente im-
portante, sabemos que esto es algo personal. Se debe a un acontecimiento
especial de nuestra vida, pero no refleja objetivamente la naturaleza de ese
momento particular. Cada cual puede experimentar las 2 de la tarde de
manera completamente diferente, pero siguen siendo las mismas 2 de la
tarde. Nuestra referencia comun es a la unidad o sucesién de unidades,
desprovistas de cualidades, que nos parecen el tiempo objetivo. Este es el
tiempo que nos decimos unos a otros, el tiempo que tenemos en comun.
Para que el tiempo sea objetivo, debe estar privado de toda cualidad.

La digitalizacidn de los relojes de finales del siglo XX ha servido uinica-
mente para acentuar esta experiencia del tiempo como algo completamen-
te carente de cualidad. Con el antiguo reloj de esfera circular y sus mane-
cillas en movimiento la medida del tiempo todavia tenia una relaciéon con
el cosmos. Al mirar un reloj de esfera redonda, se podia sentir todavia, te-
nuemente, la conexidn entre el progreso de las manecillas y el progreso del
sol. A mediodia, cuando el sol esta arriba, las manecillas del reloj apuntan
hacia arriba; y la trayectoria de la saeta horaria durante la mafana y la tar-
de refleja el viaje del sol alrededor de la tierra. En la figura 4.1, que mues-
tra un raro reloj de esfera redonda del siglo XVIII, esta cualidad césmica se
hace explicita. El relojero ha incluido en el disefio de la esfera un sol gira-
torio, que indica cuindo se alcanza el mediodia en los lugares marcados en
el semicirculo superior (Londres estd en lo mis alto). El moderno reloj di-
gital, sin embargo, nos arrebata hasta eso de nuestra experiencia del tiem-
po, desapareciendo el eco de los ciclos cosmicos. El iempo se convierte en
una serie de instantes que se producen en un vacio. El reloj digital sin esfe-
ra y sin manecillas puede decirnos que son las doce del mediodia, pero ya
no nos recuerda que el sol estd sobre nuestra cabeza (fig. 4.2).

El proceso mediante el cual el tiempo ha sido reducido a una sucesién
de unidades abstracta y sin cualidades es parte de un proceso mas general
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4.1. Esfera de reloj del siglo xvIIl, que todavia
muestra referencia al sol (en el semicirculo superior).

Fabricado por Thomas Ogden, Halifax, 1750.

4.2. Reloj electronico «pulsar» fabricado en 1970.
Los relojes digitales electronicos de este tipo
se desarrollaron inicialmente en Suiza en la década de 1950.

Hamilton Watch Company, Estados Unidos.

en el desarrollo de la conciencia humana en el que se ha ido negando gra-
dualmente un significado objetivo a la experiencia de las cualidades. Este
proceso estaba ya muy avanzado cuando Galileo formulé inicialmente lo
que mas tarde seria la famosa distincion filosofica entre cualidades prima-
rias y cualidades secundarias™. Esta distincion da prioridad ontoldgica a lo
que es mensurable: lo que no se puede medir es meramente subjetivo. Por
lo tanto, los instrumentos de medicion se convierten en los puntos de re-
ferencia principales para la psique occidental, que, educada en las moder-
nas formas de pensamiento cientifico, aprende a desconfiar de las expe-
riencias que no se pueden medir. Es ahora una especie de reflejo de esta
psique dar por supuesto que la medida de alguna manera aprehende la rea-
lidad objetiva. Nuestra seguridad psicologica se fundamenta en esta capa-
cidad de medir; esto es lo que esta detris de la ofensiva de purgar nuestros
mnstrumentos de medicidn (el reloj, por ejemplo) de cualquier referencia a
lo cualitativo.
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4.3. Las Doce Horas de la Noche.
Libro de las puertas, division 3.
Tumba de Ramsés VI. XX dinastia.

La tendencia hacia la abstraccion de lo cuantitativo a partir de lo cualita-
tivo en la experiencia humana ha conducido al sentimiento moderno de que
la base de la realidad es la unidad espacial o temporal mais pequefia. Ahora
damos por supuesto, por ejemplo, que una semana esta «<hecha» de siete di-
as, en vez de ser un cuarto del mes. Sin embargo, hasta hace relativamente
poco, la mayoria de los europeos todavia experimentaban los valores cuali-
tativos de los diferentes cuartos del ciclo lunar. Se sentia que las semanas co-
rrespondian a fases de este ciclo en lugar de ser simplemente acumulaciones
de dias. ;Cuintas personas son hoy conscientes de las fases de la luna?
¢Cuintas creen que esa conciencia es importante? Para la conciencia mo-
derna, la experiencia del paso del tiempo esta completamente separada de
cualquier referencia a acontecimientos césmicos como el ciclo lunar.

Igual que tendemos a pensar que la semana estd «hecha» de siete dias,
asi la mayor parte de la gente piensa que el dia esta «<hecho» de veinticua-
tro horas, la hora de sesenta minutos, el minuto de sesenta segundos. Es el
segundo, en ultima instancia, aquello sobre lo que construimos nuestro
sentido del tiempo. Todas las demis medidas de tiempo no son sino acu-
mulaciones de segundos mas que fracciones de unidades mayores. Asi, a las
unidades mayores se les niegan sus cualidades intrinsecas, esto es, su refe-
rencia cosmica. En nuestra época moderna el tiempo, como el espacio, ha
sido atomizado. El segundo es el equivalente temporal del dtomo espacial;
en el segundo alcanzamos el horizonte del reino de las cualidades. El se-
gundo vy sus fracciones son demasiado pequefios para tener cualquier cua-
lidad notable.

Es necesario reflexionar sobre nuestros supuestos acerca de la naturale-
za del tiempo para comprender cuin diferente debe de haber sido la ex-
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periencia del tiempo en el Egipto antiguo, donde no habia relojes. Esto no
significa que no existieran mecanismos de medicion, sino que no existia el
reloj tal como nosotros lo concebimos. El tiempo era menos medido cuan-
to que marcado por acontecimientos significativos de naturaleza cosmica:
los grandes ciclos del sol, la luna, Sirio, las treinta y seis constelaciones del
cielo del sur (los lamados decanatos) y el ciclo del Nilo determinante de
la estacién. (Ademas de esto, existia el ciclo basado en la duracién de los
reinados, del que trataremos en el capitulo 5.)

En el Egipto antiguo, la unidad formal mis pequefia de tiempo era la
hora. Lo que no llegaba a esa duracién era designado de manera impreci-
sa como «momento»®. Cada hora del dia tenia una cualidad reconocible vy,
consecuentemente, era nombrada y asignada a un dios y una diosa®. La fi-
gura 4.3 muestra las doce diosas de la hora de la noche, seis de las cuales
estan sobre el agua y las otras seis sobre la terra, indicando su relacién con
los dos elementos que predominan en el Otro Mundo al que pertenecen.
Que las doce horas del dia y las doce de la noche correspondieran o no a
las constelaciones zodiacales es algo incierto. Sin embargo, se relacionaban
con los decanatos y las etapas del trayecto diurno del sol. Puesto que du-
rante todo el afio el ntimero de horas asignado al dia y a la noche perma-
necia constante, las horas del dia deben de haberse expandido en el vera-
no y contraido en el invierno (la estacién de la Aparicién o Emergencia),
mientras que las horas de la noche se contraian o expandian a la inversa.
El tiempo respiraba como un organismo vivo.

El sol y la luna

La divisién del dia y la noche en horas era una divisién sacerdotal esta-
blecida con propésitos religiosos y generalmente no se seguia fuera de los
templos. Para la gente comun, el dia se dividia simplemente en mafiana,
mediodia y tarde, segin las etapas de la trayectoria del sol. Pero si el sol era
el equivalente egipcio antiguo del reloj moderno, en la medida en que re-
gulaba las actividades cotidianas de las gentes, parece 16gico que toda la re-
lacién de los egipcios con el tiempo debid de ser radicalmente diferente de
la nuestra. En lugar de desplegar una sucesion abstracta de ntimeros, se per-
cibia que el sol experimenta diferentes cambios cualitativos, desde la apa-
rente fragilidad del sol naciente, pasando por el poder magnifico del sol de
mediodia, hasta la madurez del sol crepuscular, que parece recoger en si
mismo la luz que ha distribuido a lo largo del dia. Se reconocia el mo-
mento del dia por estas diferentes cualidades del sol cuando atravesaba el
firmamento.
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4.4. El hijo del sol, con el mechén lateral

de la juventud, emerge del loto. Imperio Nuevo.

4.5. Las formas de la mafiana y de la tarde del sol.

Tumba de Merneptah, Valle de los Reyes. XIX dinastia.

Pero debemos preguntar: ;qué era el sol para los antiguos egipcios? Pa-
ra todo Egipto —sacerdotes y pueblo— el sol no era un mero cuerpo de ga-
ses incandescentes; era la manifestacién de un ser divino de esplendor y
resplandor excepcionales. El sol no era sélo un objeto en el cielo, sino que
era un sujeto espiritual. Se percibia que el viaje del sol desde el alba al cre-
pusculo expresaba algo de la naturaleza de esa entidad espiritual que, para
los egipcios, era un gran dios. En el sol la Divinidad suprema se mostraba
al mundo; y a través del ciclo diurno del sol se representaba simbdlica-
mente la vida de la Divinidad.

Asi como en los mitos de la creacién, en el principio, antes de la crea-
ci6n misma, el Gran Dios estaba inmerso en la oscuridad y la amorfia de
Nun, asi antes de su salida el sol estd inmerso en la oscura noche que di-
suelve las formas. La aparicidn del sol saliendo de la noche era una nueva
reactualizacion simbdlica de la efusion original de la luz vivificante al co-
mienzo de la creacidén del mundo. Al amanecer, el sol manifiesta una vez
mas las cualidades de El-que-deviene, Kheprer, en el primer amanecer del
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tempo. El sol «recién nacido» era representado también como un nifio que
salia de entre los pétalos abiertos del loto mitico que crece en el Océano
Primordial (fig. 4.4).

Cuando se alza en lo mis alto del firmamento, El-que-deviene se des-
poja de toda la fragilidad de la juventud y adopta la forma de «adulto» de
Ra, mis definida, mas poderosa, cuya naturaleza no es ya simplemente lle-
gar a ser, sino ser. El sol de mediodia expresa la creatividad divina de Ra,
que inunda irresistiblemente el mundo. Es a través de Ra como el mundo
aparece, en todas sus multiples formas; el mundo debe su ser a Ra. Pero al
final del tiempo el mundo volveri a su fuente espiritual —a Atum— de la
misma manera que cada vida individual, todo ser humano, toda criatura,
vuelve en la muerte a la fuente espiritual de la que se origina. El «viejo»
sol al final del dia representa la Gltima fase del ciclo de la creacién: la reti-
rada de la luz hacia si misma, el retorno de lo divino a su interioridad in-
herente. En la figura 4.5, el sol de la mafiana se muestra como Kheprer en
su forma de escarabajo, mientras que el sol de la tarde aparece como un
hombre con cabeza de carnero. Ambas imigenes de Kheprer y el Ra que
envejece estin contenidas en el circulo del disco del sol, demostrando cla-
ramente cémo el egipcio antiguo se centraba en las realidades espirituales
que acttian detris del fenémeno fisico del viaje del sol a través del cielo.

4.6. Las doce metamorfosis del principio solar

durante el dia. De un sarcofago en el Museo de El Cairo.
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4.7. El enfrentamiento de Ra con

la serpiente Apofis en la medianoche.
El Libro de lo que hay en el Otro Mundo, divisién 7.
Tumba de Ramsés VI. XX dinastia.

Por esta razdn la liturgia diaria del templo seguia muy de cerca el cur-
so del sol. Los tres servicios principales se celebraban a la salida del sol, a
mediodia y en el ocaso, marcando las tres fases principales del curso del sol
durante el dia. El paso del tiempo a través del dia estaba por tanto rituali-
zado; se consideraba que tenia un contenido intrinsecamente sagrado. Co-
mo dice Sauneron: «Cada momento importante en el curso del sol susci-
taba una ceremonia especial dedicada a la personificacion terrenal del
resplandor divino»®.

En total, se observaban en el Egipto antiguo doce metamorfosis del sol
durante su paso a través del cielo, y formaban un tema especial de medi-
tacidn®. En el Libro de los muertos hay doce capitulos que, uno tras otro, ha-
blan de las transformaciones realizadas por el principio solar, cada una de
las cuales podia ser emulada por el devoto del dios sol. La figura 4.6, pro-
cedente de un sarc6fago tardio, muestra estas transformaciones en un dia-
grama esquematico. El viaje del dios sol comienza a la derecha, como un
nifio. Pasando por una serie de metamorfosis extraordinarias, el dios adop-
ta finalmente, a la izquierda, la forma de un anciano con cabeza de carne-
ro que esta listo para descender al Otro Mundo. El punto crucial aqui es
que al contemplar las cualidades cambiantes del sol a través de las doce ho-
ras del dia, uno puede establecer una relacién con el sujeto divino que
eternamente despliega estas transformaciones en el tiempo.

Como sucede con el dia, sucede también con la noche. Pero aqui el
simbolismo era mas esotérico, pues el viaje del sol a través de las doce ho-
ras de la noche era un viaje a través de un reino que no se puede ver; un
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reino, por tanto, que estd mas alla del mundo manifestado, a saber, el Dwat.
En varios textos misticos del Imperio Nuevo, el avance del sol a través de
las horas de la noche, concebidas como regiones del Dwat, se describe con
minucioso detalle. La etapa mis importante de este viaje era la confronta-
cién de Ra con la serpiente demoniaca Apofis, que encarnaba las fuerzas
de la oscuridad (fig. 4.7). S6lo después de vencer a Apofis renacia Ra de
nuevo como Kheprer, el sol naciente. El pueblo sabia poco de las caracte-
risticas individuales de las horas de la noche. Pero la confrontacién de Ra
con Apofis en la profundidad de la noche debe de haberse vivido en la
imaginacién popular como una imagen de la medianoche, compensando
la de la majestad de Ra al mediodia.

En el Egipto antiguo, pues, el tiempo se vivia de manera imaginativa.
El paso del tiempo cada dia y cada noche no estaba relacionado por me-
dio de una secuencia abstracta de ntimeros que se suceden con mondtona
regularidad. Era mas bien el viaje dramaitico de las transformaciones sufri-
das por el sol, que se percibia no simplemente como un objeto fisico, sino
como un sujeto divino. En los niveles superiores de la vida espiritual egip-
cia se experimentaba a este sujeto divino como habitante de las profundi-
dades del alma humana. Una de las mas elevadas experiencias a que podia
acceder el ser humano era realizar la unién con Ra y asi comprender toda
la vida desde el punto de vista del viaje paradigmatico de Ra. Baste aqui
reiterar el hecho de que para los egipcios antiguos el sol era la forma ex-
terna de un dios. Como tal, su vida y su ser pertenecian al dominio miti~
co: el dominio de los procesos arquetipicos y eternos que estin esencial-
mente mas alli del dempo. En el Egipto antiguo, el tiempo existia en
relacién directa con lo eterno.

Lo que se ha descrito aqui del ciclo diurno del sol en relacion con la
experiencia del tiempo se aplica a todos los ciclos naturales, pues cada ci-
clo natural era sentido como una imagen de los procesos espirituales. La
luna, por ejemplo, que regia el calendario agricola y determinaba la regu-
lacién de las principales festividades del afio, no era considerada simple-
mente un cuerpo fisico. Para la conciencia antigua, todo lo que existia ex-
teriormente era una manifestacién de una realidad interior. Los ciclos
exteriormente visibles de la luna eran expresidén de procesos espirituales
interiores que influian en la fertilidad, desarrollo y decadencia, y por lo
tanto estaban gobernados por el dios Osiris. La luna misma, sin embargo,
estaba relacionada con muchos dioses, el mis importante de los cuales era
Thoth, cuyo papel en la creacién ya hemos analizado.
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Sirio

Como sucedia con la luna, sucedia también con Sirio, cuya salida heli-
aca en junio (el término helfaco se refiere a la primera aparicién de una es-
trella tras un periodo de invisibilidad, esto es, antes de la salida o después
de la puesta del sol) anunciaba la inundacién del Nilo. Sirio no era consi-
derado simplemente como un objeto remoto del cielo, sino como la ma-
nifestacién de un ser divino que, en virtud de su divinidad, estaba estre-
chamente implicado con el mundo humano y natural. La cosmografia
moderna nos asombra con las cifras sobre el tamario de las estrellas, su dis-
tancia de nosotros y las dimensiones insignificantes de nuestro propio pla-
neta. Pero Gnicamente en una época como la nuestra, que da prioridad
ontoldgica a la cantidad, esto parece ser importante. Los antiguos vivian en
un universo de dioses; en ese mundo, la distancia fisica no cuenta en ab-
soluto. Para los antiguos, el espacio revelaba realidades interiores y exte-
riores; los seres divinos que vivian en las dimensiones interiores del espa-
cio no estaban separados de los acontecimientos que en la vida interior de
los seres humanos se consideraban importantes o significativos.

En consecuencia, se percibia la existencia de una relacién interior en-
tre la estrella Sirio (Sopde) y los ciclos del tiempo terrenal. Y se percibia
no solo en el hecho de que el «ascenso heliaco de Sopde» anunciara la
inundacién del Nilo, sino también en una relacién mucho mais sutil entre
Sirio y la tierra que hizo que los egipcios establecieran su calendario sa-
grado sobre la salida heliaca de Sirio. Este acontecimiento determinaba la
fecha del afio nuevo, como sucedia exactamente cada 365,25 dias; y tam-
bién formaba parte del complejo sistema de medicién temporal que utili-
zaba el calendario sothico (o basado en Sirio, de 365,25 dias) en combina-
cién con un calendario civil mévil de 365 dias (esto es, 36 x 10 dias —pues
la semana egipcia era de 10 dias— mds cinco dias epagomenos o intercala-
dos). Como el afio del calendario civil no se ajustaba al afio séthico por un
cuarto de dia, la coincidencia del afio nuevo séthico y el afio nuevo civil
se producia solamente una vez cada 1.461 afios. Este periodo de tiempo es
una fraccidn significativa del ciclo césmico, mucho mas amplio, determi-
nado por la precesion de los equinoccios, en virtud de la cual la posicién
del sol se desplaza lentamente cada primavera sobre el trasfondo de las
constelaciones. Después de unos 26.000 afios, aproximadamente, la salida
vernal del sol completa el circulo.

Segin R. A. Schwaller de Lubicz, este periodo precesional va dismi-
nuyendo no obstante de forma gradual®. Sostiene este autor que en el afio
3000 a. C., la precesidn observable habria correspondido casi exactamente
a dieciocho ciclos s6thicos, mientras que hoy es algo inferior®. Se debe re-
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cordar que, aunque es posible que los egipcios dividieran la ecliptica del
sol en doce constelaciones zodiacales, sus puntos de referencia principales
eran los treinta y seis decanatos, las constelaciones en el cielo meridional.
La precesion del sol en relacién con los decanatos habria llevado la mitad
de tiempo que respecto de los ciclos sothicos, a saber, 730 afios por deca-
nato. Ese periodo corresponderia a una semana césmica si consideramos el
tiempo que le lleva al sol la precesién a través de un signo zodiacal como
mes cosmico (recuérdese que, para los egipcios, el mes tenia tres semanas,
no cuatro). Puesto que cada decanato representaba un principio divino,
podemos suponer que los egipcios habrian considerado estas «<semanas c6s-
micas» como diferentes energias divinas mediadoras. Otro significado de
los decanatos se muestra en el hecho de que un «dia césmico» habria co-
rrespondido aproximadamente a setenta y tres afios, la duracion de la vida
de un ser humano, lo que implica que cada generacién habria estado bajo
la influencia fundamental de uno o dos decanatos.

En cuanto a la estrella Sirio, no hay duda de que mantenia una posi-
cién central en la antigua cosmologia egipcia. Segun Schwaller de Lubicz,
«para el Egipto faradnico, [Sirio] desempefiaba el papel de un sol central
para todo nuestro sistema solar»®. Por supuesto, esto implica que, aunque
no formara parte de su cosmologia exotérica, existia un conocimiento eso-
térico del sistema heliocéntrico en los templos. Sin duda la complejidad
del sistema del calendario egipcio implica la existencia de una cosmologia
mucho mis compleja que la del esquema de la tierra plana. El esquema de
la tierra plana se puede comprender mejor si se lo interpreta como ele-
mento de una ontologia metafisica en la que la naturaleza jerirquica del
universo se articula en imagenes simbdlicas. Sin embargo, mis alla de eso,
el sistema de calendario utilizado tiene el propésito de alinear a Egipto con
las energias cosmicas sutiles, proposito que va mis alla de la intencidn mas
limitada del esquema de la tierra plana. Sobre todo, el calendario preten-
dia armonizar a Egipto con el ser divino que se manifestaba en la estrella
Sirio, y que no era otro que Isis, la madre que todo lo sustenta en el uni-
verso. En un texto tardio, dice Isis:

Yo soy la que se alza en la estrella Perro [Sirio].
Yo soy la que las mujeres llaman diosa.

[...] Separé la tierra del Cielo.

Mostré los caminos de las estrellas.

Regulé el curso del sol y de la luna®.

Se puede ver a Isis en la figura 4.8 en su manifestacién como Sirio,
«mostrando el camino de las estrellass. Aparece aqui seguida de tres plane-
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4.8. Isis muestra el camino de las estrellas.

Techo de la tumba de Seti I. X1x dinastia.

tas, posiblemente Saturno, Mercurio y Japiter. Isis sostiene el ankh, sim-
bolo de la vida, asi como un tallo de papiro, que simboliza la fecundidad.
Los egipcios se referian a Isis-Sopde como «a Gran Proveedora». Que ese
epiteto pudiera usarse para una estrella tan alejada de la tierra nos indica
que los egipcios antiguos percibian no solo su aspecto exteriormente visi-
ble, sino también sus cualidades interiores. En el tiempo de los Textos de
las piramides se decia que Isis-Sopde «preparaba cada Afio Nuevo el sus-
tento» para el rey y para todo Egipto®.

El Nilo

La proximidad temporal de la salida heliaca de Sirio cada ano al co-
mienzo de la inundacién del Nilo era simbolicamente significativa. Pues lo
que exteriormente se experimentaba como proximidad en el tiempo en-
tre dos fendémenos naturales dispares se percibia como expresién de una
proximidad espiritual en la relacidén entre dos seres divinos. El Nilo se con-
sideraba generalmente como la forma fisica del dios Hapi. Pero el Nilo du-
rante la crecida no era ya simplemente Hapi. Se percibia una nueva fuerza
espiritual infundida en el Nilo en la época de la inundacion, pues las aguas
crecidas se llenaban de poder fertilizante. Las aguas llevaban el barro de
aluvion del que dependia la fertilidad de la tierra y que quedaba deposita-




do sobre el suelo cuando las aguas se retiraban. El Nilo crecido ya no era
simplemente Hapi; era Oisiris, el dios que gobernaba los ciclos de fertili-
dad y desarrollo; Osiris, el esposo de Iss.

Cuando el Nilo estaba en su nivel mis bajo, en los meses precedentes
a la inundacién, Osiris estaba efectivamente muerto como poder fertili-
zante. En esa situacidn, Isis llora por su marido perdido. Segtn Plutarco,
Isis es el suelo, la tierra reseca, el alma de la naturaleza privada de las aguas
de la vida®. En la figura 4.9, Isis aparece con su esposo, que yace con el
rostro vuelto hacia la tierra. En Isis tenemos la descripcion de una divini-
dad césmica y a la vez de una divinidad que estd profundamente implica-
da en el destino de la tierra y su fertilidad. Pues es la misma madre del
universo la que produce la vida en la tierra cuando se manifiesta en el bri-
llo misterioso de la estrella Sirio. El llanto de la tierra es un aconteci-
miento cbésmico, pues el poder de engendrar la vida es uno en todo el
universo.

Las lagrimas de Isis en su aspecto cdsmico, como Isis-Sopde, provocan
la subida de las aguas del Nilo, pues mitolégicamente es a través de la so-
licitud de Isis como Osiris es revivificado y fortalecido. Osiris puede en-
tonces fecundarla y engendrar a Horus. De este modo, cuando las aguas de
la crecida se retiran, la tierra pasa a estar bajo la proteccién de Horus®. Asi,
la estacidn de la Inundacién (Akhet) es seguida por la estacion de la Emer-
gencia o Aparicidn (Proyet). En la figura 4.10, el joven Horus emerge de
entre los pliegues de las alas de su madre Isis. Esta imagen puede leerse co-
mo la transicién de las estaciones, reflejando fielmente el cambio de ener-
gia que se producia.

Sin embargo, el gobierno de Horus se caracteriza por la dualidad: Ho-
rus gobierna en oposicion a Seth. Horus es el protector de la vida, el ga-

4.9. Isis llora a Osiris. Templo de Hathor, Denderah.
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4.10. Horus emerge
de las alas protectoras
de Isis. De una estatua
del British Museum.

rante del orden y la armonia en la tierra. Seth es el destructor de la vida,
instigador del desorden y del caos. Durante la estacién de la Emergencia,
cuando el trigo crece, el contraste entre estas dos fuerzas universales alcan-
za su mayor intensidad en el paisaje. La Tierra Negra, entrecruzada por
una red de canales y diques, diligentemente cultivada por los campesinos,
es el epitome del orden que produce la abundancia; los eriales desérticos
de la Tierra Roja, de Seth, no pueden ocultar su impotencia esencial. Pe-
ro una vez la cosecha ha terminado, al final de la estacion del cultivo, esta
impotencia del desierto gana fuerza: la estacion de la Deficiencia (Shomu)
es necesariamente el momento de conflicto mas intenso entre Horus y
Seth, entre las fuerzas universales de creacién y destruccion, de orden y de-
sorden, actualizadas en el propio paisaje. En el calor de los meses de Sho-
mu, el poder fertilizante desaparece de las aguas del Nilo; Osiris es asesi-
nado y Seth amenaza con usurpar el derecho legitimo de Horus al trono.
De esta manera, las realidades mitolégicas se vivian en el plano material y

94




temporal. El paisaje y sus transformaciones estacionales eran el escenario
sobre el que se representaba el drama mitologico.

El reino del mito es el reino de las fuerzas espirituales aprehendidas en
imagenes objetivas, es decir, imagenes que penetran mas alla de la vida sub-
jetiva de los seres humanos, hasta las realidades universales. Como sefiala
Mircea Eliade: «El mito estd unido a la ontologia; habla s6lo de realidades
[...] Obviamente, estas realidades son realidades sagradas, pues lo sagrado es
de forma preeminente lo reah”.

Y precisamente porque los acontecimientos que suceden en el tiempo
podian ser percibidos como poseedores de un significado mitolégico,
transcendente, la relacion del egipcio antiguo con la temporalidad impli-
caba la asimilacién de lo temporal con lo transtemporal, lo profano con lo
sagrado, el mundo de las apariencias con el mundo de la realidad.

Los festivales
y la forma de marcar el tiempo

La atencidén que los egipcios prestaban a la celebracién de festivales a lo
largo de todo el afio indica claramente la importancia fundamental de su
relacién con el tiempo. La naturaleza de los festivales del Egipto antiguo
estaba perpetuamente orientada hacia lo divino. Los festivales eran el me-
dio principal por el que el pueblo en su conjunto delimitaba el paso del
tiempo, pero su funcidn era la de introducir a quienes participaban en ellos
en el mundo intemporal de los dioses. Esencialmente, eran un medio por
el que el pueblo podia librarse de los lazos terrenales e introducirse en el
dominio del mito. A través de los festivales, se marcaba el tiempo por la
experiencia regular de lo que transcendia al tiempo.

Segtin todos los datos que han llegado hasta nosotros, los festivales eran
ocasiéon de reuniones multitudinarias con la celebracién de alegres proce-
siones en las que se cantaba, bailaba, danzaba y se daban palmas. Estas pro-
cesiones por las orillas del Nilo acompariarian a un cortejo de barcas sa-
gradas que Ilevaban a un dios o a varios dioses a lo largo del rio. Debemos
imaginar una atmosfera de celebracidn real, con abundante colorido, con
estandartes y banderas ondeando sobre las muchedumbres exultantes de
alegria (y a menudo ebrias de vino)®. Pero el fervor que embargaba al pue-
blo era esencialmente un fervor religioso. Todo lo que se hacia se ponia en
relacién con los dioses. Se hacia en su honor, para invocarlos o para reco-
nocer y celebrar su presencia. Por tanto, en el centro de toda esa actividad
estaban los sacerdotes, realizando sacrificios y ritos sagrados.

Los festivales eran acontecimientos de masas en los que participaban
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comunidades enteras —hombres, mujeres y nifios—. Herodoto ofrece cifras
asombrosas sobre el ntimero de asistentes: en su tiempo, setecientas mil
personas acudian regularmente al festival de Bast, en Bubastis. Decenas de
miles se reunian para celebrar el festival de Isis en Busiris®. Sin embargo,
los festivales no eran de ninguna manera simplemente acontecimientos de
masas. Junto a la ruidosa y emotiva celebracién externa, habia también un
aspecto muy sereno. Cada festival importante era también ocasién para la
practica de ritos esotéricos en los templos. Estos ritos eran en muchos ca-
sos iniciaticos y se realizaban principalmente en el contexto del culto osi-
riaco. Debemos comprender, pues, que, junto al clamor en las calles y en
las riberas del Nilo, en los templos y sus santuarios se vivian intensas ex-
periencias transformadoras.

Daremos a continuacién una descripcion de algunos de los principales
festivales especificamente relacionados con las tres estaciones, determina-
das por el Nilo. Muchos festivales estaban calculados para que coincidie-
ran con la transicién de una estacidn a otra, pero nos centraremos en aque-
los relacionados directamente con los acontecimientos mitologicos que se
actualizaban, en el plano material, en el ciclo del Nilo.

La inundacién

Hacia la época del solsticio de verano, Sirio reapareceria en el cielo
nocturno. Esta «ubida de Sopde», como se le llamaba, se consideraba el
verdadero dia de Afio Nuevo. Determinaba el punto de partida del afio
sothico y del afio lunar, comenzando este Gltimo el primer dia de invisi-
bilidad de la luna (el dia anterior a la nueva lunacién) antes de la salida del
sol y después de «la subida de Sopde». Los festivales sagrados de Egipto es-
taban perfectamente calculados para coincidir con las fases de la luna. Los
egipcios, en realidad, empleaban tres calendarios: el calendario civil ano-
vible» de 360 dias mas 5 dias epagomenos; el calendario séthico de 365,25
dias, y el calendario lunar, que normalmente constaba de sélo 354 dias (12
meses lunares). Debido a este déficit y a la fluctuacién del ciclo lunar en
relacién con el ano sdthico, cada dos o tres anos se intercalaba un mes de
unos once dias, dedicado a Thoth.

Poco después del ascenso de Sirio, el Nilo respondia y empezaba la
inundacién. La crecida era provocada, mitoldégicamente, por las ligrimas
de Isis, y por eso el festival que sefialaba el comienzo de la estacion de la
Inundacién (Akhet) llegd a ser conocido como «El descenso de la gota».
Segiin Heliodoro, que escribe en el siglo 1v, este festival «era el mas im-
portante de los ritos egipcios. Se celebraba mas o menos en el solsticio de
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4.11. Hapi, el dios del Nilo,
llevando dones de agua y flores.
Templo de Horus, Edfu.

verano, al comienzo de la subida del rio; ninglin otro festival suscitaba tan-
to fervor entre los egipcios»®™.

En su nivel mis popular, este festival no era osiriaco. Para la masa del
pueblo, era un festival en honor de Hapi, el dios del rio, representado en
la figura 4.11. Ahi es tipicamente hermafrodita, viste un cinturdn de pes-
cador y lleva jarrones de agua y flores, que eran sus dones al pueblo de
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Egipto. Debido a los diferentes grados de comprension de lo divino, los
festivales estacionales del antiguo Egipto no se restringian necesariamente
al culto de un solo dios. Era posible y conveniente que Osiris estuviera re-
lacionado con un nivel, y Hapi con otro.

Hapi era un dios que pertenecia realmente al estrato de la religién po-
pular y no tenia ningtn culto formal en el templo. El famoso «Himno a
Hapi» (que nos ha llegado en varias versiones) expresa la intensidad del
sentimiento que se despertaba al principio de la inundacién y describe vi-
vidamente las celebraciones que se realizaban:

Cantos de arpa se elevan para t,

el pueblo te canta dando palmas;

los jovenes, tus hijos, te gritan su alegria,

para ti se engalanan las multitudes;

t0, que vienes con riquezas, embelleciendo la tierra,
haciendo que todo florezca;

haciendo latir mas fuerte el corazén de las embarazadas,
oh t, que amas el crecimiento en todas las criaturas.

Cuando has subido a la residencia real,

el pueblo se deleita en los dones de la vega,
con lotos perfumados y flores frescas.

Las manos de los nifios estin llenas de hierbas,
y se olvidan de comer.

Las casas se llenan de bendiciones,

el pais entero salta de alegria.

Cuando te levantas, Hapi,

se hace el sacrificio para ti;

se sacrifican bueyes para ti,

se hace una gran oblacién para .
Se engordan aves para t,

tu generosidad te es devuelta.

Se hacen ofrendas a todos los dioses
de lo que Hapi ha suministrado,
bueyes, cabras e inciensos escogidos
y aves asadas.

ijQué alegria cuando vienes!
iQué alegria cuando vienes, Hapi!




jQué alegria cuando vienes!

iT4, que alimentas a gentes y animales
con los dones de las vegas!

jQué alegria cuando vienes!

jQué alegria cuando vienes, Hapi!
jQué alegria cuando vienes!”

Para comprender el jabilo de este himno, debemos recordar que en el
Egipto antiguo existia siempre la posibilidad de que el Nilo no llegara a
crecer lo suficiente, y la inquietud recurrente de que pudiera no haber
inundacién: hay numerosas referencias a hambrunas en la historia egipcia.
No podia existir ninguna confianza cierta en que se produjera la inunda-
ci6n adecuada en un afio particular, y la época de la inundacién también
podia variar considerablemente de un afio a otro. No es dificil imaginar el
temor que se extenderia sobre la nacion en los afios de inundacién tardia.
En el festival celebrado en Silseleh, en el Alto Egipto, el sacerdote oficiante
(a veces el mismo rey), habiendo sacrificado un toro y un ganso, arrojaria
luego a las aguas un papiro sellado con un escrito que ordenaba a Hapi cre-
cer hasta el punto justo®. Asi, se invocaba la autoridad de Horus (en el rey)
para asegurarse de que el dios del rio actuaria de acuerdo con el principio
universal de orden.

Pero, como hemos visto, ademas de Hapi, se percibia otra presencia di-
vina mas poderosa en las aguas crecidas: Osiris. En los Textos de las pirdmi-
des, leemos:

Oh Osiris [...] sube hasta Horus,

entrégate a él,

no estés lejos de él.

Horus ha venido para que pueda reconocerte;
ha aplastado a Seth por ti, y le ha atado,

td eres su destino [de Seth] [...]

Horus viene y reconoce a su padre en ti,
rejuvenecido en tu nombre de Agua Joven”.

La inundacién se describe aqui como el rejuvenecimiento de Osiris. En
los meses de Shomu, cuando el poder fertilizante del Nilo se reducia a na-
da, Osiris era claramente impotente y su energia habia desaparecido de las
aguas. Plutarco describe las ceremonias realizadas en la época critica de
transicion:

Entonces los sacerdotes, entre otras tristes ceremonias, cubren una vaca dora-

99



da con una ropa de lino negro y la muestran como una sefial de luto por parte de
la diosa (pues consideran que la vaca es una imagen de Isis y de la tierra) durante
cuatro dias consecutivos desde el decimoséptimo dia del mes.

{...] La noche del dia diecinueve, bajan al agua y los sacerdotes y sus ayudan-
tes sacan la caja sagrada que estaba dentro de un cofre de oro. En éste vierten al-
go del agua para beber que han llevado con ellos, y el pueblo presente grita: «;Osi-
ris ha sido encontrado!». Luego mezclan tierra fértil con agua y, tras mezclar con
ellas valiosas especias e incienso, modelan una imagen con forma de luna crecien-
te, y la visten y adornan, indicando que consideran a estos dioses [es decir, a Isis
y Osiris] como los principios de la tierra y el agua®.

Estos rituales tenian un origen muy antiguo. En los Textos de las pird-
mides abundan las referencias a Isis y Neftys, y a veces a Horus, «encon-
trandose» con Osiris en la ribera, acontecimiento generalmente situado
«en las orillas de Bedit», cerca de Abydos®. En la figura 4.12, Osiris se al-
za sobre un costado en respuesta a Horus, que ha llegado a donde estaba
Osiris, boca abajo, en su lecho de muerte. Como en el caso del Rey Pes-
cador en la leyenda del Graal, la curacién o revivificacién de Osiris en el
dominio mitolégico tiene consecuencias que afectan directamente al do-
minio fisico. Cuando Osiris se levanta, las aguas vivificantes del Nilo em-
piezan a crecer de nuevo.

El «encuentro» con Osiris era probablemente una parte de un festival
osirfaco mucho mayor que se celebraba en Abydos. En otras partes, los fes-
tivales que celebraban la crecida del Nilo deben de haber adoptado formas
diferentes, pero muchos habrian sido esencialmente osirfacos en su conte-
nido, acentuando la transicién del dios desde un estado de impotencia de-
rrotada a otro de poder vivificante.

Los rituales efectuados en esos festivales deben de haber sido realizados
con la sensacidén de participar realmente en los acontecimientos espiritua-
les que ocasionan la crecida. Para los egipcios antiguos, nada ocurria en el
mundo fisico que no tuviera su causa espiritual. La causa de la crecida del
Nilo era la renovacion de la potencia divina de Osiris, que entraba a rau-
dales en el reino de la vida desde el reino mas alld de la vida (el Dwat),
donde se producia su resurreccion. En tiempos del antiguo Egipto, la cre-
cida del Nilo era un suceso fisico y espiritual. En la medida en que era es-
piritual, pertenecia al reino del mito, y era asi susceptible de invocacién y
reactualizacion ritual por parte de los seres humanos. Asi como celebraban
su presencia renovada, los rituales invocaban en forma dramatizada el po-
der espiritual presente en la crecida. Los actos rituales realizados por los sa-
cerdotes y el pueblo resonaban en el reino espiritual, el reino de los dio-
ses y de las causas primeras. Deben ser considerados no simplemente como
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4.12. El levantamiento de Osiris
por Horus significa el principio de la crecida.
Templo de Hathor, Denderah.

pricticas religiosas, sino también magicas en su intencién y en su efecto.
Ademais del festival osiriaco, o tal vez como aspecto adicional, Helio-
doro indica que tenia lugar una tercera celebracién enteramente esotérica
en los santuarios del templo. Aqui los iniciados supremos tenian «las reve-
Bciones mas claras», que transcendian completamente el nivel de la imagi-
meria mitica'™; pero mis alla del informe de Heliodoro, no es posible de-
ar exactamente lo que ocurria en estos ritos iniciaticos secretos.

La Aparicién o Emergencia

En octubre-noviembre, al final de la estacién de Akhet (Inundacién),
anndo la gran crecida empezaba a retroceder dejando a la vista una vez
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mas los campos cubiertos de lodo, se celebraba el festival de Khoiak. Re-
gistrado en los muros del templo de Denderah como un festival de die-
ciocho dias, se celebraba durante la segunda mitad del mes de Khoiak, es-
to es, durante el periodo de la luna menguante, culminando en la muerte
de la luna vieja y el renacimiento de la nueva luna. Era el equivalente del
festival de primavera de la Europa del norte, pues en esa época del afio se
sembraba el trigo y la cebada, asi como muchos otros cereales que requie-
ren el tiempo mas suave de los meses de Proyet (la estacién de la Apari-
cién o Emergencia).

El festival de Khoiak parece haber sido abrumadoramente osiriaco en
su tono. Representaba el drama de la muerte y resurreccion de Osiris. Pa-
ra el pueblo, Osiris estaba en el grano como su poder de crecimiento. Era
él quien «hacia el grano a partir del liquido que esti en él para alimentar a
nobles y campesinos»'®'.

En Filae, hay un relieve que muestra a una diosa con cabeza de vaca
(Isis-Hathor-Sopde) vertiendo agua de un vaso sobre la tierra negra (= irri-
gada), de la que surge el grano. Por encima del grano, saliendo de él, estd
la forma del alma de Osiris (fig. 4.13). El relieve ilustra la creencia de que,
como resultado de las aguas vertidas sobre la tierra, no solo las semillas em-
piezan a crecer, sino que el brote de la vegetacion es también la «elevacién»
de Osiris'®. El sentido implicito es que la siembra de la semilla era consi-
derada como un entierro o sepultura de Osiris, anterior a su «resurreccién»
en las plantas vivas. El relato de Plutarco sobre la actitud del campesino
egipcio ante la semilla sembrada apoya esta idea: «Cuando remueven la tie-
rra con sus manos y la cubren de nuevo después de haber esparcido las se-
millas, preguntindose si éstas crecerin y madurarin, entonces se compor-
tan como quienes hacen un entierro y lloran»®. Esto no quiere decir que
Osiris siempre fuera considerado simplemente un dios de la vegetacidn, o
se le identificara sencillamente con el grano. Su culto tenia demasiadas fa-
cetas para que sélo fuera eso, incluso para los campesinos. Mas bien diria-
mos que Osiris era comprendido como un poder inmanente en las semi-
las sembradas. Osiris era el poder por medio del cual el potencial de vida
de la semilla se hacia manifiesto exteriormente en la forma fisica visible de
la planta. Osiris gobernaba los procesos de manifestacion por los que aque-
llo que existia espiritualmente llegaba a adquirir materializacidn fisica, ex-
terior. Cuando el influjo de las fuerzas vitales en el mundo fisico no se pro-
ducia, Osiris estaba inevitablemente «perdido» o «muerto». Pero cuando
€s0s procesos se ponian en movimiento, se debia a la actividad (o reactiva-
ci6n) de Osiris en el Otro Mundo. El poder divino de crecimiento, con-
tenido en la semilla, estd —en la medida en que es una potencialidad no rea-
lizada— efectivamente muerto. Para que la semilla crezca y manifieste su
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4.13. El alma de Osiris se eleva

por encima del cereal. Templo de Isis, Filae.

potencialidad interior en forma exterior, el poder divino inmanente debe
hacerse activo, y en la medida en que lo hace el crecimiento de la planta
revelara algo de la presencia divina.

Para los antiguos egipcios existia una relaciéon intima entre el mundo
mitico y el natural. En el mundo mitico se aprehendia la realidad verda-
dera, de la que el mundo natural participa. El mito de Osiris expresa en
imigenes el enlace de los dos mundos, y a través de esas imagenes se pue-
de experimentar la relacién del nivel espiritual del ser con el nivel feno-
ménico.

Ese es el punto de vista desde el que debemos aproximarnos a los ri-
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tuales formales que caracterizaban el festival de Khoiak. El festival comen-
zaba el dia duodécimo de Khoiak con una ceremonia de arado y siembra
en la que dos vacas negras eran uncidas a un arado hecho de tamarisco; la
reja del arado era de cobre negro. Un muchacho que iba detras esparcia se-
milla de cebada en un extremo del campo, de lino en el centro y de es-
pelta en el otro extremo. Se recitaba un capitulo del ritual de «la siembra
de los campos»'™®. Es probable que esta ceremonia fuera una representacion
simbolica de la muerte y el enterramiento de Osiris. En algunos lugares,
el muchacho era seguido por un asno, simbolo de Seth, que, al pisarlas, in-
troduciria las semillas en el suelo. Este y otros rituales similares se habrian
celebrado por todo Egipto para marcar el comienzo del arado y la siembra
introduciendo estas actividades en un contexto mitoldgico. Tal vez fuera
como referencia a esta parte del festival que las escenas de arado se descri-
ben tan a menudo en los papiros del Libro de los muertos del Imperio Nue-
vo, como parte normal de las representaciones de la estancia de los muer-
tos en el Dwat. Puesto que el Dwat es el lugar de transformacion y
renacimiento, esas representaciones simbolicas de la pasién de Osiris ten-
dran claramente una eficacia magica. La figura 4.14 muestra al escriba Ani
arando en una cierta regién del Otro Mundo, a lo que se alude con fre-
cuencia en Jos textos mas antiguos del Imperio Medio, que pertenecia al
Hipopé6tamo Blanco. Como veremos en el capitulo 10, este hipopdtamo
era una posible alusion a la diosa Ipy, que estaba implicada en el renaci-
miento del alma'®.

Un segundo rito, comparable a éste y que conocemos desde la época
ptolemaica, se realizaba en los templos'™. Consistia en llenar una efigie de
oro ahuecada de Osiris (momificado) con una mezcla de cebada y tierra.
Esto se hacia en presencia de la diosa Shenty, representada al parecer por la
imagen de una vaca hecha de madera dorada de sicomoro. La efigie se po-
nia luego en una vasija de piedra poco profunda y era regada diariamente
durante nueve dias. El noveno dia, se exponia al sol justo antes del cre-
pusculo. Al dia siguiente la efigie, con sus semillas germinadas, era llevada
en viaje ceremonial sobre el lago sagrado del templo, viaje que podria ha-
ber durado tres dias, después del cual se enterraba en una cimara denomi-
nada «Casa de Sokar» (un importante dios del Otro Mundo), del que pre-
viamente se habia quitado la efigie del afio anterior'”.

La realizacion de este rito no estaba en modo alguno restringida a los
sacerdotes y los templos, sino que probablemente el pueblo comin (utili-
zando materiales mas simples) llevaba la efigie por todo el pais. La figura
4.15 es una de las muchas imagenes de este rito que ha llegado hasta no-
sotros. Es un bajorrelieve del templo de Filae y muestra el grano crecien-
do del cuerpo postrado de Osiris como respuesta al riego. En la figura 4.16,




‘ 4.14. Arando con bueyes, tarea simbélica Y practica.
Papiro de Ani. xviI dinastia.
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4.15. El grano crece del cuerpo de Osiris.
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Templo de Isis, Filae.
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4.16. La germinacion de la semilla se debe
al despertar de la energia sexual de Osiris.

Papiro Jumilhac, Louvre, Paris.

4.17. Seti I erige la columna djed.
Templo de Seti I, Abydos.
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la germinacién de las semillas se vincula al despertar sexual de Osiris. El
despertar de Osiris supone la activacion de la energia sexual universal de la
que surge toda vida. Esta energia sexual es mediada por Osiris en el Dwat,
desde donde es canalizada por €l hacia el mundo.

El enterramiento de la efigie se producia el dia del «entierro de Osiris»,
el altimo dia de la estacién de la Inundacién'®. Esto significaba que el bro-
te de la semilla del cuerpo de Osiris se produciria en la camara funeraria.
En el calendario lunar, la sepultura o entierro correspondia al Gldmo dia
de la luna menguante. Es probable que puesto que el primer dia del mes
era aquel en el que no se veia la luna, se hubiera considerado que esa dia
Oksiris estaba «perdidon.

El acontecimiento siguiente en esta secuencia de rituales se habria pro-
ducido después, el dia siguiente, el primer dia de la luna creciente'®. Este
acontecimiento era el levantamiento de la columna djed, simbolo de la re-
surreccion de Osiris y de la renovacion de los poderes de la vida. Aconte-
cimientos clave de este ritual estan dibujados en el templo de Seti I en Aby-
dos. En la figura 4.17, el djed aparece primero a la izquierda, levantado por
Seti con la ayuda de Isis. Una vez puesta en pie la columna, a la derecha, se
ata una tela alrededor de su parte central, y se le presentan ofrendas de lino.

El simbolismo del djed es sumamente complejo, y aqui sélo podemos
hacer alguna alusién a él. En un nivel representaba la columna vertebral de
Osiris. Yacente sobre el suelo expresaba el caracter inerte y falto de vida
del Osiris muerto. Levantado, significaba su transformacién en el Sefior de
la Vida, la fuente de las fuerzas vivificantes que penetran en este mundo
desde el Otro Mundo. Es probable que el djed tuviera originalmente espi-
gas de cereal atadas en varias filas, y ha sido descrito razonablemente co-
mo «un simbolo de poder en el que se preservaba la energia del grano»'®.
Sin embargo, una interpretacion puramente naturalista del djed distorsio-
naria su significado mas profundo como emblema de Osiris, que era el dios
por excelencia del dominio psiquico: el levantamiento de la columna djed
simbolizaba también el renacimiento del alma.

El levantamiento del djed se producia en la nueva estacién de Proyet y
«abria» el afio. Por ello, a pesar de que tenia lugar en el quinto mes, era
considerado como otro dia de Afio Nuevo™!. Para los egipcios, el aflujo de
fuerzas vivificadoras al mundo de la naturaleza dependia de la resurreccién
de Osiris «en el otro lado», en el reino espiritual del Dwat. Por esta razén
el festival de Khoiak se consideraba el momento mis propicio para la co-
ronacién del rey, al estar el acceso al trono de Horus intimamente relacio-
nado con la «esurreccidén» de Osiris.

Los rituales del templo finalizaban el primer dia de la estacién de Pro-
vet. Ese dia se celebraban festividades en todo Egipto'?. Estas debieron de
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ser comparables a las festividades del Dia de Mayo en el norte de Europa.
Resulta dificil averiguar en qué medida los ritos del templo se reflejaban
generalmente en las celebraciones del pueblo. Todas las festividades deben
de haberse celebrado con diferentes grados de implicacidén espiritual. Aun-
que en el nivel popular el festival era osiriaco, sin embargo, la compren-
5i6n de los misterios més profundos referentes a la presencia de Osiris en
los mundos natural y espiritual, y su relacién con el alma humana, debid
de haber variado en gran medida. No obstante, a juzgar por lo que dice
Plutarco, podemos suponer que la masa del pueblo debid de vivir los esta-
dos animicos completamente distintos de la aflicciéon seguida del regocijo
que acompafiaban a la pasidn y la resurreccién del dios.

La cosecha

El tercero de los grandes festivales del afio era el que marcaba la transi-
cién de la estacidén de emergencia y crecimiento a la estacién de la defi-
ciencia. El festival correspondia al tiempo de la cosecha, en marzo-abril, y
se celebraba dos veces: una vez en el octavo mes y otra en el noveno del
calendario egipcio. Mientras que el festival de Khoiak empezaba con la lu-
na llena y culminaba con la reaparicién de la luna creciente, el festival de
la cosecha parece haber comenzado con el inicio de la luna creciente en el
mes de Renenutet (octavo mes). Era en ese momento cuando se ofrecian
los primeros frutos a la diosa que daba nombre al mes'?. Pero las celebra-
ciones principales en honor de Renenutet coincidian con la luna llena™.

Renenutet era una diosa del pueblo y se la adoraba en los santuarios de
los pueblos mis que en los templos. Durante la recogida de los cereales y
el prensado de las uvas, se le hacian ofrendas en sus santuarios, en los que
estaba representada como una diosa con cabeza de serpiente' (fig. 4.18).

Renenutet podia ser representada igualmente como una serpiente con
cabeza de mujer. En la figura 4.19, por ejemplo, la diosa aparece como una
cobra con cabeza de mujer a la que el adorador presenta flores, frutas y pas-
teles.

Es significativo que a veces se la representara llevando al todavia inma-
duro dios Neper, el dios del grano, al que ella cria hasta la madurez (fig.
4.20). En tiempos posteriores, Renenutet fue asimilada a Isis, lo que im-
plica que en la medida en que era madre de Neper, era también su espo-
sa, puesto que Neper (desde la perspectiva de la religion oficial) era un as-
pecto de Osiris. La relacién de Isis con Min tenia en ocasiones, como su
relacién con Horus, la misma clase de ambigiiedad.

Al principio del noveno mes, con la luna nueva, la presencia divina que
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4.18. Adoracion de la diosa con cabeza

de serpiente Renenutet. Imperio Nuevo.

4.19. Ofrendas a Renenutet

en forma de cobra con cabeza de mujer.

Estela del Imperio Nuevo.

presidia la cosecha se desplazaba de Renenutet a Min. Normalmente re-
presentado como un dios itifilico, Min era de manera preeminente un dios
de la fertilidad. Durante el Imperio Medio Min habia estado asociado con
Horus, y con frecuencia se hacen referencias al dios sincrético Min-Horus
cuya madre era Isis. Sin embargo, Isis podia ser también consorte de Min,
y Horus su hijo. En cualquier caso, el faraén, como la encarnacién vi-
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4.20. Renenutet y Neper,

el dios del grano. Imperio Nuevo.

viente de Horus, tenia una relacién especial con Min. En su coronacién,
habia una gran procesion y fiesta en honor de Min, que inyectaba las ener-
glas regenerativas de Min en el reino y reafirmaba los poderes de fertilidad
en todo el pais. La procesion y fiesta de Min se repetia cada afio en el
tiempo de la cosecha.

El festival de Min empezaba el primer dia del mes noveno (comienzo
de la estacién de Shomuy), el dia antes de la nueva luna'. La sucesion de
los acontecimientos de este festival se puede encontrar esculpida sobre el
segundo pilén del Ramesseum (XIX dinastia) y en el segundo patio del
templo de Ramsés III en Medinet Habu (XX dinastia). A pesar de que es-
tas representaciones pertenecen al Imperio Nuevo, hay una referencia a la
«procesion de Min» en una mastaba de Giza (V dinastia) indicando que sus
fiestas se observaban también en el Imperio Antiguo'”. Aunque conoce-
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4.21. Festival de Min: el rey aparece.
Templo de Ramsés III, Medinet Habu.

mos los detalles del festival de Min por los templos tebanos de Ramsés II
y Ramsés 111, se celebraban de forma similar en todo Egipto en la época
del comienzo de la cosecha del cereal, en marzo-abril'®.

El festival comenzaba con una espléndida procesién en la que se lleva-
ba al rey con gran pompa al santuario de Min (fig. 4.21). Alli, el rey que-
maba incienso y derramaba libaciones ante el dios. Concluida esta cere-
monia de apertura, salia del santuario del templo un segunda procesidn,
mias concurrida que la anterior, en la que el dios era llevado en andas so-
bre los hombros de los sacerdotes (fig. 4.22: aqui solamente se ven los pies
y las cabezas de los sacerdotes). La procesién era conducida por sacerdotes
que llevaban ensefias de los dioses e imagenes de los antepasados reales.
Tras ellos, se llevaba el toro blanco sagrado de Min atado con una cuerda.
Detras del toro caminaba el rey, o, cuando el rey no estaba presente, el sa-
cerdote principal. La imagen del dios seguia al rey, llevada en alto por sa-
cerdotes con la cabeza afeitada; mientras que detras del dios otros grupos
de sacerdotes llevaban manojos de lechugas sagradas (la Lactuca sativa de
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4.22. Festival de Min: el dios es
llevado en procesion. Templo de Ramsés III,
Medinet Habu.

hojas largas) al dios, que eran consideradas en todo el mundo antiguo po-
seedoras de propiedades afrodisiacas. La procesioén iba acompafiada por el
canto de himnos en honor del dios.

Al final del dia (probablemente en el campo), Min era puesto en su tro-
no, denominado «la escalera», bajo un dosel. Se hacian sacrificios y se lle-
vaban ofrendas al dios (fig. 4.23). El acto principal de esta ceremonia te-
nia lugar ahora: el rey (en otras partes, el jefe de los sacerdotes) siega
simbdlicamente las primeras espigas de trigo emmer y luego las ofrece al
dios. Segtin Frankfort, es posible que el rey y la reina tuvieran relaciones
sexuales rituales en esta fase de la ceremonia, con el rey adoptando el pa-
pel de Min"’. La ceremonia finalizaba con la liberacién de cuatro gorrio-
nes en los cuatro puntos cardinales, para llevar las noticias del festival de
Min y de la prosperidad del rey a todos los lugares de Egipto.

Mediante la realizacién de estos rituales, el dios Min se convertia en
una presencia tangible. Se producia una fusion entre los reinos mitico y na-
tural. Min es el principio arquetipico de la fertilidad y la regeneracién; la
celebracién de un festival en su honor habria tenido por objetivo invocar
y «bajar a la tierra» la potencia del dios. Es particularmente significativo,
por tanto, que el rey se convirtiera, en cierta fase de la ceremonia, en la
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4.23. Ofreciendo incienso a Min.
Templo de Ramsés III, Medinet Habu.

encarnacion viva del dios. En su ser se realizaba la unién de los reinos fi-
sico y arquetipico. Puesto que uno de los papeles principales del rey en
Egipto era asegurar la fertilidad del pais, su fusién con el dios no sélo era
simbdlicamente apropiada, sino necesaria. La datacidn de este festival de la
fertilidad para que coincidiera con la cosecha requiere no obstante otra ex-
plicacién. Los festivales de la fertilidad estin normalmente mas relaciona-
dos con la siembra de la semilla que con su cosecha. Para comprender la
naturaleza del festival de la cosecha es necesario verlo en su contexto osi-
riaco.

Dado que se identificaba a Osiris con la fuerza vital del cereal, se se-
guiria de ello que la siega del cereal simbolizaba su muerte. Diodoro de Si-
cilia relata que los agricultores se golpeaban el pecho y se lamentaban so-
bre las primeras gavillas de cereal segado, al tiempo que invocaban a Isis'®.
En el Dramatic Ramasseum Papyrus, Osiris aparece como la cebada que
es golpeada (es decir, trillada) por Seth en forma de asno, lo que se des-
cribe como «cortar al dios en trozos». Un ritual de trilla semejante, que se
remontaba probablemente a la v dinastia, consistia en hacer pasar unos ter-
neros sobre el grano para trillarlo. Esto se hacla, posiblemente, para ocul-
tar el lugar del enterramiento de Osiris a las fuerzas de Seth. Pero si la sie-
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ga y la trilla del grano simbolizaba la muerte de Osiris, spor qué entonces
era el festival de la cosecha basicamente un festival de fertilidad?

La clave para comprender el festival radica en la relacién de Osiris con
Horus. Es significativo que en el ritual pintado en Medinet Habu, las es-
tatuas calticas de los antepasados reales (colectivamente Osiris) estén pre-
sentes como testigos de lo que ocurre. Es a través de la muerte de Osiris
como Horus asciende al trono y puede asegurar la fertilidad y prosperidad
del pais. Como hemos visto, el dios Min estaba, al menos desde el Impe-
rio Medio, asociado con Horus mas que con Osiris; Horus y Min eran
considerados una sola divinidad, al compartir la misma madre, Isis®. En el
festival se enfatizaba, pues, mis el establecimiento de Horus que la muer-
te de Osiris. Por ello en la ceremonia principal el rey, la encarnacion viva
de Horus, era saludado como «Min-Horus el Poderoso»'2. De este modo,
a lo largo de todo el pais, en cada festival de Min se ponia el énfasis en la
regeneracién del principio vital'®. Pero ésta era una afirmacién hecha no
a pesar de la muerte de Osiris, sino a causa de ella. Pues era precisamente
por la muerte de Osiris como Horus se convertia en el mediador de las
fuerzas vitales en la esfera terrenal. Y entonces, habiendo asumido este pa-
pel, Horus puede provocar la resurreccion de Osiris en el Otro Mundo.

El festival de la cosecha se basaba asi en la conciencia de las complejas
interrelaciones que se establecen entre el Dwat y el mundo de la naturale-
za perceptible por los sentidos. En esa época del afio, en el advenimiento
de la estacion de la Deficiencia (Shomu), el festival aseguraba que estas in-
terrelaciones se establecieran correctamente. El festival ofrece un claro
ejemplo de la manera en que los rituales podian afectar a la dindmica en-
tre los mundos fisico y espiritual. Los rituales eran esencialmente ritos ma-
gicos a través de cuya realizacién los seres humanos conseguian que un
momento particular del tiempo se uniera con el orden divino eterno.

Otros ritos de la cosecha pueden interpretarse del mismo modo. Es
probable que la resurreccion de Osiris estuviera simbolizada, y de este mo-
do ayudada, por el cribado del grano, en el que las nubes de paja se eleva-
ban hacia el cielo'®. En la medida en que el viejo dios del grano Neper era
asimilado a Osiris, los textos que afirman su renacimiento se aplicarian
igualmente a Osiris en este aspecto. Por ejemplo, leemos en los Textos de
los sarcéfagos que «es el dios del grano el que vive después de que €l ha
muerto»'®. Al lograr la revivificacién, Neper se osirifica. En la figura 4.24,
se aventa el grano en la parte derecha, mientras que en la izquierda los bue-
yes lo trillan al pisarlo. La trilla, la recogida y el transporte del grano te-
nian un valor simbdlico. Por ejemplo, un drama de coronacién de la XII
dinastia incluia rituales con bueyes que andaban sobre la cebada para tri-
llarla. Los bueyes eran conducidos alrededor de la era por Horus, que di-
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4.24. Trilla y aventado del grano. Imperio Nuevo.

ce: «He aplastado para t1, oh Osiris, a aquellos que te aplastan». El grano
trillado era luego recogido y llevado a lomos de burros, simbolizando «el
ascenso de Osiris al cielo sostenido por Seth y sus confederados»'*

En una cultura en la que el mundo fisico era percibido como si dejara
transparentar lo divino, era una responsabilidad humana natural el asegurar
que la relacién entre el orden fisico y el divino no se hiciera opaca por la
no observancia de los rituales sagrados. Los festivales estacionales servian
para mantener esa «transparencia» entre los mundos fisico y espiritual. Pue-
‘ den ser entendidos como intentos deliberados de provocar conjunciones
periddicas de los reinos natural y divino, de modo que el paso del tiempo
continuara reflejando las realidades eternas. '
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5. El matrimonio del mito y la historia

Hemos visto que en el Egipto antiguo el tiempo se experimentaba co-
mo algo indefectiblemente ligado a los ciclos natural y césmico del sol, la
Bma, Sirio y el Nilo. Por tanto, no sélo se percibia el tiempo como una
mahdad esencialmente cualitativa, sino también en relacidn con la dimen-
mon atemporal de las acciones y los seres divinos que estin detras de estos
femomenos. Todos los cuerpos fisicos, por cuyo movimiento o cambio se
muarcaba el paso del tiempo, se consideraban formas exteriores de los dio-
ses. Puesto que los dioses son eternos, la marcacidén del tiempo para la ce-
Iebracion regular de los ritos y festivales sagrados era un medio por el que
d mundo temporal era periédicamente transcendido. En el Egipto anti-
guo, el tiempo era proyectado regularmente sobre el orden eterno que es-
3 mis alld del tiempo y asimilado con éL.

En este capitulo analizaremos otra relacién de los egipcios antiguos con
d vempo considerando su actitud ante la historia. Pero para hacerlo, debe-
mos primero considerar dos conceptos cruciales del pensamiento religioso
del Egipto antiguo: los conceptos de Tiempo Primero y de maat o «verdad».
Ademis de tener una relacién directa con la actitud de los egipcios antiguos
con su historia, ambos conceptos estaban también directamente relaciona-
dos con la comprension de la funcién y el objetivo del reinado, funcién en
b que estaba institucionalizada la fusién de lo temporal y lo eterno.

El Tiempo Primero

Como hemos visto, la visién ciclica de la temporalidad tal como se
concebia en el Egipto antiguo significaba que el iempo se unia periédi-
camente con el orden atemporal o transtemporal. Es en esta dimensién
transtemporal en la que los dioses y los mitos que recogen los hechos de
los dioses tienen su realidad. Pero si hay seres transtemporales que existen
y realizan proezas, entonces en cierto sentido debe existir también un
«tiempo» en el que se establecen los modelos divinos de accién. Ni los dio-
ses ni sus acciones son tema de temporalidad mundana: debe haber una
temporalidad supramundana en la que ellos existen y viven, que trans-
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ciende el flujo histérico del tiempo mundano. Es esta temporalidad atem-
poral o supramundana lo que los egipcios llamaban el «Tiempo Primero».

El concepto de un tiempo «no temporal» tiene tanto sentido, o tan po-
co, como el concepto de un espacio «no espacial». La dificultad surge tni-
camente si mantenemos rigidamente el presupuesto de que espacio y tiem-
po son las condiciones de la exterioridad de un objeto o acontecimiento
con respecto a otro. Pero si podemos aceptar la posibilidad de un espacio
y tiempo abiertos a una dimensidn interior, entonces la contradiccién es
mis aparente que real. Asi como el Dwat puede describirse como un es-
pacio interior a causa del modo interior de existencia de los seres que lo
habitan, asi el Tiempo Primero puede ser entendido como un «tiempo in-
terior» porque los acontecimientos que en €l se producen son los arqueti-
pos espirituales de lo que se puede desplegar en el tiempo exterior. En
efecto, los acontecimientos que se producen en el tiempo exterior sélo al-
canzan una realidad plena en la medida en que actualizan exteriormente
los acontecimientos del Tiempo Primero.

«Tiempo Primero» significa literalmente «la primera ocasién» en egip-
cio: fep es «primera» y zepi «ocasidn». La ocasidn a la que se alude es la del
paso de la no existencia, simbolizada por Nun, a la existencia, establecida
cuando Atum-Ra se estremecid por primera vez en el mar primordial de
Nun. Este momento inicia una era, o condicién cdsmica, en la que sélo
existen los dioses. El Tiempo Primero alude, por lo tanto, no sélo al acon-
tecimiento inicial transcendental de la emergencia divina, sino también a
toda la edad eterna de los dioses que inauguraba. Toda la mitologia egip-
cia, desde el despertar de Atum a la vindicacién de Horus y la redencion
de Osiris, se desarrolla en el Tiempo Primero'”. Todos los hechos de los
dioses son, por decirlo asi, hechos del «Tiempo Primero». «Antes» del
Tiempo Primero hay solamente el estado sin acontecimientos y no exis-
tente de Nun; «después» del Tiempo Primero, existe la historia, cuando los
acontecimientos deben producirse necesariamente una sola vez, de forma
Ginica y efimera, precedidos y seguidos por acontecimientos muy diferen-
tes. Los acontecimientos del Tiempo Primero, en cambio, son, en palabras
de Mircea Eliade, «indefinidamente recuperables, indefinidamente repeti-
bles»'®. El Tiempo Primero es tanto una era que existié hace mucho tiem-
po, antes de que el tiempo tal como lo conocemos viniera al ser, como una
dimensién de existencia ontologicamente anterior a aquella en la que su-
ceden los acontecimientos del tiempo mundano. El Tiempo Primero es
tiempo sagrado. Como dice Eliade, «permanece siempre igual a si mismo.
ni cambia ni se agota»'®. Es la dimensidn espiritual de la que todas las ac-
ciones y los acontecimientos que se producen en el tiempo profano deben
participar para tener una existencia real y eficaz.
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El concepto de Tiempo Primero es comparable al del dominio del ser
en el que existen las Ideas platonicas. En el pensamiento egipcio, sin em-
bargo, no son ideas abstractas lo que se encuentra en él, sino los dioses vi-
wos y las relaciones arquetipicas que existen entre ellos. El Tiempo Prime-

es el reino de las realidades metafisicas concebidas en términos de
mmigenes simbolicas y mitos. Son los modelos que se reflejan en el mun-
do mundano y de los que deben participar los acontecimientos mundanos
gara ser llenados de poder arquetipico. Es en el Tiempo Primero en el que
Jos egipcios sitiian sus nociones de perfeccion: es la Edad de Oro «antes de
que se produjeran la rabia, el clamor o la disensién»'*. Esto no significa
que los acontecimientos miticos del Tiempo Primero sean todos imagenes
de armonia y de paz; el antagonismo y el conflicto pueden también estar
presentes, pero sOlo para resolverse eternamente en el orden, la justicia y
b verdad. Los Gltimos prevalecen siempre en el Tiempo Primero, mientras
que en el tiempo mundano no se puede garantizar esa resolucién en el or-
den, la justicia y la verdad.

Maat

Implicito en el concepto del Tiempo Primero esta el concepto de maat.
Diversamente traducido como «derecho», «verdad» o «usticia», maat es el
orden que caracteriza el reino mitologico, el reino de las fuerzas y acciones
drvinas. Si el Tiempo Primero es la era durante la que los dioses aparecen
en las aguas primigenias y originales de Nun, intrinseca a la emanacién di-
wna es maat; pues la naturaleza de la emanacién divina es ser ordenada y or-
Jenadora, no cadtica. Desde cierto punto de vista, Nun puede ser conside-
rado como el arquetipo del caos, incluido luego entre los poderes divinos
que ordenan el universo. El despliegue del orden del mundo divino es al
mismo tiempo «el establecimiento de maat en el lugar del desorden»™'.

Pero maat es mis que un concepto o un principio universal. Maat es un
ser, una diosa. Es la hija de Atum-Ra, y se la representa a menudo como
una hermosa figura alada, mis parecida a un angel que a una diosa, como
si ninglin animal bastara para transmitir sus atributos universales y, de al-
guna manera, abstractos. En la figura 5.1 la vemos con las alas desplegadas
y con plumas de avestruz en el cabello, emblema que comparte con Shu
(fig. 5.2), lo que sugiere que las dos divinidades estaban en su origen es-
trechamente unidas.

En los Textos de los sarcéfagos se relata cémo, en el principio, cuando
Atum desea diferenciarse de las aguas de Nun e inicia por ello todo el pro-
ceso de creacién, Nun amonesta a Atum con las siguientes palabras:
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5.1. La diosa Maat.

Tumba de la reina Nefertari. XIX dinastia.
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5.2. El dios Shu con la pluma de avestruz
en el cabello, simbolo que comparte con Maat.
Tumba de Ramsés III. XX dinastia.
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Besa a tu hija Maat,

ponla junto a tu nariz,

para que tu corazén viva,

pues ella no se alejara de tj;

Maat es tu hija

y tu hijo es Shu, cuyo nombre vive.
Come de tu hija Maat;

es tu hijo Shu quien te levantara™.

En el texto, se le da 2 Shu un papel activo («levantar» a Atum), mien-
tras que Maat, hermana de Shu, parece mas pasiva. Se sugiere que Ra «co-
ma de su hija». Aqui, como en otros lugares, se indica que Ra se alimen-
ta realmente de su substancia'”. Maat, pues, es una diosa cuya existencia
parece consistir en la donacién perpetua de su substancia para que los po-
deres divinos puedan seguir funcionando de manera ordenada y armonio-
sa. Ella es literalmente el pan por el que vive Ra'; y asi, por implicacion,
ella es el alimento de todos los dioses, que no son sino los miembros de
Ra. ;Qué mejor substancia que la verdad podria servir de alimento a los
dioses?

Maat, como concepto y como diosa, es el orden espiritual o interno
del universo que impregna el Tiempo Primero. El cosmos manifiesto re-
fleja en su conjunto ese orden interno. Estrellas, planetas y estaciones, tios,
plantas y animales, todo esta finalmente en armonia con Maat. Pero mien-
tras en el Tiempo Primero las fuerzas del desorden estin eterna y firme-
mente sometidas, en lo que atafie al mundo temporal no puede existir esa
conflanza; especialmente en la sociedad humana, continuamente amena-
zada por los enemigos en el exterior y la descomposicién moral en el in-
terior. Es como si lo eterno se rompiera en fragmentos en el mundo tem-
poral. Y los lazos que unen este mundo y el Tiempo Primero son siempre
tragiles e inciertos. El mundo temporal se caracteriza por la contingencia
mas que por las verdades necesarias pertenecientes al reino de los arqueti-
pos espirituales. Maat debe ser por tanto continuamente establecida y res-
tablecida en la sociedad.

En el Egipto antiguo, la tarea de establecer maat dentro del orden so-
cial era mision especifica del rey. Casi podriamos decir que la razén de ser
del oficio real era asegurar que las condiciones del Tiempo Primero se re-
flejaran en la sociedad. El tema de la disolucidn social y la restauracion de
maat por el rey era literariamente un lugar comin desde al menos el Pri-
mer Periodo Intermedio, pero probablemente tenga un origen muy ante-
rior en la tradicién oral™. Segiin la tradicién literaria, la tendencia inhe-
rente a la sociedad humana a apartarse de maat tiene como resultado
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periodos de desintegracion social a los que se alude habitualmente como
«tiempos de desorden», que se caracterizan por el abandono de los tem-
plos, la discordia civil, la ruptura de los sistemas de comunicacién y el
abandono de la justicia™. Le toca entonces al rey restaurar maat en todo el
pais. Asi, por ejemplo, después de los afios de la herejia de Akenaton, du-
rante los que las antiguas tradiciones religiosas de Egipto habian sido siste-
maticamente atacadas y destruidas,

Tutankamon expulsé el desorden de las Dos Tierras,

y establecié firmemente maat en su lugar;

hizo de la mentira una abominacién,

y fue como si el pais estuviera en el Tiempo Primero'”.

Hubiera o no un «tiempo de desorden», la politica declarada del rey en-
trante era siempre «hacer que Egipto florezca como en el Tiempo Prime-
ro, en la condicidén de maam'*®. La tarea central del reinado era armonizar
el orden social con el orden cosmico. Esta tarea incumbia al rey porque,
siendo humano y divino, vivia tanto en el reino eterno como en el tem-
poral. Podia provocar la fusién de los dos en virtud de su divinidad intrin-
seca, que se extendia hacia los niveles superiores de la jerarquia divina. De
este modo, leemos cémo «Amenemhet I expulsé el desorden aparecien-
do como el mismo Atum»'”. Al ser divino, el rey se mantenia con maat
junto con los otros dioses. Podia decir: «Yo he hecho brillar maat, que Ra
ama; sé que €l vive por ello; es también mi pan; yo como de su brillo»'.

Textos procedentes de todos los periodos de la historia egipcia afirman
la relacién directa del rey con maat y hablan de la funcién sagrada de esta-
blecer maat en lugar del desorden'. Por la mediacién del rey, por tanto,
era posible que maat entrara en las esferas humana y natural. O, en otras
palabras, era posible que estas esferas inferiores de la existencia fueran pro-
yectadas magicamente al Tiempo Primero y de este modo asimiladas a
maat. Sin embargo, para que esto sucediera, la antitesis de maat —isfet, tra-
ducido generalmente como «desorden» o «falsedad»— tenia que ser venci-
do y expulsado del pais.

Resulta interesante que aunque Maat sea un ser divino, una diosa, su
opuesto no es nada mis que un concepto. Desorden y caos pueden ser atri-
butos de los dioses (por ejemplo, el desorden cosmoldgico es un atributo
de Nun; el desorden moral, un atributo de Seth), pero no existe ningin
dios Isfet, pues en si mismo carece de condicién ontoldgica positiva.

A cada lado del Tiempo Primero, el mundo se orienta hacia el desor-
den, sea el caos primitivo de Nun o las contingencias que acompafian a la
existencia temporal. Maat es establecida s6lo en la creacion. En cierto senti-
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5.3. Los justos que estan en el Dwat.

Libro de las puertas, division 1. Tumba de Ramsés VI.

do, es la substancia misma del Tiempo Primero y, desde la aparicién de la
temporalidad, Maat debe ser constantemente renovada y restablecida fren-
te a las tendencias morales y cosmoldgicas del desorden.

Maat no pertenece simplemente al reino metafisico, esti también pre-
sente en la dimensién moral de las decisiones y acciones humanas. Es el al-
ma humana desordenada la que hace lo que no debe. Y, como dice Peto-
siris: «Nadie alcanza el Oeste benéfico a menos que su corazon sea
justificado haciendo maat»'*-.

Los antiguos egipcios era exhortados constantemente a «hacer maat y a
«hablar maar'*. Al hacerlo, se acercaban mis a lo divino, el principio real en
ellos, y de ese modo transcendian lo meramente humano y contingente. En
el Libro de las puertas encontramos a «los Justos» en la primera divisién del
Dwat (figura 5.3). Ellos «hablaron maap en la tierra y ahora «viven en maab.
Ra les dice: «Maat es vuestra para que podiis vivir. Vuestro pan estd destina-
do a vosotros, oh Veraces [llenos de maat]». Y el comentario dice pertinen-
temente: «Ellos son duefios de su refrigerio, que es agua ardiente para los pe-
cadores y malvados»'#. La substancia divina, maat, es deliciosa sdlo para
aquéllos cuya alma se ha vuelto interiormente veraz y justa. Para los que es-
tan en desacuerdo o se oponen a Maat, es como un licor abrasador.

Deberia ser ya evidente c6mo los conceptos de Tiempo Primero y maat
afectaban globalmente la forma en que los egipcios antiguos consideraban
la temporalidad. El mundo temporal es un mundo especificamente «fuera»
del reino espiritual divino y eterno, que es por definicién un reino «inte-
rior. Existe una tendencia inherente hacia la arbitrariedad y el desorden
en el mundo del tiempo que debe ser constantemente detenida. El mun-
do profano debe ser continuamente retrotraido y realineado con el espiri-
tual, es decir, rearmonizado con maat. Para los egipcios antiguos, el pro-
ceso historico como tal se desvia de maat y debe ser reconducido hacia los
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modelos arquetipicos propios del Tiempo Primero. No solo el orden so-
cial, sino también el moral, vive de seres humanos individuales que tienen
que ser relacionados conscientemente con maat para llegar a realizarse ple-
namente.

El ordenamiento del tiempo

Dada la predisposicién de los antiguos egipcios a considerar el tiempo
como intrinsecamente degenerativo, el concepto moderno de progreso les
habria resultado muy ajeno. No sélo no esperaban un futuro mis perfec-
to, sino que situaban la Edad de Oro en el pasado remoto en el que el
tiempo mismo parecia expandirse. El tiempo terrenal se identificaba por
completo con épocas cdsmicas de duracidn sobrenatural, cada una de las
cuales gobernada por un gran dios. Bajo el gobierno de los dioses, v, tras
ellos, de los semidioses, estas épocas inmensas avanzaban de acuerdo con
los ritmos de las estrellas, la mis importante de las cuales era, con mucho,
Sirio. La antigua cronologia egipcia se basaba en ciclos de tiempo relacio-
nados con Sirio: no sélo el conocido gran ciclo séthico de 1.460 o 1.461
afios, sino también otros ciclos sothicos més cortos y menos conocidos,
que ahora consideraremos. Era como si, para los egipcios, Sirio fuera el
mediador celestial entre el plano material y el espiritual. Al fijar los perio-
dos de tiempo de acuerdo con los ciclos séthicos, la temporalidad munda-
na venia a reflejar o participar en la temporalidad sagrada.

Segtin Manetho, que es el crondlogo antiguo mis importante de la his-
toria egipcia, antes de que cualquier rey mortal reinara en Egipto existid
una sucesién de diecinueve dioses y semidioses que reinaron durante un to-
tal de 13.870 afios. La cifra, en un primer momento, sorprende como to-
talmente arbitraria, pero cuando se la considera a la luz del gran ciclo sét-
hico, se muestra altamente significativa, pues equivale exactamente a
diecinueve periodos semi-séthicos de 730 afios, o diecinueve «semanas cos-
micas»'®. Asi pues, como promedio, diecinueve dioses o semidioses reina-
ron durante precisamente medio ciclo sothico cada uno.

Una tradicién similar se recoge en el posterior Libro de Sothis, en el que
el periodo total del reinado de los dioses (incluyendo este periodo a re-
yes-dioses humanos) comprendia 36.525 afios. Una vez mis, este abultado
nGmero parece a primera vista carecer completamente de sentido, y apa-
rentemente no tiene ninguna relacién con la cifra de Manetho. Pero real-
mente se trata de veinticinco ciclos séthicos de 1.461 afios. Evidente-
mente, los antiguos cronélogos de la prehistoria y la historia egipcia
trabajaban con una férmula césmica.
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Seglin estas tradiciones, cuando el gobierno pasa de un dios a otro, y
de los dioses a los semidioses (o «seguidores de Horus», como el Canon de
Tirin —otra fuente fundamental de la antigua cronologia egipcia— los des-
cribe), existe una disminucién gradual en la extensién de los reinados. Los
reinados van durando periodos de tiempo cada vez mas cortos. De este
modo, en el Libro de Sothis, se recoge que Ra tuvo un reinado de 30.000
afios; los doce dioses que le siguen reinan en conjunto 3.984 afios; y los
ocho semidioses y los 113 reyes-dioses humanos gobiernan en total duran-
te solamente 2.541 afios'’. Otros esquemas cronoldgicos coinciden con el
principio basico de una disminucién gradual en la extension de los reina-
dos cuando la realeza pasa de manos celestiales a las manos de dioses en-
carnados en cuerpo mortal, a saber, los faraones®. Cuando las épocas de
reinado se acercan al presente, la escala seglin la cual se miden se hace mis
humana que césmica.

Y, sin embargo, dada la actitud de los egipcios con respecto al tiempo,
no podian permitir que la historia estuviera al margen de la relacién con los
ciclos césmicos divinos. Aunque los periodos de reinado se contraigan a
medidas humanas, los periodos de tiempo mis «realistas» de los reyes-dioses
humanos mantienen no obstante correspondencias cosmicas. El objetivo de
los registros cronologicos mantenidos por los antiguos egipcios no era sim-
plemente histérico (en la moderna acepcidén de la palabra) sino que era
también metafisico y simbdlico. Su objetivo era organizar el tiempo mun-
dano de manera que se correspondiera con el tiempo sagrado o celestial.

Ademas del largo ciclo séthico de 1.460-1.461 afios, los egipcios utili-
zaban un ciclo mis breve de 19 afios. Durante la mayor parte de la histo-
ria faradnica, la salida heliaca de Sirio coincidia casi exactamente con nues-
tro aiio juliano de 365,25 dias. En un periodo de 19 afios (6.939 dias), la
salida heliaca de Sirio y la luna nueva habrian coincidido sélo una vez. En
realidad, debido a una ligera discrepancia, la verdadera coincidencia habria
sucedido exactamente cada 76 afios (4 x 19), pero el ciclo sothico lunar de
19 afios era lo suficientemente exacto para proporcionar la base de la anti-
gua cronologia faradnica'®. Asi, encontramos que el papiro de Turin del
Imperio Nuevo recoge los reinados de cinco reyes de la 11 dinastia (los (ni-
cos reinados del periodo arcaico cuya duracidn se conserva en los papiros),
basados en ese ciclo sothico lunar de 19 afios:

Neferkasokar: 8 afios _
ilegible: 11 afios } 8 +11=19
Bebti: 27 afios (=19 + 8)
Nebka: 19 afios

Zoser: 19 anos
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5.4. Fragmento del papiro

de Turin. XI1X dinastia.

Como sostiene O’Mara, esta serie «no es una lista fortuita y realista de
anos. Esta serie es una construccion racional establecida en funcién de fe-
némenos astrondmicos»'.

A lo largo del Canon de Turin se da preferencia al nimero diecinueve y
también se puede discernir en la posterior lista de reyes de Manetho. En
ambas, los reyes estan dispuestos en grupos de diecinueve. El papiro de Tu-
rin enumera exactamente 19 reyes desde Menes a Zoser (fig. 5.4). Mane-
tho enumera 19 reyes para la IX y X dinastias, y 76 (4 x 19) para la X1v di-
nastia, mientras que afirma que los reyes de la XVII dinastia reinaron en
conjunto durante 151 afios (simbdlicamente 2 x 76) y los de la XiiI dinas-
tia durante 453 afios (3 x 151)™".

La utilizacién del nimero diecinueve en la organizacién de los afios de
reinado y en las agrupaciones dinisticas se creia apropiada debido a la co-
nexidén que se percibia entre el rey y la estrella Sirio. Asi como Sirio era el
mediador celestial entre los planos material y espiritual, asi el rey era el me-
diador terrenal, uniendo en su persona atributos humanos y divinos. Los
Textos de las piramides confirman repetidamente una relacién intima entre
el rey y Sirio. A veces el rey es identificado con Sirio, como en el texto si-
guiente: «Oh Merenre, ti eres la Gran Estrella [Sirio], compafiero de Ri-
gel, aquel que atraviesa el cielo con Rigel». En otras épocas se dice que
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el rey es el «hijo de Sirio»: «Sirio vive, pues es Unas quien vive, el hijo de
Sirio»'®.

En este caso, pareceria que Sirio es Isis. Pero entonces la union del pa-
dre del rey con Isis, para engendrar a su hijo, era una unién que tenia lu-
gar en las estrellas'™. Sea que el rey se identifique con Sirio, sea el consor-
te de Sirio, o el consorte futuro, es evidente que en algln sentido era el
complemento humano del cuerpo celestial. Es significativo que, antes que
el halcon, el simbolo real era la estrella (el primitivo Rey Escorpién di-
nastico era literalmente «Estrella Rey Escorpién»). Los registros cronolo-
gicos egipcios se establecian de tal modo que esta identificacién simbdlica
se mantuviera, haciendo que la duracién de los reinados o el nimero de
los reyes incorporasen el niimero 19, nmero sagrado y simbolicamente
significativo.

Ademis del ciclo de 19 afios, la lista de reyes relativamente antigua de
la Piedra de Palermo (Imperio Antiguo) vy la lista de reyes de Manetho re-
currian a ciclos de diecisiete o treinta y cuatro afios, vinculados a la apari-
cién simultinea de Sirio en su salida heliaca y los cuartos lunares. En un
periodo de diecisiete afos, si la salida heliaca de Sirio se produce en con-
juncion con la luna nueva en el afio uno, en el afio diecisiete coincidira
con el cuarto lunar, y en el afio treinta y cuatro con la luna llena'. Esto
no significa que las listas de reyes de los egipcios fueran puramente artifi-
ciales: significa mis bien que los egipcios creian necesario referir los rei-
nados de sus reyes a ciclos cosmicos. Como dice O’Mara:

La observacién de que las fechas «realistas» no son tales en el sentido que no-
sotros damos a la palabra, no invalida los registros cronologicos egipcios. A partir
de la V dinastia los cAnones contienen amplios estratos de sorprendente precision.
Significa mas bien que el tiempo verdadero era adaptado para ajustarlo a estruc-
turas de nimeros abstractos y que los afios de los reyes y de las dinastias forman
parte de una enorme construccidon geométrica. Que los afios cronoldgicos forma-
ran un modelo inteligible era un criterio esencial de fiabilidad en el concepto
egipcio del tiempo'™.

Otro nimero cosmolégicamente significativo utilizado en las cronolo-
glas egipcias es el nimero 144. En vez de la preferencia moderna por el si-
glo, los egipcios antiguos calculaban segn periodos de 144 afios. Una vez
mas, este nimero se relaciona con el ciclo séthico: 144 = 4 x 36; es decir,
las 36 semanas del afio determinan el nimero de afios del ciclo s6thico me-
nor, a saber, el periodo durante el cual Sirio sigue saliendo el mismo dia
del calendario civil. Asi, por ejemplo, la Piedra de Palermo del Imperio
Antiguo une las dinastias II1 y IV de Manetho en una sola era de 144 afios,

127



mientras que el Canon de Turin ofrece varios totales dinisticos que contie-
nen el elemento estandarizado de 144, o alguna fraccién:

L]
VI dinastia: 181 afios mas algunos meses = 182 simbodlico (2 x 19 + 144)
XI dinastia: 143 afios mas algunos meses = 144 simbdlico
XII dinastia: 213 afios mis algunos meses = 214 simbodlico (144 + 70)
XV dinastia (hicsos): 108 afios simbdlicos (3/4 de 144)™.

Sin duda los egipcios fueron crondlogos cuidadosos. Los escritores cli-
sicos atestiguan el hecho de que guardaban fielmente anales desde la re-
mota antigiiedad™. Herodoto, a quien tendemos a considerar como el pri-
mer historiador verdadero, no vacilaba en proclamar que los egipcios eran
«los mejores historiadores de cualquier nacién que yo haya conocido»'®. Y
el detallado estudio de Redford de las listas de reyes, anales y diarios farad-
nicos demuestra la capacidad y el interés de los egipcios por los registros'®.
Sin embargo, el mantenimiento de esos registros —especialmente en el con-
texto faraénico— estaba universalmente sometido a ciertos requisitos sim-
bolicos. En el estado faradnico, la precisién mitologica tenia precedencia
sobre la exactitud mundana: si la realeza estd mitolégicamente unida a Si-
rio, los registros cronoldgicos deben reflejar este hecho. A los reinados in-
dividuales y a las dinastias se les asignan los niimeros césmicamente apro-
piados que tienen el valor simbélico adecuado. Se hace asi corresponder el
tiempo profano con el tiempo sagrado.

Los ciclos de la historia

Estamos tan acostumbrados a nuestro sistema de datacion, en el que los
acontecimientos histéricos son ordenados en una secuencia lineal que se
extiende desde los siglos a. C. a los siglos d. C., que tendemos a olvidar los
presupuestos sobre los que se basa. Nuestro computo del tiempo gira en
torno al acontecimiento del nacimiento de Cristo, la encarnacién de Dios
en forma humana. Cada vez que citamos una fecha reconocemos incons-
cientemente la importancia de este acontecimiento para la historia del
mundo. Sea o no cristiana nuestra orientacién espiritual, nuestra orienta-
cidn histérica lo es de forma inevitable. A pesar de los intentos por reem-
plazar a. C. y d. C. por a. E. C. (antes de la Era Comiin) y E. C. (Era Co-
mun), el hecho es que la era coman es implicitamente la era cristiana.

La vision egipcia de la historia no era, a este respecto, tan diferente de
la nuestra. Pues también ellos databan los acontecimientos por referencia a
la encarnacién de Dios en la humanidad. La forma normal de dirigirse al
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rey no era, curiosamente, «Majestad», sino, literalmente, «Personificacién»
o «Encarnacién»'®. Cada rey era una encarnacién del dios Horus, y con la
muerte del rey, Horus se desencarnaba. La coronacién del siguiente rey era
la ocasion transcendental de la nueva encarnacién del dios en un ser hu-
mano.

En la visidn cristiana, la encarnacién de Cristo fue un acontecimiento
irrepetible que cambiaba la estructura misma de la historia. Como conse-
cuencia de la encarnacidn, vivimos ahora, y hasta el Dia del Juicio, en los
tiempos «después de Cristo», d. C. Para los egipcios, la encarnacién de
Horus era un acontecimiento que se repetia una y otra vez. La coronacién
del nuevo rey era el principio de un nuevo ciclo de tiempo que se pro-
longaba a lo largo del reinado de esa encarnacién particular de Horus. El
tiempo histérico era por tanto calculado en funcidn del afio del reinado de
un rey particular, empleando la férmula, «el afio x del reinado del rey
N...». En el Imperio Nuevo, los acontecimientos se fechaban por el afio
del reinado del rey, seguido del mes, la estacién y el dia. El computo re-
comenzaba con cada reinado, porque con cada nuevo reinado el ciclo an-
terior de tiempo llegaba a su final, y se establecia una nueva era.

Se debe recalcar que esto no era simplemente una convencion; surgia
de una visidn religiosa profundamente sentida de la funcion sagrada de la
realeza. El rey, como dios encarnado, era el vinculo crucial entre los mun-
dos divino y humano, siendo el mediador de energias benéficas desde
aquél a éste. El rey era, en Gltima instancia, la fuente del bienestar de to-
do el pais, haciendo no sélo que la sociedad humana floreciera, sino pro-
vocando también procesos naturales como la sucesién de las estaciones, la
crecida del Nilo, el desarrollo de las cosechas, y haciendo que todo suce-
diera de manera ordenada y benéfica”. En otras palabras, el rey aseguraba
que los mundos natural y social estuvieran en armonia con maat. Por con-
siguiente, a la muerte del rey, Egipto quedaba fuera de maat. El interreg-
no era un periodo durante el cual el pais estaba expuesto a las fuerzas del
desorden y del caos. Este periodo podia durar varios meses, pues aunque
el nuevo rey accedia al poder inmediatamente después de la muerte de su
predecesor, la coronacién —en si misma un acontecimiento césmico— de-
bia coincidir con algin proceso natural de renovacidén ciclica, como el
principio de la inundacién o su descenso varios meses después. Los peli-
gros del interregno no eran definitivamente superados hasta que tenia lu-
gar la coronacidn, y era solamente entonces cuando la nueva era podia co-
menzar formalmente'®.

El sentimiento de alivio y alegria con que los egipcios saludaban a su
nuevo rey es un claro indicador de la importancia que el acontecimiento
de la coronacién tenia para ellos. El himno siguiente, que celebra el acce-
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so al trono de Merneptah, ilustra perfectamente los efectos generales que
acompafiaban el comienzo del nuevo reinado:

jAlégrate, pais entero, el buen tiempo ha llegado!
Un Sefior es designado en todas las comarcas [...]
jOh todos vosotros que sois justos, venid a ver!
La Verdad [Maat] ha vencido a la falsedad.

Los transgresores han caido de bruces.

Los codiciosos han retrocedido.

El agua es abundante

y el Nilo lleva una gran crecida.

Los dias son largos, las noches tienen horas

y los meses llegan en el orden debido.

Los dioses estin contentos, y su corazdn, feliz,
y la vida pasa entre risas y prodigios'.

Lo que ahi se describe es poco menos que una representacién de la
creacién misma, pues el interregno representaba literalmente el «final del
tiempop, el final de una época divinamente ordenada. Era como si las aguas
de Nun sumergieran una vez mas el pais, y una vez mis tenia que some-
terse al principio divino de organizacioén. De este modo, la instalacién (dis-
tinta de la coronacion) del nuevo rey, inmediatamente después de la muer-
te de su predecesor, se producia a la salida del sol, en conjuncién con la
victoria diaria de Ra sobre las fuerzas del desorden. Aunque el rey era Ho-
rus encarnado, el prototipo real era siempre Ra, el dios creador. El rey, co-
mo <«hijo de Ra», era el sucesor del dios creador, que ocupaba como él el
mismo «trono de Atum» o «trono de Ra»; se enorgullecia por lograr do
que no se habia hecho desde la época de Ra» y restaurar las condiciones
«que habia en el principio»'®.

En el estado teocratico egipcio la historia estaba centrada en el rey, asi
como la religién del Estado estaba centrada en Ra. El rey, como imagen
de Ra en la tierra, era el eje sobre el que giraba Ia historia. Que el rey as-
cendiera cada mafiana los escalones de la Casa de la Mafiana sincronica-
mente con la salida del sol, y que se dijera de él que «brillaba» como Ra
cada vez que aparecia en publico, refuerza esta descripcion de la posicion
fulcral del rey'. En la figura 5.5, Ramsés II «brilla» desde la especial «ven-
tana de la aparicién» en Abydos, mientras la reina Nefertari permanece de-
tras de él. El relieve recoge el nombramiento por parte de Ramsés de Neb-
wenef como gran sacerdote de Amén.

El faraén era como el sol no solo en relacién con sus oficiales y la so-
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5.5. Ramsés II «brilla» desde una «ventana de la aparicion».

Se puede ver la cabeza de la reina Nefertari detras

de sus hombros. XIX dinastia.

ciedad en general, sino en relacion con todos los acontecimientos que pu-
dieran suceder. Ya hemos analizado la relacion entre el rey y Sirio; y en el
capitulo 4 sefialibamos la idea de Schwaller de Lubicz de que para el Egip-
to faradnico, Sirio desempeiiaba el papel de un sol central a todo nuestro
sistema solar. Igual que el sol, Ra era una imagen de Sirio en la escala de
nuestro sistema solar; asi el rey, que es imagen de Ra, era el homdlogo te-
rrenal del mismo sol celestial. Vemos que se dirigen a él de este modo:
«T1, sol levante, que iluminas las Dos Tierras con su belleza! T4, sol de
humanidad, que destierras la oscuridad de Egipto»'¢’.

¢No se sigue de ahi que cada reinado de un rey era sencillamente una
especie de ciclo sothico? Y, si asi lo entendemos, no tendremos, pues, por
qué sorprendernos de que, igual que la extensién de los reinados en las lis-
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tas de reyes deba corresponder a una realidad c6smica superior, también los
acontecimientos que se producen en el plano terrenal durante el reinado
de los reyes deba someterse a requerimientos simbdlicos dictados por su
condicidn cosmica y divina. En otras palabras, Ia historia debe ser someti-
da al orden mitico superior para tener validez real.

La mitologizacion de la historia

Los ciclos de reinados a los que el tiempo histdrico se adaptaba eran ci-
clos presididos por un ser celestial —el dios Horus— que se encarnaba en un
rey humano particular. La realidad en la que este ser celestial existia estaba
asi mucho mis alld de las contingencias de lo que nos gusta denominar
«acontecimientos historicos reales», que tendian a ser o bien ignorados
completamente por los crondlogos antiguos o bien absorbidos en un mo-
delo arquetipico mitico.

En el Imperio Antiguo, la tendencia a dejar fuera de los registros ofi-
ciales incluso acontecimientos importantes ha tenido como consecuencia
una falta de informacidn sobre las actividades y realizaciones de los reyes
del Imperio Antiguo'®. La Piedra de Palermo, por ejemplo, recoge las ges-
tas de varios reyes del Imperio Antiguo, pero éstas consisten enteramente
en ofrendas y donaciones a los dioses, realizadas por el dios-rey Horus. No
hay ninguna mencidén de batallas libradas, canales excavados, edificios eri-
gidos, ni siquiera de fiestas celebradas, todo lo cual, en la V dinastia (a la
que pertenece la Piedra de Palermo), eran cosas que se consideraban pro-
bablemente demasiado transitorias y efimeras como para ser dignas de ser
registradas'®. En la medida en que podemos hablar de anales reales del Im-
perio Antiguo, uno tiene que admitir que son realmente memoriales reli-
giosos en los que la individualidad humana del rey es absorbida en un pro-
totipo mitico'.

Segiin el prototipo mitico, no sdlo el rey reinante es un dios, nacido de
un dios, sino que también los reyes muertos son dioses: dioses que han «ido
a su ka», o que se han unido con Ra o con Osiris'. En cualquier caso, no
se sentia que los antepasados reales estuvieran consignados en el pasado.
Por el contrario, seguian estando «presentes», aunque en un plano diferen-
te, el plano celestial. Dado que este plano encajaba perfectamente con el
terrenal, eran también una presencia activa y poderosa en la comunidad de
los vivos. En la figura 5.6 el Horus viviente es la figura pequefia que per-
manece de pie, frente al rey. La gran figura del rey representa realmente a
su predecesor muerto, Mentuhotep, a quien se le debe homenaje para que
el monarca reinante (y por ello todo el pais) prospere. Era una caracteris-
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5.6. El rey Mentuhotep I recibe
el homenaje de su sucesor, Mentuhotep II,

«el Horus viviente». XI dinastia.

tica fundamental de la sociedad egipcia en su conjunto que el muerto no
s6lo fuera mantenido en alta estima, sino también reverenciado, ya que se
esperaba que interviniera en los asuntos de los vivos'”. La misma muerte,
que para la mentalidad moderna es la demostracién mas enérgica de nues-
tra vulnerabilidad al tiempo, no era para los antiguos egipcios sino una
transicién a un presente eterno mis alla de la historicidad. En muchos as-
pectos, vivos y muertos formaban una sola comunidad en el Egipto anti-
guo, como en otras culturas antiguas.

Desde un punto de vista ritualista, la monarquia egipcia era una fusioén
formal de los poderes divinos representados en el Horus viviente, su pre-
decesor inmediato, y todos los antepasados reales, que estaban fundidos en
el tnico ser divino, Osiris. La monarquia era una «monarquia dual» que
implicaba a Horus y Osiris en una relacién reciproca y necesaria'™. Era por
tanto una funcién que en gran medida se desarrollaba en el plano mitico,
mas alla de las contingencias histdricas, y es a este plano (o al impacto de
este plano sobre el plano terrenal) al que se refiere la mayor parte de los
registros faradnicos. Las listas de reyes que han llegado hasta nosotros fue-
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ron compiladas, con las posibles excepciones del Canon de Turin y las listas
de Manetho, principalmente con un objetivo clltico, a saber, representar
a los antepasados reales a los que el Horus reinante hacia las ofrendas. Lo
que a nosotros nos parece el orden cronologico «correcto» de los antepa-
sados reales no era la exigencia mas importante para los crondlogos egip-
cios. Por ejemplo, a veces se consideraba conveniente enumerar a los reyes
de ciertas dinastias en orden inverso. En la lista de Tjuloy (o Tjuneroy) de
Saqqara, se conservan los nombres de mas de cincuenta reyes, pero s6lo los
de la XII dinastia estan en el orden correcto'. Una parte de la lista de Saq-
qara se reproduce en la figura 5.7, mostrando las conocidas tarjetas de los
reyes de la v dinastia en orden inverso (fila superior).

No se daba prioridad a que la lista de reyes estuviera completa: con fre-
cuencia era necesario dejar fuera a muchos reyes que por alguna razon eran
menos importantes para el proposito ciltico de la lista™. Incluso las listas
del Canon de Turin y el Canon de Manetho, aparentemente mas «objetivasy,
estaban muy lejos de ser el tipo de registros que nosotros describiriamos
como puramente histéricos. Es necesario subrayar esto aqui porque, de
otro modo, podriamos sucumbir a la tentacidén de pasar por alto, o sim-
plemente descartar como tosca propaganda, las «distorsiones» mucho mas
evidentes del hecho histérico que ahora vamos a considerar.

Si en las listas de reyes los hechos historicos estin al servicio de las exi-
gencias religiosas, los registros faradnicos que han llegado hasta nosotros de
batallas libradas, enemigos vencidos y hazafias heroicas de un rey victorio-
so se hacian principalmente en consideracion a las exigencias del mito. Ra-
ras veces, si es que hubo alguna, la intencién era simplemente historica.
¢De qué otra manera debemos comprender lo que sigue? En el templo fu-
nerario del rey Sahure de la Vv dinastia, se representa a un grupo de caci-
ques libios que han sido hechos prisioneros junto a cierto nimero de ca-
bezas de ganado que se especifica se han tomado como botin. Pero una
escena idéntica es pintada doscientos aftos después en el templo de la VI di-
nastia adjunto a la piramide de Pepi II, donde los caciques libios tienen
exactamente los mismos nombres. Y de nuevo, casi dos mil afios después,
la misma escena se encontrari en un templo nubio del rey etiope Taharka
(ca. 690 2. C.)"™. Este no es un ejemplo aislado de mitologizacién de la his-
toria. Ramsés III hizo una lista de todas sus conquistas en Asia; pero esta
lista es una réplica de otra hecha cien afios antes por Ramsés II, que a su
vez habia utilizado una lista de Thutmosis III, que databa de trescientos
afios antes de su reinado'”. Esa copia de detalles histéricos servia al pro-
pésito metafisico de deshistorizarlos: eran asi elevados al estatuto del mito
que eternamente se repite. No importa quién sea, el enemigo es siempre
el mismo. Asi, etiopes (al sur), libios (al oeste), asidticos (al este) se con-
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5.7. Lista de reyes de Saqqara
de Tjuloy. XIX dinastia.

vierten en simbolos del enemigo arquetipico al que el rey de Egipto de-
rrota eternamente.

Mitolégicamente, el enemigo es Seth, pues, en cualquier forma en que
aparezca, viene amenazando con caos y destruccién. Por la misma razdn,
a los pueblos que eran enemigos tradicionales de Egipto los encontramos
descritos de una manera que indica claramente sus cualidades sethianas.
Siempre que se les menciona, los asidticos llevan delante, 2 modo de pre-
fijo, el adjetivo «miserable» o «desgraciado»:

Al miserable Aam [asidticos del sur de Palestina],

le va mal en el lugar en el que esti |...]

Siempre ha estado peleando desde el tiempo de Horus,
pero nunca vence ni es vencido'.

De aproximadamente el mismo periodo (Imperio Medio) procede una
descripcion del etiope:

Cuando uno esti furioso contra él, da la espalda;
cuando uno se retira, empieza a enfurecerse.
No son un pueblo digno de respeto;

son cobardes, de corazon timorato'™.

En cambio, el rey de Egipto es un dios invencible al que, desde la I
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5.8. El rey Narmer, fundador del estado

egipcio unificado, golpea a un enemigo.
Narmer Palette, ca. 3100 a. C.

dinastia, se le describe rompiendo la frente del enemigo mitico, solo, sin
ayuda de nadie. La figura 5.8 muestra al legendario fundador de Egipto,
el rey Narmer, enfrentindose con el desafortunado enemigo. Los retra-
tos mas antiguos de los reyes en «actitud guerrera» muestran invariable-
mente al rey con la corona blanca del Alto Egipto. Blande una maza con
una mano y agarra por el pelo al sumiso enemigo con la otra. La figura
5.9 es un segundo ejemplo, y representa al rey Sekhemkhet golpeando
con violencia al beduino de Sinai. Una vez mis, el rey est solo y ven-
ce al enemigo sin esfuerzo aparente. Aunque esas escenas conmemoran
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5.9. El rey Sekhemket golpea a un enemigo.
Relieve del Wadi Maghara. 11I dinastia.

sin duda acontecimientos historicos reales, estos acontecimientos son
proyectados en la forma arquetipica tnica de la figura divina del rey ani-
quilando al desdichado oponente, que no tiene posibilidad ninguna de
éxito.

Relieves posteriores del Imperio Nuevo son mas realistas en la me-
dida en que representan al ejército egipcio «ayudando» al faraén. Pero
apenas se apartan de la verdad mitica de que el rey-dios es el anico res-
ponsable de la derrota del enemigo. En la figura 5.10, que muestra la de-
rrota de los pueblos invasores del mar, el ejército egipcio esta represen-
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5.10. Ramsés III derrota a los pueblos del mar.
Templo de Ramsés III, Medinet Habu.

tado por un pufiado de arqueros diminutos frente a la figura gigantesca
del rey (en este caso Ramsés 11I), que, sobre un montén de cadiveres de
enemigos, dispara flecha tras flecha a la masa confusa del ejército inva-
sor. Este casi parece personificar las fuerzas del caos, contrastando viva-
mente con el ambiente despejado y de tranquila seguridad que reina en
el lado egipcio.

Mitolégicamente, esas escenas nos devuelven al orden establecido por
Ra en el Tiempo Primero. El faraén no es sélo Horus haciendo frente a
Seth, es también el «<Hijo de Ra», la imagen de Ra en la tierra, reactuali-
zando los actos de la creacién. En el Himno de la victoria de Megiddo
de Thutmosis, la victoria del rey se debe a la ayuda de Ra (0 Amon-Ra),
que le permite vencer a los poderes de la oscuridad en las Tierras Ex-
tranjeras, en las fronteras del mundo ordenado™. Al derrotar al enemigo,
el rey de Egipto reestablece maat. Como dice Frankfort: «La victoria no

es meramente afirmacién de poder; es la reduccion del caos al orden». Y
afiade:

El faraén no actiia arbitrariamente. Mantiene un orden establecido (del que la
Jjusticia es un elemento esencial) contra el ataque de las potencias del caos. Esta
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funcién es independiente de los accidentes de la historia. Es una verdad eterna y,
por lo tanto, el tema principal de los artistas de todos los tiempos™.

Las acciones del faradn se llenan de poder mitico; no son, estrictamen-
te hablando, acciones histéricas. Su origen, al ser mitologico, esti mas alla
de las circunstancias historicas en las que se expresan.

El rey se armoniza con la dimensién mitica, que impone su marca a las
circunstancias historicas particulares en las que se encuentra. Cuando lee-
mos cémo Thutmosis I1I, mientras estaba de campafia en Siria, maté sie-~
te leones y capturd doce reses bravas antes de desayunar, o como Amen-
hotep II atacé una ciudad siria sin ayuda, retornando con dieciséis
cautivos, veinte manos cortadas y sesenta reses (después de lo cual la asus-
tada ciudad se rindid, como era de esperar), estamos leyendo un mito'™.
Mito no en el sentido de falsedad, sino en el de posibilidad histérica re-
pentinamente abierta por el impacto de lo divino; lo que no podia suce-
der ordinariamente sucede aqui porque lo ordinario colisiona con lo ex-
traordinario y es sacado del plano de la normalidad. La energia
supranormal del rey-dios, fluyendo desde la dimensién mitica, le permite
realizar proezas sobrehumanas. Es vano argiiir que esos registros eran me-
ra propaganda para reforzar la imagen del rey. Pues el hecho es que el rey
humano no era un mero ser humano, sino un dios encarnado, para quien
son perfectamente posibles cosas que a los seres humanos ordinarios resul-
tan imposibles. El rey egipcio vivia en una realidad diferente de la de Ia
gente ordinaria; al poner en contacto esa realidad con la «ordinarian, las le-
yes de esta tltima podian ser transcendidas. Lo que aqui estd en juego no
es la cuestion del «hecho histérico», sino la cuestién mas profunda de nues-
tra propia orientacidén metafisica.

La batalla de Kadesh

El ejemplo mas revelador de cémo la realidad historica ordinaria era
penetrada por la realidad arquetipica o mitica a través de la persona del rey
se encuentra en el relato de la batalla de Kadesh. La batalla de Kadesh tu-
vo lugar durante las campafias de Ramsés I, en el Oriente Medio, contra
los hititas. Se conservan relieves e inscripciones conmemorativas que re-
cogen esta célebre batalla en los muros de los templos de Abydos, Luxor,
Abu Simbel y el Ramesseum. Que la batalla sea conmemorada en los mu-
ros del templo basta para alertarnos de su significado transhistorico. Aun-
que el relato de la batalla contiene los suficientes detalles historicos del cur-
so de los acontecimientos como para que los investigadores modernos

139



puedan reconstruirlos con precisidn, una reconstruccién meramente his-
térica no corresponderia a lo que realmente se produjo. Para los egipcios,
nada de lo que el rey hiciera tenia lugar simplemente en el plano del tem-
po v la historia mundanos: esos acontecimientos histricos eran simulti-
neamerte miticos.

Las inscripciones se hacen eco de como Ramsés entrd en Siria con
un ejército de cuatro divisiones y, cuando se aproximaba a la ciudad de
Kadesh, se encontrdé con dos espias del ejército hitita que, pretendiendo
ser desertores, dieron al rey informaciones falsas sobre la posicién del
ejército hitita. Ramsés, pensando que el enemigo estaba muy lejos, se
adelant6 al cuerpo principal de su ejército y acampd sobre una colina al
noroeste de Kadesh, donde «se sentd en un trono de oro fino». Sin em-
bargo, pronto fueron capturados dos exploradores enemigos, que revela-
ron que un vasto ejército hitita, al que se habian unido tropas de muchos
paises, se concentraba al nordeste de Kadesh, con infanteria y carros «mas
numerosos que las arenas de las playas». El rey envié apresuradamente
mensajeros para ordenar a sus fuerzas que avanzaran ripidamente, pero el
ejército ya habia sido atacado y el rey pronto descubrié que su campa-
mento estaba rodeado por carros hititas. En ese momento de peligro su-
premo, el rey se alzé6 como «u padre», el dios guerrero Month; tomé sus
armas, se puso la armadura, subid en su carro e irrumpié en medio del
enemigo:

Ningiin oficial estaba conmigo, ningiin auriga,
ningun soldado del ejército, ningiin escudero;
mi infanteria, mis carros, cedian ante ellos.
Ninguno se mantenia firme en la lucha™.

Ramsés, solo y abandonado por sus tropas, ofrece una larga oracién al
«Padre Amény, pidiendo la ayuda del gran dios. La oracidn finaliza con es-
tas palabras:

Te imploro, padre Amén,

estoy entre las huestes enemigas;

jtodos los paises estin en pie contra mi!

iEstoy solo, nadie estd conmigo!

Mis tropas numerosas me han abandonado,

ninguno de mis aurigas me busca;

les grito,

mas ninguno presta atencién a mi llamada.

Sé que Amoén me ayuda mis que un millén de infantes,
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mas que cien mil aurigas,

mas que diez mil hermanos e hijos
unidos como un solo corazdn.

Los esfuerzos de muchos son nada.
Amoén es mis atil que ellos [...]'™

Amoén escucha la oracién de su hijo Ramsés y le llama «como si estu-
viera cerca»:

Adelante, yo estoy contigo,

yo, tu padre, mi mano esta contigo,

yo triunfo sobre cien mil hombres,

yo soy el sefior de la victoria, amante de valor'®.

Después de lo cual al faradn se le infunde una fuerza sobrenatural. Lle-
ga a ser «como Sethy, el dios de la destruccion violenta, exterminando a
todo el que se le acerca. Al observar que Ramsés lucha completamente so-
lo y sin ayuda, el jefe de los hititas redne un millar de carros que envia con-
tra el solitario rey. Esta se revela una accién temeraria:

El total de sus mil carros se precipitaron en el fuego.
Cargué contra ellos, como Month.

En un momento les hice probar mi fuerza.

Los exterminé, alli mismo fueron muertos.

Uno, gritando, dijo a los otros:

«No es un hombre el que est entre nosotros,

es Seth, grande en fuerza, Baal en persona;

no son éstas hazafias de hombre,

son del que es anico,

del que lucha contra cien mil sin soldados ni carros,
rapido, alejaos de él,

a buscar vida y respirar aire [...]»"*.

Ramsés, sin ayuda, derrota al enemigo, haciendo que la llanura de Ka-
desh se llene de tantos muertos que «no se podia pisar debido a su nime-
ro». Derriba a «cientos de miles» con su fuerte brazo, mientras los solda-
dos rehuyen cobardemente la batalla. El poema que describe la batalla
finaliza con el rey formando a sus soldados «al alba», y una vez mis lan-
zindose a la lucha. Y cuando sale el sol,

Yo era como Ra, cuando sale al alba.
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5.11. Ramsés mira al oeste y ataca en la noche.

"

Templo de Luxor, ala oeste del pilon.

Mis rayos quemaban los cuerpos de los rebeldes,
ellos se gritaban entre si:

«Cuidado, tened cuidado, no os acerquéis a él |[...]
un aliento de fuego quema el cuerpo

del que se le acerca».

Por eso, permanecen a distancia,

besando el suelo ante mi'®’.

El significado simbodlico del poema se hace evidente cuando se lee
con los relieves que lo acompafian'®. En Luxor, estin distribuidos sobre
el pilén de la entrada del templo. En el lado oeste del pilén, aparece
Ramsés sentado en su «trono de oro fino», mirando hacia el oeste, a la
puesta de sol (fig. 5.11). Por supuesto, el oro es un metal que simboliza
el sol. Que Ramsés deba sentarse en un trono de oro al principio de la
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5.12. Ramsés se vuelve hacia el este en el momento

de mayor peligro. Templo de Luxor, ala oeste del pilon.

batalla subraya su condicién de representante humano del sol en la tie-
rra.

A la derecha de esta imagen hay una segunda imagen del rey subido en
su carro, atacando en la noche. Y entre el rey sentado y Ia figura del rey
atacando hay seis carros que suben diagonalmente hacia el oeste, donde se
encuentran con los carros del enemigo, en la parte alta del relieve, jusio
encima de la figura de Ramsés en su carro. Las horas nocturnas egipcias
comenzaban a las seis de la tarde, y es como si los seis carros que salen en
diagonal nos llevaran a través de las primeras seis horas de la noche hasta la
hora de la medianoche. Pareceria, pues, que estos carros representan las
etapas iniciales de la batalla, hasta que Ramsés se entera por los explora-
dores enemigos capturados de que en realidad estd en un peligro terrible.
Ahora bien, se creia que cada noche el sol, al ponerse por el oeste, debia
atravesar las regiones del Otro Mundo para salir de nuevo a la mafiana si-
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5.13. Ramsés ataca a los hititas.

Templo de Luxor, ala este del pilon.

guiente por el este. Por lo tanto, se puede interpretar que las horas de la
noche correspondian a etapas del viaje por el Otro Mundo. Como repre-
sentante terrenal del principio solar, el rey, entrando a caballo en la noche,
entra al mismo tiempo en el Otro Mundo. La batalla de Kadesh tiene lu-
gar tanto en la zona del tiempo mitico del Otro Mundo como en el tiem-
po ordinario.

En el mismo lado del pildn, el rey estd de nuevo representado, parcial-
mente superpuesto sobre la primera figura sentada. La imagen completa
estd recogida en la figura 5.12. Pero obsérvese que la segunda figura su-
perpuesta es casi dos veces mayor que la primera, y que ahora mira hacia
el este. ;Qué significa esta segunda imagen superpuesta? Sugerir que se de-
be a un error o a un cambio de opinidén por parte de los escultores seria
una respuesta ficil, pero equivaldria a renunciar a que la escena pueda al-
bergar cualquier sentido simbdlico. Pues es como si, habiendo entrado en
el Otro Mundo, el rey —como el sol— debiera mirar hacia el este para se-
guir su viaje a través de las horas de la noche y llegar al amanecer. Este «gi-
ro» del rey parece en efecto corresponder al momento de mayor peligro,
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cuando, separado del cuerpo principal de su ejército, comprende que esti
rodeado por una fuerza enemiga abrumadora. Inmediatamente debajo de
los pies del rey se puede ver a los exploradores capturados que al ser gol-
peados confiesan el paradero del ejército hitita. Es en este momento cuan-
do Ramsés debe volverse a Amon para que le ayude.

En el Libro de lo que hay en el Otro Mundo, un texto mistico del Imperio
Nuevo que refiere el viaje del sol a través del Otro Mundo, es durante la ho-
ra séptima, la hora de medianoche, cuando Ra se encuentra con la serpien-
te demoniaca Apofis, que impediré su progreso posterior (véase fig. 4.7). Al
parecer, éste es el momento en que Ramsés debe llegar. Y es exactamente
en este punto cuando la accién se desplaza al lado oriental del pildn, pues es
aqui donde esti inscrita la oracién del rey a Amén. Mas alla, el rey, subido
en su carro, ataca ahora de oeste a este (hacia la salida del sol) haciendo es-
tragos entre aquellos que se le oponen (fig. 5.13). Asi como a esa hora Ra
mata a Apofis, también Ramsés mata a los hititas, réplica terrenal de Apofis.

En el viaje de Ra al Otro Mundo, es después de este hecho vital de la
derrota de Apofis cuando la marcha de los acontecimientos empieza a fa-
vorecer a Ra. Y asi finalmente, habiendo llenado la llanura de Kadesh de
enemigos muertos durante una larga «<noche» de matanza, Ramsés forma
sus fuerzas al alba mientras el enemigo besa el suelo ante él.

Simbdlicamente, pues, como dice Schwaller de Lubicz, «toda la accién
tiene lugar en la oscuridad de la noche, cuando el sol estd debajo de la tie-
rra o en su interiorn'®. No importa si «en realidad» la batalla se libré de dia.
No comprenderemos la batalla de Kadesh a menos que vayamos mas all
de las descripciones histéricas y objetivas hasta el episodio mitico que de-
termina los acontecimientos de la batalla y garantiza su resultado. El sim-
bolismo del poema es cosmico.

En el templo de Abu Simbel el registro de la batalla finaliza con el rey,
quince aflos después, firmando un tratado de paz inscrito en una tablilla
de plata con el jefe enemigo, después de lo cual Ramsés se casa con la hi-
ja de su enemigo. Ella es ofrecida a Ramsés por su padre junto con nu-
merosos regalos. La estela matrimonial de Abu Simbel, que Ramsés habia
esculpido como memorial de este acontecimiento, afirma que esta nueva
esposa recibi6 el nombre de «La que ve la belleza de Rav, titulo de la dl-
tima hora de la noche en el Libro de lo que hay en el Otro Mundo. Segin
Schwaller de Lubicz, la nueva esposa del rey simboliza la luna, ahora lle-
na después de quince «afios» desde que la batalla tuvo lugar™. El matri-
monio simboliza asi no sélo la reconciliacidon terrenal de las fuerzas
opuestas, sino también la unidén cosmica de los opuestos, la unidén de los
principios lunar y solar.

El relato de la batalla de Kadesh es un excelente ejemplo de lo que pue-
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de ser calificado de historia mitica. Sin embargo, la mentalidad moderna
quiere separar cuidadosamente los «<hechos historicos» del «revestimiento
miticor. Cuando se considera la historia egipcia con los incuestionados
presupuestos modernos sobre lo que es realidad y lo que es ficcion, sobre
lo que es real y lo que es falso, se destruye la unidad de las dimensiones
historica y mitica que existia en el Egipto antiguo.

Citaré de nuevo a Eliade: «El mito esta ligado a la ontologia; habla so-
lo de realidades»'™. Para los egipcios antiguos, lo mitico hablaba no sélo de
lo real, sino de las realidades superiores. El reino mencionado en el mito
es el reino espiritual, en el que se originan todas las cosas y acontecimien-
tos del plano natural. La historia divorciada del mito es historia separada de
su fuente. Esta separacién puede describir bien la manera en que nosotros
experimentamos actualmente la historia, pero parece que la experiencia de
los antiguos egipcios era diferente de la nuestra. En la época del Egipto an-
tiguo se cuidaban de situar los acontecimientos historicos en su marco miti-
co adecuado. Y esto no era algo que se hiciera después del acontecimien-
to, sino que era absolutamente necesario para determinar el resultado del
acontecimiento. En otras palabras, el curso de la historia estaba dirigido
por su proyeccién en un contexto mitico. El curso de la batalla de Kadesh
y su triunfante resultado estaba predeterminado por la condicién mitica
del rey como representante de Ra en la tierra.

¢Qué sucedié realmente en Kadesh? No se puede responder de mane-
ra adecuada a esta pregunta mediante un filtrado de los «<hechos» del rela-
to mitohistorico. Antes bien, deberiamos examinar primero nuestros pro-
pios presupuestos sobre la «realidad» y el punto de vista epistemologico en
el que se basa el moderno culto al hecho. Desde el siglo XVII, la visién del
mundo dominante en Europa ha equiparado lo real con lo perceptible por
los sentidos. El hecho moderno es una afirmacion que puede ser apoyada
por las pruebas de los sentidos. Pero desde el punto de vista de los egip-
cios antiguos, la separacién moderna de los hechos y el mito sélo podia ser
consecuencia de una percepcién distorsionada de la realidad, pues deja
fuera los componentes mas importantes de cualquier acontecimiento: dio-
ses y mitos. Cuando se trata de determinar lo que «ucedi6 realmente» en
la historia, el presupuesto de que solo lo perceptible por los sentidos tiene
un estatuto ontoldgico desemboca inevitablemente en la falsificacion de la
historia egipcia tal como los egipcios la experimentaron.

Para los egipcios antiguos, el mito no era ficcién. Tampoco las accio-
nes arquetipicas ni las intervenciones dramaticas de los dioses eran meras
ficciones. Por el contrario, las consideraban mucho mas reales que nues-
tros queridos hechos. Lo que sucedié realmente en Kadesh fue una con-
juncidn de los planos histérico y mitico. Esas conjunciones no eran en ab-
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soluto infrecuentes en el Egipto antiguo. Tampoco, cuando ocurrian, eran
simplemente fortuitas, sino que a menudo eran provocadas deliberada-
mente. Efectivamente, formaban la base de ese arte o ciencia del que los
egipcios fueron practicantes renombrados y que nosotros llamamos magia.
Es este tema de la magia el que ahora deberemos tratar.
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6. Teologia de la magia

Religion frente a magia

Hay obstaculos enormes para acercarse a la magia tal como se practico
en el Egipto antiguo. Evidentemente, existe la herencia del pensamiento
religioso europeo que, condicionado por la teologia de la Iglesia cristiana,
ha creado una atmosfera espiritual en la que la magia se contempla con te-
mor y desconfianza. La actitud de la Iglesia hacia la magia ha sido, y sigue
siendo, hostil y condenatoria. A principios del siglo XX, la Enciclopedia ca-
tolica definia la magia como «el arte de realizar acciones mas alla del poder
del hombre, con la ayuda de poderes distintos al divino», y condenaba la
magia, al igual que cualquier intento de practicarla, como «un pecado gra-
ve contra la virtud de la religion, porque toda realizacién magica, si se em-
prende seriamente, se basa en la confianza en la intervencién de demonios
o almas perdidas»'®. La Iglesia habla aqui para toda la sociedad, y al final
del siglo XX existen pocos indicios que sugieran que su actitud hacia la
magia se haya modificado.

Durante siglos en el Occidente cristiano se ha tratado de evitar cual-
quier relacioén con el mundo espiritual distinta a la sancionada por la reli-
gi6én formal. Y asi la magia —y junto con ella, el «ocultismo» en general—
ha sido basicamente considerada como una desviacidén peligrosa de las nor-
mas de la creencia y el culto establecidas y promulgadas por la Iglesia. Lo
que aqui se refiere al cristianismo se aplica también a las otras «religiones
del Libro». La misma palabra religién se ha hecho casi inseparable de lo que
se practica en iglesias, mezquitas o sinagogas. La seguridad desplegada por
estas instituciones de las diversas ortodoxias monoteistas contrasta con el
extendido sentido de inseguridad cuando se llega a la magia. Se siente que
con la magia las fuerzas de la oscuridad y la luz, el mal y el bien, en el me-
jor de los casos no se distinguen con claridad; en el peor, como hemos vis-
to en la definicién anterior, la magia implica conjurar a los demonios.

La division entre religion, por una parte, y magia, por la otra, es el re-
sultado de una relacién diferente con el mundo espiritual de la que existia
en la antigiiedad. Esta relacién ha caracterizado los Gltimos dos mil afios,
pero deberiamos tener en cuenta que sdlo durante este periodo concreto
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de la historia occidental —durante esa fase cultural e histrica Gnica— se ha
producido esa grieta entre ocultismo y religion exotérica. Antes de la era
grecorromana, y en realidad también en el periodo romano (aunque con
signos de decadencia creciente), la vida religiosa no estaba separada de las
practicas en que se establecia comunicacion con los poderes ocultos y se
vivian experiencias iniciiticas. La religién y la magia no estaban separadas:
la religién era magica.

En nuestra propia era se puede seguir la separacién gradual como un
proceso historicamente rastreable: desde el declinar de los Misterios y ora-
culos lamentado en el siglo I por Plutarco, a través del establecimiento del
cristianismo como religion de Estado del Imperio romano y las camparias
misioneras de la Iglesia durante los primeros afios de la Edad Media con-
tra los restos del viejo paganismo, al aplastamiento de las herejias en la Edad
Media y la homicida caza de brujas del Renacimiento. El ocultismo fue
empujado a la clandestinidad y tolerado solamente en las formas veladas
que asumid, por ejemplo, en la alquimia o la fraternidad Rosacruz. Sin
embargo, aunque clandestino, no murid. El resurgimiento de las ciencias
ocultas en el Renacimiento, a pesar de los peligros de persecucion por par-
te de la Iglesia, puede considerarse como un resurgimiento de ensefianzas
y practicas de raices pregriegas. El Corpus Hermeticum, traducido por Fici-
no durante la segunda mitad del siglo XV, transmitia enseflanzas magicas
supuestamente de origen egipcio y procedentes también de la antigua Per-
sia”. En el Renacimiento encontramos mis pensadores inclinados a la
mistica que se esfuerzan por curar el cisma entre religién formal y magia.
Es significativo que Pico della Mirandola y Giordano Bruno apelaran al
Papa para reunir la ortodoxia con la tradicién magica y la tradicién her-
mética™. Jacob Boehme afirmaba categbricamente: «La magia es la mejor
teologia, pues en ella se funda y se basa la fe verdadera. Y es tonto quien
la injuria, pues no la conoce, y blasfema contra Dios y contra si mismo, y
es mis un malabarista que un tedlogo de entendimiento»'”. En los tiem-
pos mis recientes, la extraordinaria proliferacién de ensefianzas ocultas
apunta hacia la posibilidad de que se pudiera producir una reconciliacién
gradual entre religién y magia.

La magia definida
La palabra magia deriva del griego magos, que era el término utilizado
por los griegos para referirse a los sacerdotes y videntes itinerantes que

procedian de la zona de Mesopotamia y Persia. Los «magi» mencionados
en el Evangelio de Mateo (en griego, magoi)'® eran representantes de una
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perspectiva espiritual que estaba en desacuerdo con las espiritualidades ju-
deocristiana y griega. Los griegos temian a estos tmagoi porque seguian es-
tando en contacto con poderes con los que ellos, en su mayor parte, ha-
bian perdido toda relacién. Se trata de un temor que nosotros hemos
heredado y que acompafia nuestro empleo del término magia. La palabra
griega magos deriva en realidad de raices del antiguo persa: mog, megh y
magh, que significan «sacerdote», «sabio» y «excelente». De estas palabras se
originé el término caldeo maghdim, que significa «filosofia sagrada» o «sa-
biduria suprema»'”. La definicién mucho mais tardia de Paracelso corres-
ponde perfectamente a este sentido original: «La magia es la sabiduria mas
grande y el conocimiento de poderes sobrenaturales [...] adquiridos al al-
canzar una mayor espiritualidad y hacerse uno mismo capaz de sentir y ver
las cosas del espiritu»™®. Desde la perspectiva del antiguo orden del mun-
do pregriego, del que los egipcios eran, por supuesto, representantes prin-
cipales, la filosofia fundada por los griegos no era sino una sombra de la fi-
losofia sagrada o maghdim que la precedid. Como el mismo Platén relata,
los egipcios consideraban a los griegos como meros nifios en cuanto al en-
tendimiento espiritual'®.

Aunque la magia (en el sentido de conocimiento de lo sobrenatural)
murié de muerte mis o menos natural en Grecia, tuvo que ser combatida
y expulsada de la religion de los israelitas. Y una vez mis, a lo largo de la
era cristiana, la magia tuvo que ser combatida al no ser aceptadas las prohi-
biciones que se establecieron contra ella. Y, sin embargo, al mismo tiem-
po, la aparicion de los «magi» en el nacimiento de Cristo puede ser con-
siderado como un reconocimiento simboélico por su parte de que su
gempo habia dado paso a un periodo en el que la conciencia migica se
eclipsaba. Lo que en una época era un modo apropiado de relacionarse con
el mundo espiritual, seria inapropiado en otra. Los Gltimos dos mil afios de
la historia europea han supuesto el desarrollo de las facultades especifica-
mente no magicas de la observacidén cientifica y el razonamiento légico
abstracto, necesarios para el desarrollo de una conciencia que pudiera fun-
cionar independientemente de los dioses. Sin embargo, cuando este pe-
riodo llega a su fin, la reevaluacidn e investigacién del modo magico de
conciencia parece cada vez mds pertinente.

De manera significativa, en el Egipto antiguo no habia ninguna palabra
para «religién». Lo mas cercano a ello era en realidad la palabra comin-
mente traducida como «magia», heka. Como escribe A. H. Gardiner:
«Desde el punto de vista egipcio, podemos decir que no existia algo asi co-
mo “religiéon”; existia solamente heka, cuyo equivalente mis proximo es
“poder magico”»™. Como maat, heka es un principio personificado como
un ser divino. Es tipico de los egipcios considerar la magia como un ser
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mas que como una ciencia: se debe entrar en una relacién viva con heka
para conocerlo.

En los Textos de los sarcéfagos, el dios Heka afirma que él existe en la pa-
labra creadora primitiva de Atum, por medio de la cual aparecieron los
dioses™'. Se describe a si mismo como la energia divina que salvaguarda to-
do lo que ha sido ordenado por la Divinidad. Y es en este papel, como po-
der creador contenido en la Palabra divina, como Heka da vida a los dio-
ses, y asi proclama su prioridad sobre ellos:

Yo soy el que da vida a las companias de los dioses,
yo soy el que hizo todo lo que desea,

el padre de los dioses [...]

Todas las cosas eran mias

antes de que vosotros nacierais, joh dioses!
Vosotros vinisteis después,

jpues yo soy Heka!*®

El ser divino Heka no es simplemente «padre de los dioses», es padre de
todo lo que se hace manifiesto. Pues Heka es el poder que todo lo pene-
tra y que sostiene todo lo que existe, sea espiritual o materialmente. Se
puede ver al dios Heka en la figura 6.1, segin un papiro del Imperio Nue-
vo. Se le muestra sosteniendo en sus pufios apretados dos serpientes, que
cruzan diagonalmente su cuerpo. Sobre su cabeza esti el jeroglifico de los
cuartos traseros de un ledn sobre una plataforma. A partir de la XX dinas-
tia en adelante, este jeroglifico sustituye habitualmente a la pronunciacién
fonética del nombre del dios. Su valor fonético es pe o pehety, y, como vi-
mos (capitulo 3), puede significar «palabra creadora». Mis habitualmente,
su significado tiene las connotaciones de «poder» o «fuerza», atributo que,
definitivamente, pertenece a Heka.

En el capitulo 3 consideribamos una ilustracién que muestra a Heka en
el lugar de Shu sosteniendo en el aire a Nut (fig. 3.13). La inscripcidén di-
ce, «Heka, Gran Dios, Sefior del Cielo»™. Por esta accidn de separar el cie-
lo y la tierra se permite que lo que es esencialmente espiritual se haga fi-
sicamente manifiesto®™. En compaiiia de Shu y Thoth, pero con una
unidad de propésito de la que ellos carecen, Heka es el poder por el que
lo espiritual se hace manifiesto, pues es el vinculo entre la Divinidad,
Atum, y todo lo que procede de Atum.

Por lo tanto, para comprender a Heka tenemos que pensar en estos dos
aspectos relacionados: Heka como el poder creador divino que sostiene e
impregna todo lo que existe en el mundo material y en el mundo espiri-
tual; y Heka como el medio por el que los diferentes niveles material y es-
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piritual se relacionan entre si y
pueden entrar uno en otro. En
su estudio de la magia egipcia, el
investigador francés Christian
Jacq escribe:

Tal vez esta magia pueda ser de-
finida como la energia esencial que
circula tanto en el universo de los
dioses como en el de los humanos.
[-..] Espiritu y materia estin tejidos
con la misma substancia. Lo impor-
tante en la practica de la magia es
identificar el hilo que enlaza todo y
une a todas las cnaturas en una ca-
dena cosmica™.

Comprender, armonizar y
luego activar heka en situaciones
dadas es la ciencia sagrada y la
practica de la magia.

Por tanto, se sigue de ahi que
el camino de desarrolio interior
es el requisito previo para la ca-
pacidad de manejar el poder ma-
gico. Pues la personalidad o el
ego no pueden dar 6rdenes a los
dioses: sdlo el propio Heka pue-
de hacerlo. Por eso el mago es
aquel o aquella que se ha con-
vertido en un canal nitido de
transmisiéon con Heka. De este
modo, el rey Pepi dice: «jNo soy
yo quien os dice esto, oh dioses;
es Heka quien os dice esto, oh
dioses»™™. En otras palabras, el
rey se ha «convertido» en Heka;
s6lo asi da Ordenes a los dioses.
Una imagen que expresa la mi-
nuciosa integraciéon de la magia
en la persona es la de tragarla y
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digerirla, de manera que pasa a residir en el vientre de una persona. En el
llamado Himno Canibal, el rey-mago come el heka de los dioses y «disfru-
ta cuando su magia estd en su vientre»™. S6lo por ello puede recorrer su
camino a través del mundo espiritual. Este es un tema repetido en otros
lugares en los Textos de las piramides, como por ejemplo en el pasaje si-
guiente: «Yo ascenderé y me elevaré hasta el cielo. Mi magia esti en mi
vientre. Ascenderé y me elevaré hasta el cielo»™®,

En el Libro de los muertos encontramos una y otra vez que la posesion
de la magia y de las «palabras de poder» migicas es esencial para superar los
muchos obsticulos que se encuentran en el viaje a través del Dwat. En el
capitulo 24, el viajero que va al Otro Mundo recoge la magia con la ayu-
da del siguiente sortilegio:

Recojo la magia de todo lugar

y de todo el que la tiene,

veloz como un galgo, ripido como la luz [...]
La magia creadora de formas,

que procede del vientre de la Madre;

la magia que conjura a Dios,

que procede del silencio;

la magia que encanta a Dios,

que procede de la Madre.

Ahora se me da esta magia de todo lugar
y de todo el que la tiene,

veloz como un galgo, ripido como la luz.

Es por medio de la magia, especialmente en el sentido de conocimien-
to esotérico, como el viajero del Otro Mundo puede atravesar las puertas
del Dwat y vencer a los numerosos monstruos y fuerzas demoniacas que
alli se encontrara. Para recoger la magia es necesario tener una red en la
que heka pueda ser controlado y luego utilizado. Es de esta manera como
la serpiente adversaria Apofis es sojuzgada en la parte novena del Libro de
las puertas (fig. 6.2).

El tono del Libro de los muertos es algo diferente del de los mis tempra-
nos Textos de las piramides, en la medida en que la magia, en el Libro de los
muertos, aparece mas como clave para el proceso de transformacién inte-
rior que como un poder que se adquiere solo después de que esa transfor-
macién se ha realizado (como ocurre en los Textos de las pirdmides). Las
fuerzas hostiles encontradas en el Dwat son esencialmente de naturaleza
psiquica, y el triunfo o dominio sobre esas fuerzas es un acontecimiento
anterior a la entrada en el mundo celestial como tal; éste es el tema prin-
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6.2. Cogiendo y proyectando magia con redes.

Libro de las puertas, division 9. Tumba de Ramsés VI.

cipal del Libro de los muertos. En cambio, los Textos de las pirdmides ponen
mucho menos énfasis en el viaje hacia la unién con lo divino. Este se des-
cribe a menudo con una {inica y espectacular imagen de ascensién mis que
en los términos de un largo camino a través de puertas, pilones, etc., co-
mo ocurre en el Libro de los muertos y otros textos del Imperio Nuevo. Los
reyes de los Textos de las pirdmides, ya en el mundo superior, usan la magia
para hacerse sefiores en el reino de los dioses. Esta es una diferencia de én-
fasis sutil pero significativa, pues seflala el hecho de que, en el Imperio
Nuevo, la magia se habia convertido en una condicién necesaria para la
obra de la transmutacién interior.

Heka es el poder creador divino aborigen, manejado en el nivel mas
profundo por Atum-Kheprer. A través de Heka, uno puede llenarse del
poder creador de Atum-Kheprer, insuperable en su potencia®. La magia,
pues, es una misteriosa fuerza divina mediante la cual los universos fisico y
espiritual se hacen manifiestos, y por ello una fuerza que impregna y liga
todos los niveles de la realidad, desde el mas alto al mas material. Pero es
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6.3. Heka y Ra a ambos lados de Ra-Harakhti.

Papiro de Khensumosi. Imperio Nuevo.

también —y éste es un aspecto especialmente importante de la manera en
que los egipcios antiguos entendian la magia— el medio por el que el ser
humano, y finalmente toda la creacidén, vuelve a la Divinidad suprema, la
fuente no manifestada de todo lo que existe. En ambos aspectos, Heka es-
ta intimamente relacionado con Maat, el «orden justo» del universo esta-
blecido al principio del tiempo, considerado vital para la armonizacién de
la vida politica, social y moral. Se puede ver juntos a Heka y Maat, a am-
bos lados del dios sol, en la figura 6.3. Parecen aqui hermano y hermana,
realizando el mismo gesto esencial en relacidn con el principio solar.

Para los egipcios antiguos, cualquier alineacion de lo fisico con lo espi-
ritual, o de las fuerzas terrenales con las fuerzas celestiales, exigia la activa-
cién de Heka y tenia como resultado Maat. Pues Heka es el poder espiri-
tual que todo lo sostiene y que subyace a la creacién. Dado que la
enfermedad se entendia como el resultado de la disarmonia entre lo espi-
ritual y lo fisico en el ser humano, no puede sorprender que la magia fue-
ra un componente central de curacién, como veremos enseguida.
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La activacion de la magia

En términos generales, se necesitaban cuatro factores para activar la ma-
gla:

— el mago

— las imAgenes sagradas
— las palabras sagradas
— los actos rituales.

Examinaremos sucesivamente cada uno de estos factores, y luego, en el
capitulo siguiente, seguiremos considerando la prictica de la magia en el
Egipto antiguo.

El mago

Aungque esencialmente secreta, la magia poseia un prestigio inmenso en
la sociedad egipcia antigua y sus practicantes eran profundamente respeta-
dos. La mayor parte de los magos (aunque no todos) eran sacerdotes rela-
cionados con un templo y pertenecientes a una jerarquia ortodoxa. Los
magos eran «figuras importantes del sistema», influyentes en practicamen-
te todas las ireas de la vida: religién, diplomacia, politica, guerra, arqui-
tectura, agricultura y medicina. En general, era necesario ser mago para
ocupar un alto puesto en el Estado. La razén de ello es que el objetivo de
todas las actividades estatales era asegurar que la sociedad egipcia estuviera
en armonia con maat; es decir, asegurar que hubiese un flujo armonioso
de energia entre los diferentes niveles del ser, de manera que lo que se rea-
lizaba, por ejemplo, en las esferas agricola o social estuviera informado por
las fuerzas espirituales benévolas y en armonia con ellas. Para ser ministro
del Estado se tenia que tener relacién con heka, y comprenderlo: pues era
a través de heka como se lograba esa armonizacion.

Los magos eran preparados en colegios de ciencia sagrada que estaban
vinculados a los templos principales, de manera semejante a como las es-
cuelas de la Edad Media estaban vinculadas a las catedrales. Estos colegios
eran denominados «Casas de la Vida», y en ellos se guardaban las bibliote-
cas de los templos. En la figura 6.4 se ofrece una representacidén simbdli-
ca de la Casa de la Vida procedente de un papiro que contiene un ritual
para la proteccién de la Casa de la Vida (Papiro Salt 825). En el centro es-
ta la figura de Osiris, en el interior de un sarcéfago, y mirando hacia el je-
roglifico ankh en el rincén superior derecho del rectingulo interior. La
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6.4. Diagrama simbolico de la Casa de la Vida.
Papiro Salt 825. XI1X dinastia.

Casa de la Vida era literalmente per (casa) ankh (vida), y en cierto sentido
Osiris es la clave del significado de lo que esta institucién era realmente.
Alrededor del recinto interior hay jeroglificos que indican los nombres de
diversos dioses: Thoth, Isis, Neftys, etc. Alrededor de la parte exterior del
cuadrado se seftalan los cuatro puntos cardinales.

La palabra que aqui traducimos del egipcio antiguo como «mago» es li-
teralmente «escriba de la Casa de la Vida». A pesar de las grandes colec-
ciones de libros que sabemos se guardaban en las Casas de la Vida, la pre-
paracién que se llevaba a cabo no consistia simplemente en una ensefianza
libresca. Pues el estudio de los textos sagrados tenia por objeto no la fa-
miliarizacién con conceptos abstractos, sino con aquellas energias y fuer-
zas no fisicas que estaban bajo el amparo de los neters o dioses. Asi, Ram-
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sés IV afirma que estudiaba los textos escritos de la Casa de la Vida para
descubrir los secretos de los dioses*’. Estos secretos no pueden ser cono-
cidos solamente de manera intelectual. Debemos suponer que la forma-
cibén en la Casa de la Vida era principalmente experimental.

Podemos llegar a hacernos una idea de esa formacion considerando el
hecho de que se exigia a los magos que fueran capaces de concentrar las
energias espirituales en el nivel fisico. Para lograrlo, tenian que familiari-
zarse con los niveles sutiles de la existencia, tanto el confuso mundo de las
energias psiquicas como los niveles que estin mis alla de él, tanto por arri-
ba como por abajo. Segin Gardiner, los libros de los muertos —que eran
realmente manuales referentes al mundo de las energias psiquicas y su
transmutacién— «eran productos caracteristicos de la Casa de la Viday, tal
como cabia esperar. Era también en la Casa de la Vida «donde se escribian
libros médicos y religiosos»®!. Para los egipcios, la medicina era un tema
que no podia estar divorciado de la religion, puesto que enfermedad y sa-
lud se debian a la influencia de fuerzas espirituales en el cuerpo y el alma
de la persona. Por ejemplo, podia ser necesario apartar las influencias de-
moniacas cuando aparecia la enfermedad; en cuyo caso, el mago tendria
que ser capaz no solo de identificar el poder demoniaco al que debia en-
trentarse, sino también de pedir la ayuda de un dios o dioses para derrotar
a ese poder. Esto presupone un alto grado de claridad interna: el mago te-
nia que aprender a ver con precisién en las esferas espirituales. Para hacer-
lo, es necesario aprender a reconocer las fuerzas infra-espirituales que obs-
truyen la psique humana, que pueden trastornar la mente y atacar el
cuerpo, fuerzas que, cuando se conocen plenamente, pueden adoptar el as-
pecto de demonios.

La formacidn que se proporcionaba en la Casa de la Vida tenia un ca-
racter esotérico, era una formacién que ofrecia el conocimiento del mun-
do invisible a través y por medio de un camino de desarrollo interior. Era
s6lo mediante un viaje real al Otro Mundo como el estudiante podia lle-
gar a conocer lo que alli habia; y era solamente experimentando el mun-
do de los dioses como el estudiante podia comprender su naturaleza. Las
Casas de la Vida eran por tanto centros de iniciacidn en los que se expe-
rimentaban varios grados de muerte y renacimiento simbolicos. Por eso en
el diagrama de la Casa de la Vida Osiris estd en el centro. Pues sin haber
muerto 2 lo fisico y renacido en lo espiritual, no le habria sido posible al
mago funcionar eficazmente en el mundo de los neters y llevar las energias
que estan bajo su custodia a una relacién benévola con el reino fisico. Pa-
rece muy probable que los textos hoy conocidos como «textos funerarios»,
para el uso de los muertos —textos como el Libro de los muertos y el Libro de
lo que hay en el Otro Mundo—, estuvieran también destinados a ser emplea-
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dos por aquéllos cuya vocacidn exigia un conocimiento completo del Otro
Mundo. De este modo, encontramos ciertos sortilegios en el Libro de los
muertos indicados como ttiles para aquellos que todavia estin «en la tierray,
expresidn repetida en el Libro de lo que hay en el Otro Mundo, donde se afir-
ma explicitamente que el conocimiento expuesto serd «(til para quien es-
ta en la tierra»®.

Dada la naturaleza de las Casas de la Vida y el tipo de aprendizaje pro-
curado en ellas, y dado el caricter fundamentalmente teocéntrico del or-
den social egipcio, podemos comprender que figuras dirigentes del siste-
ma pudieran reivindicar un grado avanzado de adepto espiritual. Los
titulos de varios oficiales de alto rango indican claramente que no eran
meros burdcratas o politicos en el sentido que nosotros damos a Ja palabra.
Vemos, por ejemplo, que el ministro Ti del Imperio Antiguo, supervisor
de las piramides y templos del sol en Abu Sir y superintendente de las
obras, era también «Maestro de los Secretos»™. La mayor parte de las gui-
as omiten este hecho, el cual, como dice John Anthony West, «se toma
normalmente como jactancia vana de que el muerto disfrutaba de la con-
fianza del rey». La sugerencia de West de que el titulo, por el contrario, «e
refiere a algtin nivel de iniciacién muy elevado» parece mas proxima al ver-
dadero sentido de la inscripcion™. El visir del Imperio Medio de Sesostris
I, Oukhotep, ademas de ser tesorero y nico confidente del rey, era «ani-
co entre los de su clase, y no tenia rival, en dominar los secretos que sola-
mente uno conoce»”. Y una vez mis, el visir del Imperio Nuevo de
Thutmosis III y Amenhotep II durante el punto culminante del imperio
—Rekhmire— era descrito en estos términos: «No hay nada en la tierra, en
el cielo o en cualquier parte del Otro Mundo de lo que él no tenga co-
nocimiento»?. Estos no son ejemplos de mera jactancia vacia. Son afir-
maciones formales del nivel de realizacién alcanzado por cada uno de los
individuos aludidos, reivindicando cada afirmacion un elevado grado de
CONOCIMIEnto esotérico para esa persona.

Los magos, pues, aunque eran una clase separada del resto de la socie-
dad puesto que vivian en contacto directo con los dioses, ocupaban no
obstante los puestos mis importantes en el orden social y politico. La so-
ciedad egipcia era teocéntrica: dependia de los magos para mantenerse en
armonia con los dioses. Ademis de los magos que podriamos llamar «ofi-
ciales», habia también magos que al parecer vivian y practicaban su arte en
los mirgenes de la sociedad, y quiza se los podria definir mejor como bru-
jos o chamanes. El Papiro Westcar nos habla de uno de esos personajes, cu-
yo poder se extendia a la capacidad de restaurar migicamente la cabeza
cortada de un animal uniéndola de nuevo a su cuerpo, domesticar leones
y conocer el futuro®. Se puede suponer también que toda aldea habria te-
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nido su hombre medicina residente o su chaman local, no vinculado a nin-
guna institucién™®,

Imagenes sagradas

Para empezar a apreciar el papel de las imigenes sagradas en la vida re-
ligiosa del Egipto antiguo es necesario comprender en qué medida la con-
ciencia occidental moderna sigue siendo esclava del segundo mandamien-
to del dios de los israelitas: «No te hards imagen, ni ninguna semejanza de
lo que esté arriba en el cielo, ni abajo en la tierra, ni en las aguas debajo
de la tierra. No te inclinaris ante ellas, ni las honraris; porque yo soy Je-
hovi, tu dios, fuerte, celoso»™. Este mandamiento sigue ejerciendo poder
sobre nuestra mente y nuestro sentido moral. Pero la idolatria sdlo se con-
virtié en problema en una cierta etapa de la evolucién de la conciencia. Se
convirtid en problema en ese momento profundo de la historia de la psi-
que humana, recogido en el Exodo, cuando el dios de los israelitas, ha-
biéndolos «sacado del pais de Egipto», pronuncid sus Diez Mandamientos.
El acontecimiento profundamente simbdlico de sacar de Egipto al Pueblo
Elegido acarreé la forja de una relacién enteramente nueva no solo con el
mundo divino, sino también con el mundo natural®. El «Dios celoso» de
los israelitas era un dios cuya naturaleza no se podia representar. Por otra
parte, para los egipcios las representaciones fisicas de los dioses podian lle-
gar a estar impregnadas de contenido divino. Los egipcios no experimen-
taban ningin abismo que separara el mundo fisico del mundo espiritual.
Habia pocas cosas en la naturaleza que no pudieran servir de mediaciones
eficaces para un poder divino. Las estrellas, el sol, la luna, el viento y la tie-
rra, todo eran dioses o expresiones de los dioses. Animales, plantas, arbo-
les, serpientes, todo era capaz de mediar una presencia divina. Para los
egipcios, el mundo natural estaba lleno de dioses. Y el mundo de los ob-
jetos fisicos podia igualmente llenarse de poderes divinos. Ciertas formas y
ciertas substancias (de las que estaban hechas las formas) podian servir co-
mo instrumentos adecuados para que los poderes espirituales se hicieran
manifiestos en el plano fisico. Los israelitas —y, por lo tanto, la tradicién ju-
deocristiana en su conjunto—, una vez atravesado el mar Rojo, llegaron a
experimentar el mundo fisico como algo opaco, que ya no era capaz de
mediar un contenido divino. Con el tiempo, el sentido de la continuidad
entre lo fisico y lo espiritual que permitia un flujo de energia entre los dos
mundos, se perdid. Los objetos fisicos llegaron a percibirse simplemente
como fisicos; no se abrian ya a una dimensién interior. Se convirtieron
simplemente en «idolos».

161



Los egipcios no adoraron nunca idolos, y la idolatria nunca fue para
ellos un problema. ;Por qué no? Porque un idolo es un objeto fisico, y na-
da mis que un objeto fisico. No existian idolos en el Egipto antiguo, por-
que Ia mentalidad egipcia antigua no podia concebir esa idea. El concep-
to de idolo fue introducido por los israelitas. Definido en las palabras del
salmista, los idolos son:

Obra de manos de hombres.
Tienen boca, mis no hablan;
tienen 0jos, mas no ven,
orejas tienen, mas no oyen;
tienen narices, mas no huelen;
manos tienen, mas no palpan;
tienen pies, mas no andan;

no hablan con su garganta.®

Como explica Owen Barfield, los idolos tal como eran comprendidos
por los israelitas «no estaban llenos de nada. Eran meras apariencias vacias
de vida. No tenfan nada “dentro”»?2. Idolos de ese tipo simplemente no
existian entre los egipcios. Ninguna representacién era meramente una re-
presentacidn: todas las imigenes fisicas podian convertirse en vehiculos de
una presencia divina que moraba en ellas. Todas ellas tenian potencial-
mente un «dentro», y por lo tanto tenian la capacidad de ver, oir, oler y,
efectivamente, podian también hablar, como hiciera el coloso de Memnén
en Tebas en la época romana™; solo los israelitas no podian ya oirlas.

En la figura 6.5 vemos un ejemplo de un «dolo hablante» consignado
en un relieve de la tumba de un sacerdote del Imperio Nuevo llamado
Amenmose. Muestra una imagen del faradn muerto Amenofis [, que —for-
malmente deificado— fue el equivalente moderno de un santo. Es llevado
en procesion el dia de su fiesta. Dos litigantes (que no aparecen aqui) se
encuentran ante la estatua cuando es sacada del templo, y suplican que el
dios Amenofis arregle su disputa. Amenmose plantea sus pretensiones a la
estatua, que responde con un juicio inequivoco en favor de uno de los li-
tigantes. La «voz» del dios era sentida por los portadores de la estatua en
un movimiento de empuje hacia adelante o hacia atris, que ellos no po-
dian controlar. Hacia adelante significaba si, hacia atris significaba no. De
esta manera, el dios expresaba su juicio a través de la estatua.

Mero engafio, podriamos decir. Pero es importante recordar que el
mundo de los egipcios antiguos era —a diferencia del nuestro— un mundo
animado desde el principio. Partian de un lugar diferente. Esto no significa
que los egipcios «proyectaran» los contenidos subjetivos de la psique en el
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6.5. Amenofis I da un oraculo.

Tumba de Amenmose. Imperio Nuevo.

mundo. Eran conscientes de fuerzas espirituales objetivas que, aunque
aprehendidas «interiormente», habitan en una dimension interior que es
esencialmente anterior a lo psiquico. El razonamiento seguido por C. G.
Jung en Psicologia y religion y otras obras de que el desarrollo de la con-
ciencia exigia «el abandono de las proyecciones» y el «regreso a la psique»
de todo lo de caracter divino y demoniaco no tiene en cuenta la profun-
da base metafisica de las «proyecciones» antiguas®. El proceso historico,
mas que en un abandono de las proyecciones, ha consistido, por el contra-
rio, en introyectar en la psique poderes espirituales que, para los antiguos,
tenjan un estatuto ontoldgico independiente de la psique y anterior a ella.
Los antiguos no proyectaban sus dioses en la naturaleza: los aprehendian
alli. Todavia no se habia desplegado un velo sobre la interioridad del mun-
do por una psique cada vez mis absorta en su propia subjetividad.

Para los egipcios antiguos, por lo tanto, era posible pues que se produ-
jera una unidn entre la imagen fisica y el poder espiritual que representa-
ba. La estatua de la diosa Sekhmet en la figura 6.6, por ejemplo, no era
simplemente una representacion fisica de la diosa. Esas estatuas fueron
creadas con una cuidadosa atencidén tanto en cuanto al material (diorita
dura) como en cuanto a las caracteristicas formales esculpidas en la piedra.
Se realizaban ritos importantes sobre la estatua que tenian el efecto de
«abrirla» a las fuerzas espirituales especificas que la diosa mediaba. A través
de una combinacion de diestra ejecucion y la realizacién de ciertos ritos
sagrados especificos, la estatua podia convertirse en el vehiculo fisico a tra-
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6.6. Estatua de diorita
de Sekhmet del patio del
templo de Mut, Karnak.
XVl dinastia.

vés del cual la diosa se manifestaba como una presencia tangible en el pla-
no material. Esto no es idolatria: es la invocacién —y la aprehension— de lo
divino en y a través de una forma material, que no es ya simplemente una
forma material, sino que ha adquirido un «dentro», un espiritu.

Con la excepcion de los israelitas y después, tras ellos, de los primeros
cristianos, esta actitud prevalecié por todo el mundo antiguo. En el Corpus
Hermeticum, por ejemplo, hay una discusion respecto de la naturaleza de los
dioses en la que parece existir una confusion total entre los dioses mismos
y su manifestacion en «estatuas vivas y conscientes, Henas de aliento de vi-
da y que hacen muchas obras poderosas»™. Aqui vislumbramos una con-~
ciencia del mundo fisico completamente diferente de la que nosotros te-
nemos. Los dioses no podian distinguirse de sus estatuas o imagenes, y de
haberlo hecho, habrian sido tan falsos para los antiguos como cuestionable
seria para los modernos distinguir entre una persona y su cuerpo. Mientras
la persona esti viva y bien, esas distinciones no son necesarias, lo que

164




_Z( M ﬂ‘%qﬂf@ﬁgﬁﬁ\

6.7. Ofrendas de alimento esculpidas en relieve
y disfrutadas en la eternidad. Estela de Amten.

Imperio Antiguo.

muestra que también nosotros somos animistas, sélo que nuestro animis-
mo es tan reducido que estamos en peligro de perder de vista completa-
mente el alma.

Podemos tener la tentacién de rechazar el animismo antiguo, y la cos-
movisidon magica que le acompafiaba, como una supersticién infantil que
nosotros hemos superado. Pero tal vez esto se deba a que, asi como el al-
cance de nuestro animismo ha disminuido, asi también lo hace nuestra per-
cepcion de los planos mis sutiles de la existencia. Creemos que sabemos
mis, pero desde el punto de vista de los antiguos, sabemos mucho menos.
Plotino, que escribe hacia finales de la época del politeismo, menciona a
«aquellos sabios antiguos que trataban de asegurar la presencia de los seres
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divinos mediante la construccidn de santuarios y estatuas». Esos sabios, di-
ce, «mostraban discernimicnto en la naturaleza del Todo». Sigue asi:

Percibian que, aunque esta Alma {el Alma del Mundo] es décil en todo lugar,
su presencia se asegura mucho mis facilmente cuando se elabora un recepticulo
apropiado, un lugar especialmente capaz de recibir alguna de sus partes o fases, al-
go que la reproduzca y sirva como un espejo para captar una imagen de ella®™.

Una imagen fisica (fuera bidimensional o tridimensional) no sélo po-
dia proporcionar el «cuerpo» para una entidad espiritual ya existente, sino
que las imigenes podian también llegar a ser la base fisica de «formas de
pensamiento» que eran llamadas a la existencia mediante su representacién
en el plano fisico. En este caso las imigenes esculpidas en las estelas fune-
rarias, pintadas en los muros de los sepulcros o en los textos de los papi-
ros, tenjan el efecto de activar en una dimensidén superior su parte espiri-
tual complementaria. Las ofrendas de alimento representadas frente a
Amten en la figura 6.7, por ejemplo, Hamaban a la actividad a las formas
espirituales latentes que el relieve esculpido representaba. Las imagenes
(pan, carne, aves de corral, etc.) eran por ello transubstanciadas entre dos
dimensiones diferentes de existencia. La imagen, al invocar la esencia de
la substancia representada, era en si misma migicamente transformada pa-
sando de su condicién de mera imagen a la de imagen infundida con la
substancia espiritual que representa. Al mismo tiempo, al ser absorbida en
esa substancia espiritual se sitGia en un nivel espiritual, y de este modo da
acceso a él.

La experiencia de la posibilidad de una unidén entre las representacio-
nes fisicas y las entidades espirituales subyace en la prictica, difundida en
todo el mundo antiguo, de realizar ofrendas a dioses y diosas. En la figu-
ra 6.8, el rey Seti I ofrece dos vasos de leche a la diosa Sekhmet. Una
ofrenda de alimento como ésta podia hacerse a un ser espiritual sélo por-
que se pensaba que el alimento ofrecido tenfa una substancia tanto espi-
ritual como fisica. Todo en la naturaleza era una imagen de su arquetipo
espiritual; la diferencia entre el alimento fisico real y un alimento pinta-
do es, segiin esta forma de ver las cosas, de escasa importancia cuando se
considera desde la perspectiva de su esencia espiritual compartida. Pues se
trata precisamente de que la realidad verdadera esta situada en el plano es-
piritual, y es a este plano al que la conciencia migica se refiere principal-
mente.

Otro ejemplo conocido de esta forma de pensamiento se encuentra en
la extendida utilizacion de estatuas sirvientes (figuras ushabti) en el equipa-
miento funerario de las personas muertas desde el Imperio Medio en ade-
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6.8. Ofreciendo leche a Sekhmet.
Templo de Seti I, Abydos.

lante. Se suponia que las estatuas «llegaban a la vida» en el otro mundo y
realizaban tareas para el propietario de la tumba. Es bastante evidente que
no se esperaba, ni se pedia, que llegaran a la vida en el nivel fisico, sino mas
bien que «respondieran» (ushabti significa «garante») por el muerto en el
mundo del espiritu si se pedia a la persona que hiciera tareas desagradables.
Por lo tanto, se las equipaba a menudo con utensilios agricolas y habitual-
mente se inscribia en ellas un sortilegio como el siguiente:

Oh Ushabti, si se me pide,
o se me exige que haga alguno de los trabajos
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6.9. Figura de wushabti.

Imperio Nuevo.

que se hacen en el Otro Mundo,

ti debes ofrecerte siempre en mi lugar
para cultivar los campos, llenar los canales
de agua]

y llevar la arena del este al oeste.

Diris «jAqui estoy»?.

En la figura 6.9 se ofrece el dibujo
de un wushabti tipico. Sin duda es evi-
dente que nos enfrentamos aqui, en la
figura maigica y en el sortilegio escri-
to en ella, con la base fisica de las for-
mas o esencias espirituales. Las figuras
ushabti facilitaban el conjuro migico
de las formas en el plano espiritual,
aunque —a nuestros 0jos— existan sola-
mente en el plano fisico. La razén de
que pudieran ser eficaces era que, pa-
ra los egipcios, lo que existia en el ni-
vel fisico atraia hacia si aquellas ener-
glas espirituales especificas cuyo tipo
era la forma fisica. Para la conciencia
magica, toda accidn ritual realizada en
el nivel fisico, toda forma creada, toda
palabra dicha o escrita, actuaba como
el iman hacia el que su parte espiritual
complementaria era irresistiblemente
arrastrada.

Palabras sagradas

Para comprender la actitud egipcia
antigua hacia las palabras es necesario
superar algunos presupuestos moder-
nos profundamente arraigados sobre la
naturaleza del lenguaje. Estos presu-
puestos se apoderaron de la mente eu-
ropea en la Edad Media, época en la
que se mantuvo una larga y amarga
disputa en las escuelas y universidades
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con respecto al estatuto metafisico de las palabras. Los protagonistas de es-
ta disputa son conocidos como realistas y nominalistas. En definitiva, los
realistas afirmaban que la palabra que utilizamos para denotar una cosa ex-
presa la verdadera esencia de esa cosa, y esa esencia tiene una realidad es-
piritual, opuesta a la realidad fisica. Para los realistas, la esencia de un ob-
jeto fisico es aprehendida por la mente humana en el concepto que se
forma de ese objeto. El objeto formado en la mente esta asi enraizado en
el mundo espiritual, al que pertenece la esencia del objeto. Este concepto
se expresa después en el nombre dado a la cosa. Opuestos a los realistas, los
nominalistas razonaban contra tal «realidad de las ideas». Las palabras son
meramente sonidos vacios sin ninguna referencia intrinseca a las cosas, y
mucho menos a cosas espirituales como las esencias, y por lo tanto no tie-
nen ningln significado intrinseco. Las palabras se aplican a las cosas sim-
plemente por conveniencia de los seres humanos que las utilizan. Los no-
minalistas sostenian que nuestros conceptos no captan nada de la esencia
espiritual de los objetos, sino que se aplican arbitrariamente a ellos. Los
significados de las palabras que expresan conceptos se establecen solamen-
te sobre la base de la convencién humana y no expresan nada de la natu-
" raleza interior de las cosas en si mismas.

Ni que decir tiene que la vision de los nominalistas gané la batalla y, des-
de entonces, se ha afirmado profundamente en la mente occidental. Pero la
seriedad, y la ferocidad, de la disputa entre nominalistas y realistas en la
Edad Media deberia hacer que nos parisemos a considerar la relatividad his-
torica y metodoldgica de nuestra vision moderna. Podemos hacernos una
idea de la perspectiva premedieval sobre esta cuestion si nos volvemos a uno
de los didlogos de Platon. En el Cratilo, la cuestién del estatuto metafisico
de las palabras se plantea s6lo para ser sumariamente resuelta a favor de los
realistas, después de lo cual el resto del didlogo trata de elucidar la relacién
de las palabras con las esencias espirituales. En el didlogo se sostiene que los
componentes fonéticos de las palabras —vocales, consonantes y mudas— ex-
presan principios o energias universales que se hacen también manifiestos
en el mundo natural. Toda la naturaleza puede ser considerada como soni-
do materializado, encarnando visiblemente cada criatura una concordancia
espiritual de sonidos que los seres humanos pueden luego volver a expresar
en el lenguaje. Asi pues, existe una relacion directa entre los sonidos que
pronunciamos y las cosas a las que nuestras palabras se refieren”. Desde lue-
go, esto debe implicar que el lenguaje es en su origen sagrado, volviendo a
expresar los elementos sonoros de que estd compuesto el poder creador di-
vino que sond en el Principio. A través de todo el didlogo recibimos la im-
presién de que todo el tema es sagrado: la reflexién sobre la correccidn de
los nombres implica la contemplacién de poderes sobrehumanos®.
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Platon estaba proximo en el tiempo y en el espiritu a la actitud hacia
las palabras de los antiguos egipcios. Los egipcios tenian una fe absoluta en
el origen divino del sonido y en su poder creador. Como vimos (cap. 3),
el mundo de seres y objetos viene a la existencia mediante la prolacién del
sonido primordial. En la teologia menfita, el sonido primordial es pro-
nunciado por la Enéada de dioses, cuyo papel en la creacidon queda defini-
do en el hecho de ser «los dientes y los labios de esa gran boca que dio su
nombre a todas las cosas»™. Para los egipcios, el mundo es sonido hecho
substancial. Esto no era un dogma abstracto, sino una verdad vivida en la
practica de la magia.

Pronunciado de forma ritual y con la entonacién apropiada, cada nom-
bre, verbo y adjetivo asumen substancialidad y vida. En la lengua sagrada
del Egipto antiguo existe, o existia, la posibilidad de una armonia com-
pleta entre la forma verbal y el contenido espiritual que expresaba, de ma-
nera que el Gltimo pudiera ser manifestado por la primera. No sabemos ya
cOdmo se pronunciaba el egipcio antiguo: los sonidos de las vocales en par-
ticular no nos son conocidos. Pero segiin Jamblico, que no era el {inico en
mantener esta idea, el lenguaje de los egipcios estaba «adaptado a los asun-
tos sagrados», pues se originé al «<haber mezclado los nombres de los dio-
ses con su propia lengua». Jamblico consideraba el egipcio antiguo como
una lengua mis cercana a la dengua divina» original que su propia lengua
madre, la lengua de Grecia, mucho menos antigua®'. Al considerar estas
opiniones de Jamblico, uno se hace consciente de las grandes diferencias
entre la forma de vivir el lenguaje en la antigiiedad y ahora. Si la lengua
de los egipcios antiguos estaba «suspendida de la naturaleza misma de las
cosas», como dice Jamblico, entonces proporcionaba la base —la base em-
pirica— del sortilegio migico que, cuando era recitado por alguien «verda-
dero de voz», podia hacer que se manifestara algo que existia previamente
en un plano espiritual®?.

Nos han llegado muchas historias que relatan las proezas extraordina-
rias de los magos a este respecto. Lo que subyace tras estas historias a me-
nudo fantisticas no es, sin embargo, pura fantasia. Mas bien es una ense-
Nanza metafisica desaparecida referente al poder creador del sonido. Una
ardua preparacién en la Casa de la Vida era el requisito previo para que un
mago se hiciera «verdadero de voz», pues esa habilidad no se podia lograr
sin un profundo conocimiento de los poderes divinos. El mago tenia que
aprender los nombres verdaderos de las cosas, los nombres que les habian
dado los dioses, para poder activar eficazmente la magia. En otras palabras,
el mago tenia que penetrar en el nicleo divino interior del lenguaje, en la
potencia misteriosa del sonido.

No es mera coincidencia que Thoth, el Sefior de la Palabra, que en el
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6.10. Forma exterior de escritura jeroglifica,

inseparablemente unida a su contenido interior.

Textos de las pirimides. V1 dinastia.

Principio pronuncié los sonidos primordiales que se condensaron como
substancias tangibles para crear asi el mundo, fuera también el creador de
la escritura. En la escritura jeroglifica de los egipcios, el nexo entre soni-
dos e imigenes es crucial; lo que el fonograma hace es conservar el vin-
culo entre una forma perceptible y el valor del sonido. Por eso, la escritu-
ra jeroglifica es literalmente «talla» (glypho) «sagrada» (hieros). Para llegar a
dominar la escritura jeroglifica habia que estar iniciado en el misterio de la
relacidn entre sonido y forma. Esto supone también iniciarse en la icono-
grafia expresada en los ideogramas. Seglin Schwaller de Lubicz, la escri-
tura jeroglifica es la suprema escritura simbdlica esotérica, en la figuracion
de sus signos asi como en su color y colocacién»®®

La figura 6.10 es un ejemplo de Ia escritura jeroglifica tal como apare-
cia esculpida en los muros interiores de las pirimides de la VI dinastia. El
texto va dirigido a la Enéada de Helipolis, y se puede traducir asi:

Oh td, gran Enéada que esti en Heli6polis,

Atum, Shu, Tefnut, Geb, Nut, Osiris, Isis, Seth y Neftys,
a quienes Atum, al darse nacimiento,

trajo al mundo mediante la proyeccion de su corazén,

en vuestro nombre de nueve inclinaciones

ninguno de vosotros esta separado de Atum™*
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6.11. Ejemplos de jeroglificos a los que

se ha hecho inofensivos mediante mutilacion.

Al mirar los jeroglificos, y luego la traduccién, podemos sentir que gra-
cias a la traduccion tenemos acceso al significado del texto. Pero no pode-
mos evitar sentir que algo se ha perdido irremediablemente cuando los je-
roglificos se transforman en nuestro alfabeto. ;No parece muerta nuestra
escritura en relacion a la egipcia? Por poético que sea el lenguaje utilizado
en nuestro intento de transmitir la resonancia de los jeroglificos, no co-
rresponde a su contenido vivo. Nuestra escritura es producto de una men-
talidad diferente. Su forma externa no expone ningun simbolo, no alber-
ga ningun secreto, no exige de sus practicantes ninguna reverencia.

La actitud reverencial de los egipcios antiguos hacia su escritura se po-
ne de manifiesto en las siguientes palabras de Amenofis, hijo de Hapu, que
vivid durante la XVIII dinastia: «Fui educado con el libro de los dioses y vi
los instrumentos de Thoth [escritura jeroglifica]; fui instruido en sus se-
cretos y exploré todos sus pasajes dificiles». O también, en la afirmacion de
Amenembhet Surer (también de la XVIII dinastia) de que era «duefio de los
secretos de las palabras divinas [es decir, jeroglificas]»™*.

Como la palabra hablada, la palabra escrita podia arrastrar a la existen-
cia a los seres que nombraba o lograr poder sobre ellos. Como la imagen
esculpida o pintada, la palabra escrita podia llegar a empaparse de la vida
de Ia cosa o criatura representada. La prictica de mutilar jeroglificos surgi6
de la experiencia de la palabra escrita como algo potencialmente vivo. En
la figura 6.11, los jeroglificos que representan animales peligrosos han sido
apufialados, cortados por la mitad o decapitados para hacerlos inofensivos.
Para los egipcios antiguos, las palabras daban vida literalmente a las reali-
dades a las que se referian. Todas las representaciones podian convertirse en
la cosa representada.

172




Por esta razdn, en el caso de manuscritos sagrados, estar simplemente
en posesion del manuscrito se consideraba suficiente para poseer el poder
que las palabras escritas articulaban. Comerlo era atn mejor.

Actos rituales

Ademas de las palabras e imagenes sagradas, la activacién de la magia
requiere acciones sagradas. Lo que hace que una accidén sea sagrada es su
capacidad para llenarse de contenido espiritual. Como sucede con el jero-
glifico, la palabra hablada o la imagen simbdlica, asi también el gesto hu-
mano puede actuar como mediador de un poder espiritual. El gesto se ha-
ce espiritualmente potente, llenindose de un contenido por lo demis
imperceptible, como una esponja se hincha con el agua.

La accidn sagrada es la accién realizada ritualmente. ;Qué es lo que ha-
ce ritual una accioén? ;Qué es lo que la convierte en rito? En el ntcleo de
la accién ritual esti el hecho de que ya no es personal. El gesto ritual no
es el gesto de una persona particular, del individuo que la hace. Del mis-
mo modo, la secuencia de posturas y actos rituales no es realizada por una
persona como tal, sino por un ser humano que se ha convertido en vehicu-
lo de heka para que, a través de esa persona, heka pueda ser activado. El ma-
go-sacerdote se convierte —€l o ella— en una especie de jeroglifico o se-
cuencia de jeroglificos que encarnan y mueven poderes que transcienden
el nivel de la realidad mundana. Esta es la impresién abrumadora de tanto
arte egipcio que retrata seres humanos: lo retratado son gestos y posturas
rituales de poder que no expresan nada del caricter de los individuos re-
feridos, sino que mas bien parecen convertir al individuo en un icono car-
gado de una abundancia de significados simbdlicos (fig. 6.12).

Por tanto, es comprensible que el principal mago de todo Egipto, el
rey, llevara una vida en la que cada detalle estuviera ritualizado. Segiin
Diodoro, cada hora del dia y de la noche estaba planificada de acuerdo con
las exigencias rituales de su oficio. Esto iba mis alli de sus deberes admi-
nistrativos llegando hasta su vida personal, que estaba tan completamente
regulada que su libertad para pasear, darse un bafio e incluso dormir con
su esposa estaba sometida a control®. Aunque es cierto que en la época de
Diodoro estas cosas habian llegado al extremo, revelan no obstante una ac-
titud basica hacia el ritual que los egipcios siempre mantuvieron. Una ac-
cién que no se ritualiza es meramente humana: a través de la accidn ri-
tualizada el ser humano se convierte en mediador de lo divino.

La accidn ritual es invocatoria; por medio de ella, el mago invoca los
poderes espirituales. El acto ritual tiene lugar tanto en la dimension espi-
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6.12. Seleccion de gestos rituales, cada uno

de los cuales con un significado caracteristico que evoca
una actitud arquetipica. Arriba, de izquierda a derecha: sumision,
regocijo, ofrenda. Abajo, de izquierda a derecha: saludo, alabanza,

ofrenda. Fuentes varias del Imperio Antiguo y el Nuevo.

ritual como en la fisica. Los rituales se desarrollan en el reino de los dio-
ses; los dioses son necesariamente testigos y participantes de los ritos sa-
grados, pues esto es precisamente lo que los hace sagrados. Por esta razon,
los egipcios antiguos, y otros pueblos de todo el mundo antiguo (asi como
aquellas culturas tradicionales que sobreviven actualmente, como los cog-
" gi del norte de Colombia), sostenian que sus rituales se realizaban no sélo
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para beneficio de su comunidad humana especifica, sino para beneficio del
mundo en su conjunto. Es evidente que el ritual de coronacién, por ejem-
plo, tenia un significado coésmico para los egipcios. En las palabras del him-
no compuesto para la coronacién de Merneptah, los resultados de este
acontecimiento humano-divino son los siguientes:

El agua es abundante,

y el Nilo lleva una gran crecida.

Los dias son largos, las noches tienen horas,

y los meses llegan en el orden debido.

Los dioses estin contentos, y su corazdn, feliz,
y la vida pasa entre risas y prodigios®’.

Como dice Frankfort, rituales como éste y otros incluidos en los festi-
vales principales —como, por ejemplo, el acto de erigir la columna djed—
«no son meramente simbolicos: son parte esencial de los acontecimientos
cbsmicos; son la parte del hombre en esos acontecimientos»™®.

Es esta conviccion la que subyace en las <amenazas» aparentemente me-
galomaniacas de los magos contra los dioses, para que éstos no dejen de
realizar sus peticiones. El mago del antiguo Egipto era profundamente
consciente de la interdependencia entre el mundo divino y el mundo hu-
mano. En este capitulo hemos visto cémo en aquellos tiempos estas dos es-
feras no se experimentaban como si estuvieran separadas entre si, a la ma-
nera en que se siente actualmente. Era papel del mago, especialmente, vivir
en relacion con las fuerzas celestiales y actuar como un conducto para ellas.
El cosmos del que el mago era consciente era principalmente espiritual y
sdlo secundariamente y por derivacidn, por decirlo asi, material. Los ma-
gos pretendian introducir sus acciones de la vida en la dimensidn espiritual
hacia la que estaba dirigida su conciencia. El ritual magico era el puente
tendido entre la realidad fisica y la espiritual, poniéndolas momentinea-
mente en conjuncion.
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7. La practica de la magia

En los textos egipcios antiguos podemos encontrar una variedad de
técnicas para la aplicacion de la magia. Consideraremos cinco de las mas
importantes, lo que nos permitirdi comprobar cémo intervienen en su uti-
lizacion los diversos factores que acabamos de examinar.

Invocar el Tiempo Primero

En todas las técnicas magicas era fundamental la invocacion del Tiempo
Primero™. Por Tiempo Primero, los egipcios entendian el dominio no tem-
poral en el que se producen los acontecimientos arquetipicos representados
por los dioses. El Tiempo Primero es el reino del mito, y por lo tanto de
realidades espirituales mas poderosas que cualquier realidad meramente fisi-
ca. Al identificar un acontecimiento terrestre dado con un acontecimiento
arquetipico del Tiempo Primero, aquél podia cargarse de un contenido su-
pramundano. Esto se lograba mediante un acto de invocacién por el que se
hacia descender la realidad arquetipica o supramundana hasta la mundana,
quedando ésta impregnada de poder espiritual. La técnica podia igualmente
describirse como una proyeccion de lo mundano en lo arquetipico, provo-
cando una fusion del acontecimiento temporal con un paradigma espiritual.
De cualquier manera que lo describamos, estamos esencialmente ante un so-
lo acto magico: el de unir las realidades terrenales y las celestiales.

Nos encontramos con ejemplos de esta técnica aplicada como actividad
normal en el funcionamiento del reino. Como el dios se encarna en for-
ma humana, el rey de Egipto vivia en dos mundos, el celestial y el terre-
nal. Sus deberes reales consistian en gran parte en asegurar que sus accio-
nes fueran expresién de la unidn interior de esos dos mundos en el oficio
de la realeza. Como hemos visto (cap. 5), la aparicién del faraén en los
momentos ceremoniales implicaba el hecho de «brillar, utilizando el mis-
mo verbo que se utiliza para describir la primera aparicién de Ra en la Co-
lina Primordial*. La aparicién del rey estaba por eso fundida simbdlica-
mente con la teofania de Ra en el Tiempo Primero. En la figura 7.1, el
radiante rey (en este caso, Tutankamon) da audiencia al gobernador de
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Etiopia, Huy, que permanece ante él con los ojos bajos, sosteniendo un
abanico. Como el disco del sol, la frente del rey esta protegida por la co-
bra divina que escupe fuego (uraeus). Como cualquier dios, sostiene en su
mano derecha el signo ankh de la vida. Su dosel, arriba, esti adornado con
cobras; por debajo de su asiento hay avefrias, que simbolizan al pueblo de
Egipto alabando. Junto al rey estin escritos sus nombres: «el rey del Alto y
el Bajo Egipton, «el dios Ra para todos los seres», «el hijo de Ra». El rey
estd representado aqui como la imagen de Ra en la terra.

En el papiro Anastasi del Imperio Nuevo, se recoge un modelo de car-
ta al rey que enfatiza continuamente su naturaleza solar: «;Vuelve tu rostro
hacia mi, oh sol naciente que ilumina las Dos Tierras con su belleza! Oh
sol de la humanidad, que destierra la oscuridad de Egipto...»*. Esto no es
adulacién; es el protocolo necesario para una funcién maigica especifica.
En muchos textos, las ideas de creacidn, salida del sol y gobierno real se
fusionan constantemente. Por eso, el rey estd unido al reino primordial de
los dioses, especificamente al dios sol, de quien dependen la vida y pros-
peridad de Egipto.

Con el mismo proposito, el dia del rey comenzaba con un ritual cono-
cido como la «ceremonia del tocadom, que comenzaba antes del alba y en
la que el rey era lavado, incensado y se le daban bolas de natrén para mas-
ticar. Cada uno de estos actos rituales era magico. Correspondian al acon-
tecimiento cOsmico y mitico del renacimiento del dios sol de las aguas de
Nun (lavado), convirtiéndose en Horus-del-horizonte (incensado) y rena-
ciendo en el mundo superior (mascado de natrén). El rey subia luego las
escaleras del Templo de la Mafiana exactamente en el mismo momento en
que su padre celestial Ra se elevaba sobre el horizonte. Asi como el sol era
purificado y renacia cada mafiana en el Templo de mis alla del horizonte,
y luego ascendia al cielo, asi el rey sufria el mismo ritual diario. De esta
manera, la ceremonia del tocador le proyectaba al Tiempo Primero en una
fusidn repetida de las realidades temporal y eterna, a través de la cual su
identidad como imagen de Ra en la tierra se restablecia diariamente®. Se
realizaban regularmente otros muchos rituales en los que el rey represen-
taba un acontecimiento coésmico o celestial en la tierra. De su realizacién
obtenia la realeza su extraordinario poder. Este tipo de magia, pues, en la
que las acciones humanas se alineaban con acontecimientos miticos so-
brehumanos, era crucial para que la realeza funcionara con éxito.

Por supuesto, esto es magia de Estado: magia practicada como parte
esencial del funcionamiento préspero del Estado egipcio. La magia ocupa-
ba un lugar central en el arte de gobernar, que no era nunca un asunto se-
cular. Un ejemplo particularmente vivido de la prictica de la magia por el
Estado supone una elaboraciéon adicional de la identificacién mistica del
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7.1. El rey como imagen de Ra da audiencia.

Tumba de Huy. XVIII dinastia.

rey y Ra. En tiempos de guerra, el sacerdocio debia celebrar una variedad
de ritos mégicos, uno de los cuales consistia en identificar al enemigo con
Apofis, el archidemonio del Owo Mundo y adversario principal de Ra.
Serfa improbable que esos ritos no hubieran sido realizados por los sacer-
dotes-magos que acompafiaban a las fuerzas de Ramsés II en Kadesh (cap.
5). Como representante de las fuerzas de la destruccidn y el caos, Apofis es
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vencido eternamente por Ra en el Otro Mundo. Este es un aconteci-
miento mitico, una verdad eterna actualizada en el Tiempo Primero. Me-
diante la identificacién magica de los enemigos de Egipto con la serpien-
te Apofis, se hacia que el arquetipo de Apofis se adhiriera al enemigo de
manera que su derrota a manos de Faradn, el hijo de Ra, era inevitable.

En las inscripciones que recogen los diversos relatos de la batalla de Ka-
desh, no hay ninguna mencién de la realizacion de ritos migicos. Pero pa-
ra conseguir la adhesién de un modelo arquetipico de acontecimientos a
una situacién temporal, tal como se describe en las varias inscripciones de
Kadesh, habria sido necesario casi con seguridad un complejo de rituales.
Normalmente, habia que hacer un modelo de Apofis y unirlo indisolu-
blemente al enemigo. Luego el modelo era golpeado, atravesado con cu-
chillos, escupido y quemado®?, mientras los sacerdotes cantaban un sorti-
legio para «repeler a la serpiente», tal como sigue:

Atras rebelde, pues su luz atraviesa.

Ra ha derribado tus palabras.

Tu rostro ha sido vuelto del revés por los dioses;
tu corazén ha sido arrancado por la pantera.

Has sido atado por el escorpidn;

tu dolor ha sido causado por Maat [...]

Cae, apirtate, Apofis, enemigo de Ra®.

En la figura 7.2, se muestra el arquetipo de este ritual, en el que Apo-
fis es atrapado y atado por Selkit (la diosa escorpidén) en el Otro Mundo.
Es ayudada por otro dios que le coge la cola con el lazo. Selkit acuchilla a
Apofis en seis puntos, destruyendo asi su poder.

Mis alld del arte de gobernar, la invocacion del Tiempo Primero era
una practica magica coman. La vemos utilizada, por ejemplo, como téc-
nica médica. En el mito, Horus es herido gravemente por Seth, pero es sa-
nado por su madre Isis. Este modelo arquetipico podia aplicarse a un en-
fermo en una situacién similarmente peligrosa a la de Horus. Cuando el
vendaje del enfermo se retiraba, éste se identificaba interiormente con
Horus. En el texto que viene a continuacion, el enfermo invoca antes de
nada el acontecimiento del Tiempo Primero:

Desatado era, desatado era por Isis.

Desatado era Horus por Isis

de todo el mal que Seth, su hermano, le habia hecho,
cuando Seth mat6 a su padre Osiris.
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7.2. Cortando y atando a Apofis.

Libro de lo que hay en el Otro Mundo, divisién 7.
Tumba de Ramsés VL.

Luego, el enfermo implora a Isis:

Oh Isis, gran maga, desitame;

librame de todo mal, de las cosas dafiinas y rojas;

de la enfermedad de un dios y de la enfermedad de una diosa;
de la muerte macho y de la muerte hembra;

de los enemigos machos y de las enemigas hembras

que vendrin contra mi*®.

La oracién es pronunciada como si el enfermo fuera Horus dirigién-
dose a su madre. De esta manera, se conseguia la ayuda de la diosa.

Un segundo ejemplo se refiere a otro incidente en la vida del dios Ho-
rus. Siendo nifio, el joven dios se encuentra en grave peligro al estallar un
fuego. Su madre Isis, no encontrando agua a mano, extingue las llamas con
la leche de su propio seno. Por este motivo, la leche de una mujer que hu-
biera dado a luz a un nifio era ingrediente esencial en una mezcla de subs-
tancias empleada para el tratamiento de las quemaduras®. El vaso de te-
rracota vidriada reproducido en la figura 7.3 tiene la forma de una mujer
con un nifio al que da el pecho mientras ofrece el otro pecho con la otra
mano. Varios vasos como éste han sobrevivido y estaban destinados a con-
tener leche humana para uso medicinal.

Se podrian proponer otros muchos ejemplos como ilustracién de esta
técnica magica fundamental de provocar la conjuncién de una situacion
temporal con un acontecimiento mitico del Tiempo Primero. La eficacia
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7.3. Vasija para la leche humana

usada medicinalmente. Louvre, Paris.

de esta prictica radica en la percepcion de lo mitico como lo verdadera-
mente real, como el depésito espiritual y el origen de modelos de aconte-
cimientos que pueden ocurrir en el nivel mundano. Mediante la conjun-
cién de éstos con un paradigma mitico, lo mundano experimenta una
transformacion radical, quedando inyectado de contenido espiritual.

Identificarse con los dioses

Una segunda técnica estrechamente relacionada con la invocacién de
un Tiempo Primero, y a menudo formando parte intrinseca de ella, era la
practica de identificarse con una entidad del Tiempo Primero, a saber, un
dios. Como hemos visto, la derrota de los enemigos de Egipto requeria la
afirmacién de que Apofis se manifestaba con la apariencia del enemigo y
de que Ra se manifestaba con la apariencia del rey. Si estas identificacio-
nes no se establecian adecuadamente, la invocacién del acontecimiento del
Tiempo Primero de la derrota eterna de Apofis por Ra habria sido de po-
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7.4. Anubis se inclina sobre una momia.

Papiro de Nekhtu-Amen. Imperio Nuevo.

ca utilidad. Mis alld del ambito de la magia estatal, la identificacién con los
dioses era necesaria si uno deseaba armonizarse plenamente con la energia
de un dios o un principio divino particulares. (La palabra neter se traduce
de manera inadecuada por nuestra palabra «dios», cuando tiene connota-
ciones mucho mas sutiles que el tipo de personalidad simple que tendemos
a asociar, por ejemplo, con los dioses griegos o romanos. Probablemente
«principio divino» se acerque mas a la idea egipcia de neter.)

En la figura 7.4, Anubis, el dios del embalsamamiento, se inclina sobre
una momia. Fsta es una imagen bastante comtn en el arte egipcio, espe-
cialmente en el Imperio Nuevo, y enseguida se deja de lado sin mais ob-
servacion que ésta: «Ah, ése es Anubis, dios del embalsamamiento, incli-
nado sobre una momia». Sin embargo, si se reflexiona, se recordari el
hecho de que el embalsamamiento no era realizado por un dios, sino por
seres humanos. ;O lo era? En ciertas fases del rito de embalsamar el cuer-
po, los sacerdotes de Anubis responsables del proceso llevaban mascaras con
la cabeza de un chacal sobre su rostro. Se ha encontrado una de esas mas-
caras, que data de la XXVI dinastia, pero sabemos que esa prictica se retro-
trae a un periodo histérico mis antiguo®’. En la figura 7.5, una sacerdote
con una mascara de chacal guia a un segundo sacerdote. Llevar la mascara
del chacal tenia por objeto evidentemente producir una identificacién
mistica de la persona que lleva la miscara con el dios.

Por tanto, cuando miramos las ilustraciones de los ritos funerarios del
Egipto antiguo, debemos recordar que, cuando se representa a Anubis, es-
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7.5. Un sacerdote es guiado por otro
que lleva la mascara de chacal de Anubis.

Periodo tardio.

tamos con toda probabilidad ante un sacerdote que esti desempefiando el
papel del dios. En la figura 7.6 la figura que soporta en vertical la caja de
la momia puede ser considerada como una encarnacién del dios en forma
humana. El sacerdote ha experimentado una transformacion maégica por la
que se ha convertido en el dios. Quizi, después de todo, hay poca diferen-
cia si decimos: «jAh, ahora es un sacerdote con una miscara de chacall», o
si volvemos a nuestra afirmacion original: «Ahi estd Anubis».

Este ejemplo debe hacer que nos preguntemos en qué medida las re-
presentaciones artisticas de dioses en forma humana o semihumana del an-
tiguo Egipto pretendian representar, con frecuencia, a seres humanos que
se habian «convertido» mégicamente en el dios en cuestién. Esto no signi-
fica que todos ellos debieran utilizar miscaras; pues aunque sabemos que
las mascaras se utilizaban con propésitos de identificacién ritual, llevar la
mascara era sOlo una manera, no la tinica, de unirse con la energia de una
deidad o rneter particular. Como vimos en el capitulo 6, los egipcios anti-
guos consideraban que su lengua era mediadora de poderes divinos cuya
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7.6. Sacerdote como Anubis
o Anubis como sacerdote.

Papiro de Hunefer. XviIl dinastia.

vitalidad esencial podia expresarse en los sonidos e imigenes simbdlicas de
los jeroglificos. Por lo tanto, al asumir una persona el nombre de un dios,
o al dotar magicamente a otra con ese nombre, le era posible a esa perso-
na resonar con la energia de ese dios. Sabemos, por ejemplo, que los Can-
tos rituales de Isis y Neftys que se cantaban en el templo de Amon-Ra en
Tebas eran realizados por dos virgenes «con el cabello cortado, las cabezas
adornadas con alas, panderetas en las manos y los nombres “Isis” y
“Neftys” inscritos en sus hombros»®®. Para los objetivos del rito, las dos
virgenes se identificaban con las diosas no simplemente por el papel re-
presentado, sino mediante el poder del nombre.

En el Libro de los muertos existe una serie de «capitulos de transforma-
cién» en los que al viajero al Otro Mundo se le proporcionan sortilegios
para metamorfosearse en una variedad de animales sagrados para neters di-
ferentes —la golondrina (consagrada a Hathor), el halcén (consagrado a
Horus), el cocodrilo (consagrado a Sobek), la garza (consagrada a Osiris),
etcétera®. Cada capitulo estd provisto de una imagen de la criatura junto
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7.7. Ilustracidon que acompana al capitulo 86

del Libro de los muertos: «para transformarse

en golondrina», el pajaro sagrado de Hathor.
Papiro de Ani. XVIII dinastia.

con una compleja y muy metafisica secuencia de pensamientos con elabo-
radas alusiones miticas. Es como si, mediante la combinacién de la visua-
lizacién del animal sagrado y el hecho de enfrascarse en el contenido mi-
tico y metafisico del texto, se tuviera la posibilidad de armonizarse con la
energia especifica del neter con el que se aspira a unirse.

La figura 7.7 pertenece a uno de estos capitulos (cap. 86). Muestra una
golondrina posada en un monticulo. El capitulo, que da las instrucciones
para transformarse en golondrina —la manifestacién divina de Hathor— co-
mienza: «Yo soy una golondrina, yo soy una golondrina. Yo soy el escor-
pién, la hija de Rav.

La referencia al escorpién corresponde a la diosa Selkit, a la que ya he-
mos encontrado apresando con el lazo y acuchillando a Apofis. El texto con-
tinda describiendo c6mo el viajero al Otro Mundo anhela estar «en la Isla de
la Llama», esto es, en la Tierra Primera, que es la manifestacién original de
Ra en el océano primordial de Nun. Para alcanzar el estado bienaventurado
de conciencia que simboliza la isla, es necesario superar las puertas (y los
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guardianes de las puertas) que impiden el paso. Para alcanzar este objetivo, el
texto ofrece muchas afirmaciones de poder que deben ser repetidas por el
viajero al Otro Mundo. Subraya, por ejemplo, la pureza interior del viajero,
asi como su alto grado de conocimiento esotérico. Todo esto es intrinseco a
lo que significa «convertirse en golondrinay, y llegar asi a armonizarse (co-
mo lo esti la golondrina) con la energia sagrada de Hathor.

De manera muy diferente pero no obstante comparable, el rey podia,
en varias situaciones, aprovecharse de la energia sobrenatural de un dios
como Seth, o ser aspirado por ella, entrando en posesiéon del abundante
potencial destructor de la divinidad. En las inscripciones de la batalla de
Kadesh, Ramsés dice de si mismo que es «semejante a Month», y aparece
ante el enemigo como «Seth, grande en fuerza» y «Baal en persona». El
enemigo tiene que reconocer: «;Sus proezas no son acciones humanash»*°.
Igualmente, de Thutmosis III, otro rey guerrero, se decia que cuando iba
a la batalla tenia «la fuerza de Seth en sus miembros»™'.

Dependiendo de las circunstancias, uno podia tratar de identificarse ora
con un dios, ora con otro. En la prictica, lo que esto significaba era que la
psique llegaba a imbuirse o estar poseida por una fuerza espiritual, experi-
mentando una transmutacién momentinea o quizis incluso duradera. Ac-
tualmente, apenas estamos empezando a salir de una especie de amnesia
colectiva respecto de estas fuerzas espirituales con las que los egipcios es-
taban tan familiarizados. No cabe duda de que ha sido necesario un largo
periodo de olvido e ignorancia para desarrollar un tipo de conciencia due-
fia de si misma que no fue experimentada por los egipcios antiguos. Por
«duefia de si misma» habria que entender una conciencia cuyos estados ani-
micos, emociones, pensamientos e impulsos se consideran algo que proce-
de de uno mismo mas que de los dioses que actiian sobre el alma o toman
posesion de ella. La creencia moderna de que los contenidos de la con-
ciencia son subjetivos en el sentido de que «pertenecen» al sujeto que los
experimenta es el resultado de un proceso historico que se ha desarrolla-
do desde los tiempos del antiguo Egipto. Un resultado de este proceso es
que la idea de libertad puede ser aplicada a la vida interior. La idea de que
somos libres de elegir nuestra forma de actuar y, por tanto, que debemos
responsabilizarnos de nuestras acciones, es una idea caracteristicamente
postegipcia, formulada por vez primera en el siglo Iv a. C. por Aristote-
les®?. Por esta razon, actualmente, no nos es posible apropiarnos simple-
mente de las técnicas de la magia egipcia. Por otra parte, puesto que nues-
tra conciencia moderna no estd familiarizada con el mundo espiritual del
que los egipcios eran tan claramente conscientes, seria importante evitar la
tendencia moderna a despacharlo como una mera supersticién o una fan-
tasia vana. Antes bien, la tarea es desarrollar las facultades que nos podrian
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7.8. Los dioses en los que
se transforma el cuerpo. Papiro de Ani.

XvIIl dinastia.

permtir, desde el fondo de nuestra conciencia moderna «duefia de si mis-
mav», acercarnos de nuevo a los dioses.

Ademas de identificarse plenamente con un dios o diosa individual pa-
ra realizar cosas sobrehumanas, era también prictica comn identificarse
parte por parte con diferentes deidades: la cabeza, por ejemplo, con Ho-
rus; los miembros con los hijos de Horus; otros miembros con Shu y Tef-
nut, etcétera®. En el Libro de los muertos, encontramos este bello sortile-
gio que va bajando sistematicamente por el cuerpo, identificando cada
parte de éste con un dios, impregnindolo literalmente con la energia de
ese dios:

Mi cabello es Nun;

mi rostro es Ra;

mis ojos son Hathor;

mis orejas son Upuat;

mis labios son Anubis;

mis muelas son Selkit;

mis dientes incisivos son Isis, la diosa;

mis brazos son el carnero, Sefior de Mendes;
mi torax es Neith, Sefiora de Sais;

mi espalda es Seth;

mi falo es Osins;

mis musculos son los sefiores de Kheraha;
mi pecho es Aquel que es Muy Majestuoso;
mi vientre y mi columna vertebral son Sekhmet;
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mis nalgas son el Ojo de Horus;

mis muslos y mis pantorrillas son Nut;

mis pies son Ptah;

mis dedos de los pies son halcones vivos;

ninguno de mis miembros esta desprovisto de un dios,
y Thoth es la proteccién de toda mi carne®™.

Las siete primeras deidades aparecen en la figura 7.8, que pertenece a
este texto. Son, de izquierda a derecha: Nun, Ra, Hathor, Upuat, Anubis,
Selkit e Isis. No es dificil imaginar cdmo en la enfermedad, o en la salud,
esta secuencia invocatoria debe de haber tenido un efecto poderoso sobre
el individuo concreto.

Hacer frente a los demonios
e invocar la ayuda de los dioses

La apertura psiquica de los antiguos egipcios a las influencias espiri-
tuales que se difundian por su mundo significaba no sblo que una persona
podia llegar a ser poseida por un dios, o que podia absorber las cualidades
especificas acaso de varios dioses, sino que existia también la posibilidad
de que fuera poseida por espiritus hostiles. Si un demonio entraba en una
persona, entonces la enfermedad era la consecuencia habitual. En esos ca-
sos, la manera mas eficaz de tratar la enfermedad era dirigirse a su causa
espiritual. Los egipcios antiguos no habrian comprendido la actitud pe-
culiarmente moderna hacia la enfermedad que la considera simplemente
una consecuencia de causas fisicas tales como los virus. Para ellos, todo lo
fisico era efecto o expresion externa de un agente espiritual. Si una per-
sona enfermaba, la enfermedad era signo de que se habia producido un
acontecimiento espiritual. En efecto, la propia enfermedad era considera-
da 2 menudo como un espiritu hostil, o la manifestacién de un demonio
que habia entrado en la persona. En ese caso, el Ginico tratamiento viable
de la enfermedad era enfrentarse con el demonio directamente y hacerlo
salir.

Por lo tanto, la eficacia de un médico radica menos en sus remedios
cuanto en su capacidad para enfrentarse a los demonios. Esto no significa
que los remedios fueran innecesarios: eran también necesarios para la cu-
racién de cuerpo y alma. Pero decisivo para su eficacia era el poder espi-
ritual que llevaban consigo. Wiedemann escribe:

Las medicinas administradas {...] debian mucho de su virtud a los sortilegios
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repetidos durante su preparacién. La cura no se debia a los medicamentos, sino a
la victoria mediante sortilegios y poderosos simbolos mégicos sobre los demonios
que habian entrado en el hombre y causado su sufrimiento. Con la marcha del de-
monio, la enfermedad desaparecia®.

La accién principal del médico se situaba en el nivel espiritual. En pri-
mer lugar, el médico, llamado a la cabecera del paciente, tenia que identi-
ficar al demonio que causaba la enfermedad. Confeccionaba entonces un
remedio conveniente, infundiendo en él potencia magica mediante el re-
citado de ciertos encantamientos. El propésito de este remedio era hacer
del cuerpo del paciente un habiticulo particularmente dificil y desagrada-
ble para el demonio y, al mismo tiempo, aumentar la fuerza del paciente®.

Antes de administrar el remedio, era necesario que el médico atrajera
en primer lugar al demonio. Imaginemos que el enfermo tiene un resfria-
do grave; el médico habla con el resfriado, tranquilamente al principio. Le
dice que no tiene ningun lugar en el cuerpo del enfermo, que no se sien-
te bien alli, que estaria mejor en cualquier otro sitio. Le dice que no tiene
ningiin poder sobre el enfermo, que es débil, que carece de todo poder. El
médico aplaca al demonio del resfriado llevindole a un estado de inercia,
a una condicidn de impotencia e indefensién. Sdbitamente, cuando el de-
monio esta menos preparado para ello, grita:

iFuera de aqui Resfriado, hijo de Resfriado!

Tt que rompes huesos,

que destrozas el crineo,

socavas el cerebro,

de manera que la enfermedad alcance las siete aperturas de la cabeza
que son los servidores de Ra y los cantores de alabanzas de Thoth,
jmira, he traido el remedio contra ti!®’

El médico repite después todo este proceso varias veces antes de admi-
nistrar el remedio, primero minando suavemente la confianza en si mismo
del demonio, luego arengindole agresivamente. Podriamos suponer que
este despiadado bombardeo psiquico seria suficiente para hacer que el de-
monio mis feroz se sintiera decididamente incomodo. Es entonces cuan-
do el médico da el remedio al enfermo, al que se le pide que diga palabras
de bienvenida al remedio cuando él o ella lo reciba. Palabras como:

Bienvenido, remedio, bienvenido,

ti que aniquilas la inquietud en mi corazén
y en mis miembros.
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7.9. Horus, el vencedor de los animales peligrosos.
Estela de Metternich. XXX dinastia.

La magia de Horus
vence en el remedio®®.

En y por el remedio, el dios Horus entabla batalla con el demonio. De
este modo, la enfermedad era, en efecto, proyectada como un aspecto de
Seth al Tiempo Primero, donde su derrota era inevitable.

Horus en particular era el dios con un poder especifico sobre las mor-
deduras venenosas de las serpientes y el aguijén del escorpidn, asi como de
las dentelladas de otros animales peligrosos. En el periodo tardio, Horus
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aparece 2 menudo encima de uno o mis cocodrilos, mientras sujeta con
las manos serpientes venenosas, escorpiones y feroces animales salvajes. To-
dos ellos son reducidos a un estado de completa impotencia por su magia
superior. En la figura 7.9, aparece en una postura tipica, sobre un coco-
drilo sumiso y agarrando con sus manos escorpiones y serpientes, una ga-
cela y un ledn. Sobre su cabeza estd la miascara del dios Bes, dios cuyo
papel en esa época era el de protector de la familia. A la izquierda esta
Ra-Horakhti sobre una serpiente, y a la derecha un loto coronado por dos
plumas que simbolizan el triunfo sobre las fuerzas de la muerte.

En el tratamiento de la mordedura de serpiente se seguia un procedi-
miento similar al descrito anteriormente para expulsar al demonio del res-
friado. Pero en este caso, el médico invoca al dios Horus haciendo prime-
ro una imagen del dios en madera, un pequefio halcon de madera pintada,
con dos plumas clavadas en la cabeza. Recitando ciertas palabras de poder,
utilizando una férmula de «apertura de la boca», el médico podia introdu-
cir al dios en la estatuilla. La imagen de madera se llenaba con la presencia
del dios, con lo que se podria denominar «la energia de Horus». La estatua
de Horus sufria entonces todos los procedimientos rituales que normal-
mente se aplicaban a las imigenes de los dioses. Se la incensaba, se la ungia
simbolicamente, se le ofrecia pan y cerveza, etc. Todo esto aseguraba la pre-
sencia benevolente de la divinidad. Luego se colocaba cuidadosamente la
imagen enfrente de la persona que habia sido mordida por la serpiente, o
sobre la zona de la mordedura. Entonces el médico decia en voz alta:

iSal, veneno!

jEsparcete por el suelo!

jHorus te maldice, te destruye!
iTe pulveriza bajo sus pies!

Eres débil, no fuerte,

no luchas,

eres ciego y no ves,

tu cabeza cuelga

y no levantas la cara.

Se te hace volver

y no puedes encontrar tu camino.
Te afliges y no disfrutas.

Te deslizas silenciosamente

y no se te vuelve a ver.

Asi habla Horus, el Gran Mago™”.
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El enfrentamiento directo con los espiritus demoniacos no estaba res-
tringido, de ninguna manera, al tratamiento de la enfermedad. En el Libro
de los muertos hay muchos ejemplos de «situaciones psiquicas» en las que el
viajero del Otro Mundo podia tener que identificar y nombrar a un espi-
ritu adversario (tarea nada facil), y debia entonces recurrir a pronunciar pa-
labras de poder contra é*. Este es realmente un proceso opuesto al de in-
vocar a un dios o una diosa, aunque, como hemos visto, podia implicarlo.
Mais que de impregnarse de una energia espiritual especifica, se trataba en
este caso de liberarse de ella. Por lo tanto, era necesario objetivarla, distin-
guirla de uno mismo, y luego expulsar esa influencia particular del entor-
no psiquico. O, dicho de otra manera, uno tenia que salir de su influencia
psiquica. Normalmente, para hacer esto, tenia que invocar la ayuda de un
mediador espiritual benevolente con poder suficiente para vencer la in-
fluencia negativa.

Las amenazas a los dioses

Sin embargo, los magos no siempre se acercaban en actitud suplicante
a los dioses. Por definicién, un maestro mago estaba perfectamente fami-
liarizado con las energias divinas y era experto en manejarlas. Heka era an-
terior a los dioses (como vimos en el cap. 6) y por eso el mago, en armo-
nia con heka, era capaz de gjercer un control sobre los dioses. Jacq llega a
definir el significado de heka como «controlar los poderes»™'. En los Textos
de las piramides se suponia que el rey, en su papel de maestro mago, tenia
una autoridad extraordinaria en el mundo de los espiritus. En el llamado
Himno Canibal, se describe al rey-mago como un ogro espantoso:

El cielo estd nublado,

llueven las estrellas,

las constelaciones se estremecen,

los mismos huesos del dios-tierra tiemblan [...]

cuando le ven aparecer como un dios viviente

que sigue viviendo de sus padres y se alimenta de sus madres.

El es quien come a los hombres y vive de los dioses.
El es el que come su magia

y devora su glona.

Los mayores de ellos son su desayuno,

los medianos su cormda

y los mas pequefos su cena*®.
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Las imagenes de la comida se empleaban con frecuencia en el contex-
to de la magia para expresar la nocién de la completa integracién de los
poderes magicos en una persona. El mago maestro era capaz de colocarse,
por decirlo asi, en el centro del universo de los dioses (neters), asimilando
su poder. Desde esa posicidn, las energias de los dioses estaban a sus 6rdenes.

Pronunciar amenazas contra los dioses puede parecer una manera ul-
trajante de proceder, pero se puede comprender si aceptamos que heka era
una fuerza de la que dependian los dioses, y que el mago podia actuar con
o a través de heka. Un ejemplo de esto se encuentra en el texto de la Es-
tela Metternich®®. Aqui Isis, que era tradicionalmente con Thoth la divi-
nidad a través de la cual se lograba la capacidad para manipular heka, apa-
rece como enloquecida porque su hijo Horus ha sido picado por un
escorpion. Lanzando al cielo un gran grito, hace que los remeros de la bar-
ca del sol dejen de remar. De este modo, el sol se detiene en el cielo, e Isis
amenaza con no permitir que la barca del sol continde su viaje hasta que
Horus sane. Incapaz de proseguir su viaje, Ra envia a Isis al dios Thoth,
dotado con el poder sanador exigido, que le dice:

Oh Isis, gloriosa divinidad,

que tienes conocimiento de cémo emplear tu boca,
ningan mal caer sobre tu hijo Horus,

pues su proteccion llega desde la barca de Ra™.

Thoth dice entonces las palabras de poder que devuelven a Horus a la
vida.

En este ejemplo se puede ver que el mago necesita solamente tener el
suficiente heka para provocar una ruptura mayor en el orden césmico y
forzar que los acontecimientos necesarios se produzcan. Isis utiliza su «co-
nocimiento de cdmo usar su boca» para obligar a Ra a que envie a Thoth
a sanar a su hijo Horus. Esto ilustra la manera en que se podia emplear he-
ka para controlar a los dioses. Tal como la historia presenta las relaciones
entre Isis, Ra, Thoth y Horus, se trata de un prototipo del Tiempo Pri-
mero, y por ello capaz de ser reactivado por un sanador-mago adoptando
el papel de Isis.

Para entender el uso de las amenazas contra los dioses es esencial com-
prender que en el mundo del Egipto antiguo existia una continuidad basi-
ca entre lo natural y lo sobrenatural, y, ademais, una sensacién de estar fir-
memente asentados en el orden del mundo divino-natural. Los egipcios
antiguos no se veian a si mismos como si funcionaran de manera indepen-
diente al mundo natural-sobrenatural. Su forma de experimentarse a si mis-
mos en el mundo era basicamente participativa. En todos los templos del
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pais, lo que tenia lugar no era de ningiin modo un simple «culto» a los dio-
ses. Era la realizacidn de ritos que aseguraban el mantenimiento del orden
del mundo. La salida diaria del sol, el ciclo de las estaciones, la inundacién
del Nilo, todo ello dependia de los rituales sagrados celebrados en los tem-
plos y con ocasidn de los festivales. Como ha dicho Henri Frankfort: «De-
bemos recordar de nuevo que esos rituales no son meramente simbdlicos;
son parte esencial de los acontecimientos césmicos; son la parte del hom-
bre en esos acontecimientos»®. Por eso debemos comprender la religion
del Egipto antiguo como magica. La magia supone una conciencia partici-
patoria: por lo tanto la retirada de la participacion humana de los ciclos cés-
micos y naturales seria catastrofica para la naturaleza y para los dioses.

El siguiente ejemplo muestra claramente la importancia que segiin los
egipcios tenia para los dioses la realizacién de los ritos del templo. Tam-
bién en este caso existe el uso de amenazas para forzar a los dioses a inter-
venir benévolamente en una situacién sanadora. Una persona esta en pe-
ligro mortal por envenenamiento. El mago dice:

Si el veneno se extiende a través del cuerpo,

si se aventura en cualquier parte del cuerpo,

no habri ofrendas en las mesas de ofrendas en los templos,
ni se derramara agua sobre los altares,

ni se encenderi fuego en ningin lugar del templo,

ni se Hevara ganado a la mesa del sacrificio,

ningun trozo de carne se tomari para el templo.

Pero si el veneno cae a tierra, )

todos los templos se llenarin de alegria,

los dioses seran felices en sus santuarios™.

Ahora podriamos pensar que los Ginicos seres afectados de manera des-
favorable por esa amenaza serian los seres humanos, porque perderian la
disposicion favorable de los dioses. Pero, para los egipcios, las acciones hu-
manas tenian consecuencias cosmicas, especialmente las acciones sagradas
realizadas en los ritos del templo. Los dioses estaban en gran medida en re-
lacién de dependencia con los seres humanos, cuya actividad religiosa im-
plicaba la movilizacién de heka.

Es desde la perspectiva de esta mas amplia sensibilidad religiosa desde
donde debemos comprender la utilizacién de las amenazas en la prictica
de la magia. Si un médico amenaza con que el cielo caerd y la luz desapa-
recerd a menos que su paciente sea curado™, esto solo es posible porque
los seres humanos en general se sentian insertados directamente en el co-
razén del cosmos. No eran «intrusos» que miraban un mundo que sintie-
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ran ajeno. Por el contrario, participaban tan completamente del universo
que podian potencialmente ejercer una extraordinaria influencia sobrena-
tural en él.

Reordenar la naturaleza

En este tltimo apartado consideraremos un cierto tipo de prictica ma-
gica que provocaba fendmenos que a nosotros nos parecerian contrarios a
las leyes de la naturaleza. Al considerar este tipo de magia, debemos re-
cordar que la idea de la existencia de unas leyes incontrovertibles de la na-
turaleza no existia antes de la revolucién cientifica. El concepto de ley na-
tural —es decir, la existencia de ciertas reglas que la naturaleza debe
obedecer— es una idea moderna, y es sintomdtica de nuestra actual relacién
con la naturaleza. Podemos hablar de leyes naturales solamente porque ex-
perimentamos la naturaleza como algo totalmente exterior a nosotros y
también como exterior en si misma. La naturaleza que existe para la con-
ciencia cientifica moderna no tiene interior; no tiene alma. Por lo tanto,
todo lo que ocurre en la naturaleza tiene que ser explicado en términos de
«obediencia» ciega a las leyes, originalmente concebidas en el siglo XVII
como mandamientos impuestos por Dios al mundo natural. Paradéjica-
mente, la falta de vida de la naturaleza que obedece estos mandamientos se
ve contradicha por los términos de la analogia. Pues la analogia de la ley
natural se basa claramente en la relacién de los ciudadanos con sus gober-
nantes. La razén de que esta analogia llegue a ser considerada apropiada es,
sin embargo, que la experiencia que la persona tiene de Dios se ha sepa-
rado de su experiencia de la naturaleza. Lo espiritual dejo de ser percibi-
do en el mundo de la experiencia sensorial, y pasé a ocupar una esfera
aparte. Por consiguiente, la conexidn entre los reinos natural y divino s6-
lo podia ser concebida segiin el tipo de relacién mais remota e impersonal;
no hubiera podido ser nada que fuera mis personal que una «ey».

En el Egipto antiguo, la experiencia de la relacién entre naturaleza y
divimdad era distinta. El sol no daba vueltas alrededor de la tierra en obe-
diencia a la ley, sino como expresién de la vida de la divinidad del sol que
atravesaba las diferentes fases espirituales de Kheprer, Ra y Atum, que se
reflejaban en el ciclo diario del sol. El sol era el rostro de lo divino. Trans-
mitia a la esfera natural una vida espiritual interior, como los rostros de las
personas transmiten algo de lo que hay en su alma. Como con el sol, asi
ocurria con toda la naturaleza seglin la experimentaban los egipcios: nada
de la naturaleza era simplemente una «cosa»; todo estaba animado y vivo.
En esa naturaleza no puede hablarse de «leyes», porque la experiencia hu-
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7.10. Espiritus de los cuatro vientos.

mana de la naturaleza es esencialmente una experiencia de entidades espi-
rituales activas en el dominio fisico. La relacién del dios del sol con el sol
no podia ser la de un legislador, como tampoco puede serlo la del alma
humana con el gesto corporal; una se manifiesta a través del otro. Lo espi-
ritual no impone leyes a lo fisico, sino que se expresa en y a través de lo
fisico.

Los vientos, por ejemplo, soplando en las cuatro direcciones, eran esen-
cialmente espiritus, y se los representaba como tales. En la figura 7.10, ve-
mos el viento del norte pintado con cuatro cabezas de carnero, el viento
sur con la cabeza de un ledn, el viento oeste con cabeza de serpiente, y el
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viento del oeste también con cabeza de carnero. A cada espiritu del vien-
to se lo representa con cuatro alas. Ahora bien, de la misma manera que se
podia hacer frente al demonio de una enfermedad en el plano del espiri-
tu, asi también con los espiritus del viento. Precisamente porque los vien-
tos estaban animados, quienes estaban familiarizados con el mundo del es-
piritu podian hablar directamente con ellos. Los cristianos conocen la
historia de como Cristo aplac la tormenta en el mar de Galilea. En el
Evangelio de Mateo leemos que Cristo «levantindose reprendié a los vien-
tos y al mar; y se hizo grande bonanza»*®. No se describe el aconteci-
miento —y no podia ser descrito— diciendo que Cristo trastocé la «ley na-
turaly; mas bien, «reprende» a los vientos y al mar como si fueran entidades
vivas. Y, desde luego, lo eran. Es solamente nuestra conciencia moderna la
que encuentra tan dificil comunicarse con la naturaleza en términos per-
sonales®.

El acontecimiento del mar de Galilea no esti, en realidad, tan fuera de
lo normal ni siquiera en la época romana. Durante las campafias de Mar-
co Aurelio, un hombre santo egipcio llamado Harnufis salvé al ejército ro-
mano del desastre provocando una tormenta milagrosa; y bajo el reinado
de Constantino, un tal Sopater fue ejecutado, acusado de atar los vientos
mediante la magia porque los barcos de grano de Egipto y Siria no podian
alcanzar Constantinopla debido a un viento desfavorable”™. En todo el
mundo antiguo, como en el propio Egipto, el control de los elementos
mediante el mandato migico de los espiritus elementales era parte esencial
de Ia prictica de la magia. Como con los espiritus elementales, también
con otras importantes deidades de la naturaleza, como los dioses de los rios,
las lineas de comunicacién eran directas. En Egipto, era responsabilidad es-
pecial del rey asegurar que el Nilo creciera en el momento justo y en el
grado justo, como demuestran textos y rituales. Se atribuia al faraén Mer-
neptah, por ejemplo, la gran inundacidén que acompand su acceso al tro-
no, mientras que el rey anterior, Amenemhet I podia afirmar en términos
asombrosamente animistas: «El Nilo me respetd en cada desfiladero»'.
Conocemos rituales importantes que se realizaban durante la XX dinastia
para promover ese «respeto» por parte del rio. Diversas ofrendas (habitual-
mente un toro y unos gansos) eran sacrificadas al rio en Silsileh en nom-
bre del rey en una ceremonia especial que incluia también la promulgacién
de un edicto real ordenando al Nilo que creciera”. El titulo del edicto era
«El libro que hace que el Nilo avance desde su fuente». En la figura 7.11
se puede ver al dios del Nilo en su santuario en el origen, dentro de los
anillos protectores de una cobra. En nuestra época de grandes embalses, y
de una actitud puramente tecnoldgica respecto del control del rio, este re-
trato del espiritu del rio Nilo, arrodillado en su caverna del otro mundo y
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7.11. El dios del Nilo se arrodilla
en su santuario del Otro Mundo.

Templo de Isis, Filae.

con la necesidad de ser engatusado con sacrificios y edictos reales, puede
todavia conmovernos. La mente occidental parece haber aceptado tan fa-
cilmente, y con tanta ignorancia, el proceso por el que los bondadosos es-
piritus de la naturaleza han sido expulsados que podemos sentirnos incli-
nados a preguntarnos con vergiienza: ;Qué hemos hecho? ;En qué nos
hemos convertido?
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El control sobre los elementos del viento y el agua esti documentado
en la Biblia en el conocido relato que recoge la huida de los israelitas de
Egipto. En Exodo 14, leemos cé6mo Moisés, levantando su cayado y ex-
tendiendo su mano sobre el mar Rojo (en hebreo, yam suph, que significa
mar de las Cafias o Marismas, probablemente marismas de papiros en la re-
gion del Delta) pudo separar las aguas. El texto dice: «Y extendié Moisés
su mano sobre el mar, e hizo Jehova que el mar se retirase por recio vien-
to oriental toda aquella noche; y volvié el mar en seco y las aguas queda-
ron divididas. Entonces los hijos de Israel entraron por en medio del mar,
en seco, teniendo las aguas como muro a su derecha y a su izquierda»™.

Esas espectaculares proezas de control migico sobre los elementos de
ningtin modo eran simplemente, como hemos visto, prerrogativa de Moi-
sés y el dios de los israelitas. No deja de tener importancia que Moisés fue-
ra educado en la familia real egipcia, y es probable que alguna preparacién
en la magia hubiera formado parte de su educacién.

Sin duda la separacion de las aguas era una técnica conocida y practi-
cada por los magos egipcios desde el Imperio Antiguo. El Papiro Westcar
relata como el rey Snefru (el predecesor del mis conocido Khufu o Cheops)
de la IV dinastia, disfrutaba de una tarde de asueto al margen de las preo-
cupaciones estatales; mientras daba un paseo en bote por su lago real
acompafado por veinte hermosas jovenes de palacio, sucedid que a una de
las muchachas se le cay6 un pendiente al agua; la joven, en su afliccién, de-
j6 de remar; como era ella la que dirigia el golpe de remo en un lado de
la barca, todas las jévenes de ese lado dejaron de remar, y el resultado fue,
como cabe imaginar, que el barco real empezd a girar sobre si mismo. El
rey Snefru, incapaz de consolar a la muchacha con la promesa de otro pen-
diente que reemplazara al que habia perdido, llamé a Zazamankh, el jefe
de sus magos. Zazamankh se apresurd a tranquilizar al rey diciéndole que
todo se arreglaria. A continuacidn, avanzando hacia la proa del barco, pro-
cedié a pronunciar unas «palabras de poder» sobre las aguas. Hizo asi re-
troceder las aguas de un lado del lago, que se acumularon en el otro, de
manera que se formé como un acantilado de agua. El papiro dice: «El
agua, que tenia doce codos de profundidad en el centro, alcanzd los vein-
ticuatro codos después de que se la hiciera retroceder. De este modo,
pronto se pudo encontrar el pendiente en el lecho descubierto del lago.
Habiéndolo recuperado la muchacha, Zazamankh pronuncié de nuevo pa-
labras de poder sobre las aguas y la mitad del lago que habia desplazado
volvié a su posicién original™.

Para una psique moderna, condicionada por la idea de que el agua es
una substancia inanimada obediente solo a las leyes inmutables de la natu-
raleza, una historia asi debe ser descartada como una total fantasia. Sin em-
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bargo, para los egipcios podia resultar creible porque experimentaban to-
do lo referente a la naturaleza como animado vy, por lo tanto, como abier-
to a influencia, persuasién o incluso coercion. El tipo de interaccién po-
sible entre los seres humanos y el mundo natural se extendia mis alla de lo
que actualmente se acepta en general como posible. El mago del Egipto
antiguo entraba en relacién con el alma o espiritu de un objeto, y, traba-
jando desde esta base —la relacion directa con el alma o nivel espiritual—,
podia inducir cambios en su comportamiento fisico. No se trata tanto de
s1 el episodio relatado en el Papiro Westcar «sucedid realmente» cuanto de
si es un acontecimiento que pueda ser entendido en el contexto de la an-
tigua cosmovisién egipcia. Aunque esos acontecimientos son incompren-
sibles desde la perspectiva de los cientificos modernos y deben por tanto
ser descartados por los partidarios de la visién cientifica del mundo, son
muy compatibles con la perspectiva animista de los egipcios antiguos. Si
un determinado tipo de fenémeno es inexplicable desde cierta clase de
presupuestos, pero explicable desde otra, entonces quizi habria que cues-
tionar la adecuacién de esos presupuestos que no logran proporcionar la
base para la comprension del fendémeno en vez de cuestionar la realidad del
fenémeno mismo.

Consideremos otro ejemplo de la historia del conflicto de israelitas y
egipcios tal como se relata en el libro del Exodo. Leemos en Exodo 7 que
Yahvé dice a Moisés: «Si Faradn os respondiere diciendo: Mostrad mila-
gro, diras a Aarén: Toma tu vara, y échala delante de Faradn, para que se
haga culebra». En efecto, Faradn pide a Moisés y Aardén que realicen algn
prodigio, y Aar6n, arrojando su baston, lo obliga a que se transforme en
serpiente (fig. 7.12). El Exodo continta: «Entonces llamé también Faraén
a sabios y hechiceros, e hicieron también lo mismo los hechiceros de Egip-
to con sus encantamientos; pues echd cada uno su vara, las cuales se vol-
vieron culebras». Evidentemente, la proeza de transformar un bastén en
una serpiente estaba dentro de los poderes de los magos de Egipto. Lo im-
portante de la historia, tal como se cuenta en la Biblia, radica menos en la
realizacién de este acto de transmutacién cuanto en el hecho de que la cu-
lebra de Aarén se tragara a las culebras de los magos de Faradn, demos-
trando asi la superioridad del dios de Aar6n™.

Sabemos por las fuentes egipcias que la transmutacion de algo ostensi-
blemente inanimado en algo animado era fundamental en la prictica de la
magia egipcia. Formaba parte del repertorio del oficio del mago-sacerdo-
te y se practicaba a diario. En los templos, por ejemplo, la imagen del fa-
raén en el muro del templo se animaba regularmente por medio del sa-
cerdote oficiante. Ya hemos considerado (cap. 6) los presupuestos
metafisicos que subyacen en la animacién de las imagenes, pero ahora de-
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7.12. Aardn convierte su vara en una serpiente

delante de un faradn impasible. Proeza facilmente

igualada por los magos de la corte de Faraén.

bemos ir mas alla. Pues en el caso de los bastones que se convierten en ser-
pientes se trata de algo mas que de una animacion de imagenes. Y las pre-
guntas que se plantean son tanto epistemoldgicas como metafisicas.

Hay una historia contada por Luciano, en la época romana, de un via-
jero griego llamado Eucrates que fue a Egipto a estudiar con sacerdotes y
escribas. Eucrates viaj6 hacia el sur y lieg hasta Tebas en su periplo mis-
tico, y fue lo suficientemente afortunado para recibir algunos versiculos
oraculares de una de las estatuas de Memnon que alli se encontraban. En
su viaje de vuelta se encontré con un mago que habia pasado veintitrés
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afios en santuarios subterrineos aprendiendo magia de Isis. Este hombre
extraordinario era capaz de cabalgar en el lomo de los cocodrilos sin que
le ocurriera nada, y parece que desarrollé poderes excepcionales sobre el
elemento agua. Cuando el mago invité a Eucrates a que fuera a su casa,
Eucrates acepté con mucho gusto, pero se sorprendié al no encontrar nin-
gun sirviente en la casa del mago. Su sorpresa se trocd en asombro cuan-
do, a su debido tiempo, el mago cogid una escoba y, cubriéndola con una
tela de lino, empezd a recitar palabras de poder sobre ella, después de lo
cual, la escoba «resucitd» y, por orden del mago, realizé todos los trabajos
que éste le pidié: cocinar, barrer, fregar. Tras la recitacion de mis palabras
de poder, la escoba volvid a ser de nuevo una escoba. El mago realizd tam-
bién el mismo acto de transmutacién con el cerrojo de una puerta y la ma-
no de un mortero.

Todos sabemos lo que sigue, pues la historia es conocida como «El
aprendiz de brujo». Eucrates, en su impaciencia por adquirir técnicas ma-
gicas, escucho atentamente cuando el mago recitd las palabras de poder so-
bre la maza, y él mismo repiti6 la férmula después de que el mago se hu-
biera marchado; v ihe aqui!, la maza cobra vida. «Ve a buscar agua para
lavarmel», dice Eucrates. La maza trae agua, pero Eucrates no sabe como
hacer para detener a la maza, que sigue trayendo agua. Cada vez hay mis
agua, y Eucrates se turba cada vez mis cuando la casa del mago empieza a
inundarse. En su desesperacion, parte la maza por la mitad. Pero para su
consternacién, son entonces las dos mitades las que traen aguan, inundan-
do la casa dos veces mis deprisa. El desastre se evita solamente por el opor-
tuno regreso del mago.

Aunque Luciano fuera un escritor satirico, sus historias rara vez eran
pura invencidn. En ellas hay habitualmente una base de verdad, o una no-
ticia verdadera. Desde luego, esta historia puede ser completamente ima-
ginaria. Pero no podemos dejar de sefialar que pertenece a la misma cate-
goria que el relato biblico de las varas que se convierten en serpientes.
sDebemos pensar que ese relato es meramente una historia contada para
entretener? Ciertamente se lee como una descripciéon de una contienda
magica a muerte. Dado el contexto, en términos generales animista, de la
cosmovisidén egipcia antigua, me parece que debemos pensarlo bien antes
de incluir este tipo de magia en la categoria demasiado facil de la fantasia.

Supongamos —como hipdtesis— que quienes estaban presentes en la cor~
te de Faradn experimentaron realmente que el bastdon de Aardn se trans-
formaba en serpiente. ;Debemos, pues, entender que se convirtid literal-
mente en una criatura viva, en una serpiente? Si estamos dispuestos a
aceptar que la entrevista entre Aardén, Moisés y Faradn se produjo, spor
qué entonces esa parte de la entrevista se ha vuelto problematica para no-
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sotros? La razon es que nos hemos acostumbrado a una experiencia de la
naturaleza que impide que esos acontecimientos ocurran. Nuestra natura-
leza inanimada sélo puede funcionar de ciertas maneras restringidas, defi-
nidas por las supuestas leyes de la naturaleza. Sin embargo, el concepto de
ley natural ha surgido sdlo en tiempos relativamente recientes como ex-
presiéon de una experiencia de la naturaleza especificamente moderna. Es-
ta experiencia moderna de la naturaleza como algo «ahi fuera», radical-
mente diferente de lo que experimentamos como «interior» o perteneciente
a nuestra propia alma vital individual, es la condicién previa a la idea de
una naturaleza que obedece a leyes impersonales y objetivas. Es igualmen-~
te la condicion previa de una experiencia de nosotros mismos como due-
fios de nosotros mismos, como egos autoconscientes capaces de discrimi-
nar entre lo que pertenece a nuestra propia subjetividad y lo que sucede
independientemente de nuestra psique. A partir de ahi, llegamos a cono-
cer las cosas y los acontecimientos que suceden «fuera de nosotros» como
si se produjeran en una esfera diferente a la de los pensamientos, sentimien-
tos, deseos e intuiciones que, aparentemente, ocurren dentro de nosotros.
Pero esta diferenciacién moderna entre el mundo interior subjetivo y
el mundo exterior de los hechos objetivos es algo que se ha originado his~
téricamente y ha llegado a ser el presupuesto de un tipo de experiencia de
la naturaleza que no existia en los tiempos antiguos. La conciencia huma-
na no ha sido siempre como la experimentamos actualmente. Y uno de los
indicadores mas claros de ello es el hecho de que se acostumbraba a expe-
rimentar la naturaleza de manera animista, esto es, como poseedora de una
dimension interior, una vida del alma. Para que esa experiencia fuera po-
sible, las fronteras de la conciencia humana debian haber estado definidas
de manera muy diferente; tal vez tendriamos que decir menos claramente
definidas. La interioridad no era un atributo exclusivo del alma humana,
sino que era una cualidad atribuida igualmente al rio, el viento y el sol.
Sin embargo, el animismo solo no es suficiente para explicar la magia
que ahora estamos examinando. Debe ser, no obstante, la base de la expli-
cacién que tratamos de encontrar. Pues si podemos aceptar que la natura-
leza y la psique humana funcionaban mucho mais unidas, y que la natura-
leza se experimentaba como algo que existia no sélo en el nivel fisico, sino
también en el nivel psiquico, entonces tenemos las condiciones epistemo-
l6gicas que pueden conducir a una comprensién de la realizacion de tales
«milagros». Pues decir que la naturaleza era experimentada tanto en el pla-
no psiquico como en el fisico debe implicar que los dos planos estaban in-
terpenetrados. De este modo —y éste es el punto critico— los aconteci-
mientos psiquicos podian experimentarse con el mismo grado de fuerza
veridica que los acontecimientos fisicos. Como hemos visto, se hablaba di-
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rectamente a los demonios, los dioses podian hablar desde las estatuas, el
mundo del espiritu era una realidad que era menos objeto de creencia que
de experiencia repetida.

La pericia del mago radica en reunir los niveles material y espiritual en
una unién poderosa y deliberadamente engendrada. La magia no funcio-
naba exclusivamente en el plano fisico, o en el psiquico o en el espiritual,
sino en los tres juntos. La transmutacion de bastones en serpientes era tan-
to un acontecimiento psiquico y espiritual (esto es, que implicaba a los
dioses, los neters) como un acontecimiento fisico. Se producia por medio
de la fusidn de estas esferas de ser en una serie de acontecimientos en los
que era imposible distinguir entre sus diferentes niveles ontolégicos preci-
samente porque, en esas acciones magicas, se fundian. Podemos estar ten-
tados de describir lo que ocurria como un fenémeno esencialmente psi-
quico o alucinatorio. Pero eso seria interpretar desde un punto de vista
moderno hechos que acontecieron en un medio epistemologico comple-
tamente diferente del que prevalece hoy. No obstante, esas cosas «sucedie-
ron realmente», pero sl nosotros, con nuestra conciencia moderna, estu-
viéramos alli como testigos, sin duda no habriamos tenido la misma
experiencia.

Theodore Roszak apuntd en cierta ocasién un ejemplo moderno de
transmutacidén magica que pone el acento en el dilema al que nos enfren-
tamos al tratar de comprender la base epistemolédgica de las trasmutaciones
magicas del Egipto antiguo. En una sesién chamanica a la que asisti6 el an-
tropdlogo que iba con la expedicidn artica canadiense de 1913-1918, todos
los miembros de la tribu esquimal Copper vieron al chaman Higilak trans-
formarse en un oso polar como parte del rito. Ante las preguntas del antro-
pdlogo, ellos insistieron en eso como un <hecho indiscutible». El antrop6-
logo no vio tal cosa, e interpretd el acontecimiento como una alucinacion
colectiva. Roszak comenta irbnicamente: «Puesto que el consenso empi-
rico estaba totalmente en su contra —y puesto que los esquimales tienen sin
duda una autoridad mayor en lo que es y lo que no es un oso polar— de-
duzco que debemos concluir que la interpretacion del antropdlogo es
errénea»”. Lo que experimentamos depende de nuestro modo de con-
ciencia. Nuestro juicio moderno de lo que es «real» y lo que «no es real»
esti condicionado por nuestra conciencia. Llamémosla de un modo o de
otro —conclencia «cientifica», conciencia «objetiva», conciencia «observa-
dorar—, se caracteriza por un conocimiento claro de lo que estd «dentro»
de nosotros y lo que estd «fuera» de nosotros, y la necesidad de distinguir
entre ambas cosas. La psique moderna se define por el hecho de diferen-
ciar lo que es interior de lo que es exterior, lo que es «ubjetivo» de lo que
es «objetivor. De esta manera, creemos conocer dénde comenzamos y
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dénde terminamos, tenemos un sentido definido de «yo» como opuesto a
«no YO».

En la época egipcia antigua, este modo de conciencia no existia. Toda-
via no habia nacido. Esto significa que la experiencia de lo que era «realy
y lo que «no era real» era diferente de nuestra experiencia. El mundo in-
terior y el mundo exterior no estaban tan estrictamente separados vy, en
consecuencia, la experiencia de lo fisico era mucho mais rica; estaba in-
fundida de cualidades espirituales que hoy preferimos considerar como
proyecciones subjetivas. Al mismo tiempo, la experiencia de lo espiritual
era mucho mis concreta, mucho mis «objetiva», término por el que de-
bemos entender «compartida». Para nosotros, los acontecimientos espiri-
tuales son muy privados. En la época egipcia antigua, eran mis colectivos.
Habia lo que se podria denominar una «imaginacién piblica», una vida in-
terior publica que permitia que experiencias de un cierto orden ocurrie-
ran de manera completamente objetiva.

El antropdlogo fue incapaz de experimentar la transformacién del cha-
man en un oso polar, y sin duda nosotros estariamos en una posicion si-
milar si nos viéramos trasladados hacia atrds a la corte de Faradn y obser-
varamos con nuestra conciencia moderna la contienda magica entre
Moisés, Aardén y los magos de Faradn. ;Podria suceder que si estuviéramos
presentes en la divisiéon de las aguas del mar Rojo no experimentiramos
nada fuera de lo normal? Las estructuras de la realidad son inseparables de
la conciencia que las experimenta. Por consiguiente, debemos ahora vol-
vernos sin mis dilacién hacia la consideracién de la constitucién de la an-

tigua psique egipcia.
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8. El alma encarnada

Los dioses y la psique

Para comprender la manera en que funcionaba la conciencia de los
egipcios antiguos es necesario renunciar a muchos de nuestros presupues-
tos modernos referentes a la naturaleza de la conciencia humana y a la re-
laci6n de la conciencia del individuo con el mundo «publico» u objetivo.
Los acontecimientos que la mente moderna clasificaria como «nteriores»,
de la subjetividad de un individuo o unos individuos dados, tenian la po-
sibilidad de adquirir para la conciencia antigua una fuerza veridica equiva-
lente a la que nosotros experimentamos mediante la percepcién de los sen-
tidos. No sélo los acontecimientos exteriores o perceptibles por los
sentidos tenian un aspecto «interior», sino que los acontecimientos inte-
riores que nosotros considerariamos producidos en el interior de la psique
podian ser experimentados en gran medida como hoy dia experimentamos
los acontecimientos «exteriores». Esto significa que nuestro sentido mo-
derno de lo que es «interiom y lo que es «exterior no se habia endureci-
do en la época egipcia antigua como para dar lugar a la dicotomia «o esto
o aquello» de la actualidad. Existia una «imaginacién publica» en el Egip-
to antiguo que actuaba como mediadora de un cierto tipo de experiencia
que ya no tiene credibilidad para la psique moderna. En la imaginacién
publica, la gente podia experimentar cosas en comiin que no estaban con-
finadas al mundo privado de una psique individual, y, sin embargo, ningu-
na de ellas era una experiencia perceptible por los sentidos. Asi, contraria-
mente a nuestra orientacion moderna, los acontecimientos no perceptibles
por los sentidos no estaban confinados necesariamente a la subjetividad de
un individuo concreto, sino que tenian un estatuto pablico y objetivo, o
al menos la posibilidad de adquirirlo.

Ademas, en situaciones magicas diversas la persona podia identificarse
con una energia transpersonal, o dios, hasta el punto de que su psique lle-
gaba a estar completamente absorbida por ese poder transpersonal. No
eran ya «ellos mismos», sino que se experimentaban a si mismos como un
dios, y asi eran sentidos —o podian serlo— por los otros. Mediante la iden-
tificacién con un dios, una persona podia contar con la posibilidad de lo-
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grar cosas que normalmente estaban mis alla del alcance del ser humano.
La capacidad de experimentar esa identificacion sobrenatural era prerroga-
tiva de aquellos que posefan un conocimiento migico, o, al menos, re-
queria la colaboracién de un mago.

Aparte de los contextos especificamente migicos, pareceria también
que la relacidén con los dioses era una parte integral de la vida cotidiana de
la masa del pueblo. En el capitulo 1 vimos que la naturaleza se vivia como
algo que estaba impregnado de energias divinas. Los dioses no estaban le-
jos, sino que formaban el trasfondo de la experiencia cotidiana que el pue-
blo tenia de la naturaleza. Sin embargo, los dioses no estaban simplemen-
te confinados a la naturaleza. Un dios como Seth puede haber sido
experimentado vividamente manifestindose en las cualidades caracteristi-
cas del desierto y la tormenta, pero podia igualmente manifestarse en la
violencia y el salvajismo humanos, en su caricter pendenciero, en la em-
briaguez y la licencia sexual. Ninguna de estas cualidades era siempre con-
siderada necesariamente como mala. Asi como Thoth puede haber sido
percibido mas directamente en la naturaleza como la presencia divina que
estaba detras o dentro de la luna, era igualmente experimentado en la psi-
que humana en cualidades como la capacidad para aprender, pensar y ac-
tuar sabiamente. Como con Seth y Thoth, asi sucedia también con otras
deidades, la mayor parte de las cuales eran vividas como fuerzas psiquicas
y no simplemente naturales. Aunque no se hiciera una invocacién delibe-
rada de un dios —o un intento deliberado de tratar de proyectarse uno mis-
mo en el campo energético de una divinidad especifica— habria existido no
obstante un sentimiento ampliamente extendido de que los dioses eran
fuerzas que actan dentro de la psique humana y que se hacian mis o me-
nos presentes a individuos diferentes en distintos momentos.

El grado de conciencia y la precisién del conocimiento de estas ener-
gias divinas puede no haber estado muy desarrollado en la masa de la po-
blacidén, pero, en todo caso, los dioses se movian libremente en la psique
egipcia antigua. Si admitimos que era tarea especifica de los magos desa-
rrollar un conocimiento mas profundo y preciso de los dioses dentro de la
estructura del conocimiento oculto y de la preparacidn espiritual que for-
maban el «curriculum» de las Casas de la Vida, no deberiamos olvidar en
qué medida la psique egipcia antigua estaba, en general, impregnada por
los dioses. La mayor parte de la gente, en su experiencia de los procesos
psiquicos, deben de haberse sentido en ocasiones, o incluso a menudo,
ocupados por un dios. Seth y Thoth eran dos ejemplos. Pero el pantedn
egipcio era sumamente amplio. Podemos plantear la pregunta: ;cuantas
funciones psiquicas que actualmente atribuimos a «nuestras propias» facul-
tades se experimentaban en los tiempos antiguos como la movilizaciéon de
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8.1. Procesion de devotos de Hathor.
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una energia divina? No es una pregunta facil de responder. En primer lu-
gar, seria un error buscar alguna correspondencia facil entre funciones psi-
quicas especificas y dioses (en la linea, por ejemplo, de emociones violen-
tas = Seth; adquisicién de conocimiento = Thoth). Una persona podia
tener una relacién particularmente estrecha con cierta divinidad que po-
dia inspirar toda una serie de pensamientos, sentimientos y deseos. Y tam-
bién, dependiendo del contexto, personas diferentes podian estar bajo los
efectos de una misma emocién que, precisamente debido a los diferentes
contextos espirituales, podia estar producida por la energia de diversas di-
vinidades. Debemos por tanto ser circunspectos al intentar describir las
cualidades psicoldgicas con las que ciertas divinidades estaban asociadas. Es
preferible tratar de percibir a cada dios o diosa como un campo de ener-
gia, dentro y fuera del cual se movia la psique antigua. Esto se puede con-
seguir contemplando las imagenes, textos y rituales que relacionan entre si
a las distintas divinidades, tarea que esti mas alli del alcance de este libro.
Lo que debemos hacer, si queremos comprender la conciencia de los egip-
cios antiguos, es no sdlo examinar el hecho de que la actividad de los dio-
ses se experimentara dentro de la psique, sino también tratar de desarrollar
una sensibilidad que nos permita comprender cémo este hecho puede ha-
ber sido vivido por ellos. El siguiente ejemplo puede sernos til.
Sabemos que Hathor, a la que se menciona habitualmente como la dio-
sa egipcia del amor, era celebrada en sus festivales con musica, danzas y
consumo de grandes cantidades de vino. En la figura 8.1 vemos una pro-
cesidon de devotos de Hathor: a la izquierda un hombre toca una flauta de
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caiia doble; delante de él, una mujer se inclina y, remangindose la falda, se
golpea la nalga al ritmo de la musica; delante de ella, otra mujer con un
largo vestido lleva un par de carracas y baila sensualmente; delante de ella
un hombre toca una lira. Todos ellos llevan flores de loto en la cabeza, la
flor que simboliza la regeneracidn espiritual. La procesién avanza hacia un
santuario de la diosa (fuera de la ilustracién) en actitud de alegre despreo-
cupacién.

Ahora bien, este estado animico de alegre olvido de uno mismo es de
manera preeminente el de la diosa. Es un estado que se experimenta en
aquellas actividades con las que se celebraba a la diosa: haciendo mdsica,
danzando, en el erotismo y la ebriedad. Esto no significa que la energia de
Hathor esté siempre presente en esas actividades. Cuando, por ejemplo, la
embriaguez se vuelve peligrosa y destructiva, entonces se sentiria mis la
presencia del dios Seth que la de Hathor. Pero donde exista ligereza de es-
piritu, una embriaguez benévola, alli el egipcio antiguo sentiria la cerca-
nia de Hathor. Las celebraciones de Hathor eran asi, al mismo tiempo, in-
vocaciones de su presencia. Los celebrantes se imbuian de su espiritu, y
podemos conjeturar que la personalidad individual del celebrante era ele-
vada a un estado de conciencia en el que él o ella se sentian poseidos por
la energia transpersonal de la diosa.

Aunque otras divinidades (y la misma Hathor) no fueran experimenta-
das necesariamente con esa renuncia obvia al autocontrol, toda divinidad
antigua debe de haber tenido un impacto poderoso sobre la psique. Preci-
samente porque eran fuerzas transpersonales, el encuentro con una divini-
dad debe de haber llevado a la persona a un nivel psiquico en el que su
propio sentido de la individualidad quedaba empequeriecido. Pareceria,
pues, que los egipcios antiguos vivian mas profundamente que nosotros.
Su conciencia colectiva estaba abierta a unas profundidades (y alturas) ar-
quetipicas que en la época moderna tendemos a localizar en nuestro
in-consciente colectivo. En consecuencia, su sentido del ego debe de ha-
ber sido considerablemente menos fuerte que el nuestro, precisamente
porque su conciencia colectiva estaba mucho mis abierta y era mucho mas
sensible a energias transpersonales de las que nosotros somos habitualmen-
te menos conscientes”’.

Se sigue de ello que el eclipse de la conciencia colectiva de los dioses
era una condicién —incluso una condicién necesaria— del desarrollo del
ego moderno. Se sigue también que si examinamos los textos e ilustracio-
nes egipcios antiguos en los que se hace referencia a varios aspectos de la
psique, debemos loégicamente encontrar no un mapa psicolégico freudia-
no o junguiano como los que conocemos, sino algo muy diferente.
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Cuerpo y alma

Es una caracteristica sorprendente de la antigua literatura egipcia —reli-
giosa y no religiosa— que las cualidades del alma estuvieran con frecuencia
localizadas en partes del cuerpo. Los miembros, los 6rganos de los senti-
dos, los oOrganos internos, incluso los dientes y los huesos, todos parecen
haber sido investidos con atributos psiquicos. Cada uno de ellos era porta-
dor de unas cualidades del alma relativamente especificas. Esto significa
que cuando los egipcios querian expresar una cualidad de deseo, pensa-
miento o intencidén, a menudo no atribuirian esa cualidad tanto a un si
unificado, como nos pareceria l6gico a nosotros, cuanto a una parte con-
creta del cuerpo.

Las cualidades de la voluntad, por ejemplo, se mencionaban a menudo
en relacién con las extremidades: piernas poderosas o brazos fuertes indi-
caban fuerza de voluntad y capacidad de realizar los propios deseos. En el
Libro de los muertos hay un capitulo para dograr poder en las piernas», ex-
presién que se debe referir, dado su contexto, al fortalecimiento de las cua-
lidades del alma normalmente asociadas a los miembros inferiores. En él,
el viajero del inframundo dice: «Mis zancadas se hacen largas, mis muslos
se elevan; he pasado por el gran sendero y mis miembros son fuertes»”®. El
contexto del Otro Mundo hace mis improbable que esa afirmacidn tuvie-
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8.2. El ba (0o alma) con «poder en sus piernas» vuela.

Papiro de Khare. XVIli dinastia.
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ra un sentido puramente literal. Y, en efecto, las vifietas que ilustran ese ca-
pitulo presentan habitualmente el ba, o alma, del viajero en la forma de un
pajaro que vuela desde la tumba empleando alas y no piernas como medio
de locomocion. La figura 8.2, del Papiro de Khare, es tipica.

Asi como «tener poder en las piernas» debe ser entendido en relaciéon
al estado psicolégico de una persona, del mismo modo deben entenderse
las afirmaciones referentes a «tener dos brazos». Por ejemplo, el rey Sesos-
tris I menciona la importancia de «tener dos brazos»: «Habilidad y estado
de alerta pertenecen al que esta libre de la pereza. Todas las obras pertene-
cen al instruido. Aquel que tiene dos brazos es eficaz».”” «Tener dos bra-
zos» parece significar aplicarse diligentemente a una tarea. Como con pier-
nas y brazos, asi ocurre también con pies y manos. Los pies, como las
piernas, eran portadores de la voluntad; mientras que las manos mediaban
en la relacion de una persona con los demas. Confiar en alguien, por ejem-
plo, era literalmente «darle tus manos»™. Igualmente leemos en el Libro de
los muertos como las manos de una persona podian llegar a «lienarse de rec-
ticud»?®'.

Ahora bien, podriamos considerar este modo de expresién simple-
mente como una convencién literaria que surge directamente de la con-
crecion visual de la escritura jeroglifica. Podriamos incluso argiiir que los
egipcios antiguos estaban obligados positivamente por su sistema jerogli-
fico de escritura a expresar cualidades abstractas de manera toscamente fi-
sica. Contra tal interpretacidn es importante recordar que el lenguaje no
es simplemente el vehiculo de expresion de una mentalidad dada, real-
mente es esa mentalidad dindose expresion a si misma. Las propias es-
tructuras del lenguaje son la articulacién de la mentalidad. Deberiamos
evitar la idea de que la mente egipcia antigua era «realmente» como la
nuestra, pero que estaba constrefiida por la escritura jeroglifica. Mas bien,
la escritura jeroglifica era el medio mis apropiado para la articulacién de
la mentalidad egipcia antigua. Lejos de ser basta, reflejaba los modos pro-
fundamente simbdlicos de concebir y relacionar las esferas fisica y psiqui-
ca de la existencia. Ya se ha puesto de manifiesto que estas dos esferas no
se experimentaban como si estuvieran separadas entre si, tal como nos
ocurre actualmente. Ahora es necesario ir méas alli y considerar seria-
mente la idea de que los atributos psiquicos eran en efecto percibidos en
tanto que «situados» en diversas partes del cuerpo. El caricter pictorico de
la forma de la escritura jeroglifica hacia posible una traduccién sencilla de
su experiencia a la palabra escrita. Pues la escritura jeroglifica, al ser pic-
térica, no habia creado todavia una divisidn entre concreto y abstracto,
entre «exterior» e «interior. Y no lo habia hecho porque la mentalidad
egipcia antigua no lo hacia.
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8.3. Los dioses dan vida a la nariz de Thutmosis IV.
Tumba de Thutmosis IV, Valle de los Reyes.

Constantemente se nos presentan modos de expresion que apuntan al
hecho de que el sentido del yo de los antiguos egipcios estaba «distribui-
do» por las diferentes partes del cuerpo. Los 6rganos de los sentidos, los
miembros, los drganos internos, etc., parecen tener una vida propia, hasta
el punto de que tenemos la impresion de que funcionaban practicamente
de manera auténoma. Por ejemplo, es la nariz la que respira, la boca la que
habla, el oido el que oye. En el «<Himno de Merikare» leemos que el dios
ha hecho el aire para que «nuestra nariz pueda vivirr™; y era habitual des-
cribir —y retratar en gesto ritual- a un dios dando vida a la nariz, como si
estuviera actuando por toda la persona (fig. 8.3).

En la estela de Sehetep, leemos como da nariz se enfria» cuando el rey
se enfurece®. Es una frase curiosamente elocuente y expresiva que evoca
la imagen del pueblo petrificado por el miedo. Como mediadora del aire
vivificador, la nariz tiene una funcién obvia e importante en el organismo
psicofisico. Inclinarse ante un dios o una persona poderosa de manera que
la nariz tocara el suelo era una manera de reconocer que la vida propia de-
pendia de la suya®.

De manera similar a la nariz encontramos que es la boca la que habla
o no habla®®. Y ademas, puesto que es la boca la que habla, la cualidad
moral de lo que se decia se consideraba que pertenecia a la boca. Una
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8.4. El Guardian de la Balanza abre la boca
de Nebseni. Papiro de Nebseni. xvill dinastia.

expresién comin que se solia utilizar para describir a una persona hon-
rada era la de que tenia «labios rectos». La boca era considerada también
como el punto de entrada y salida de la vida. Las ceremonias relativas a
la animacidén de una estatua se concentraban en la boca; eran, literal-
mente, ceremonias para «abrir la bocar. Igualmente, los ritos para la li-
beracion del ba (o alma) del cuerpo en el momento de la muerte reque-
rian que la boca se abriera. Un episodio de este rito largo y complicado
aparece en la figura 8.4, que representa a Nebseni, a quien el Guardiin
de la Balanza ha abierto la boca y a éste llevando su mano hacia la boca
de Nebseni.

Otra fase de los ritos suponia el uso de la azuela sagrada, que estaba he-
cha de hierro y que el sacerdote elevaba hasta la boca de la persona que
habia muerto, diciendo: «<He abierto tu boca con el instrumento de Anu-
bis. He abierto tu boca con el instrumento de Anubis, con la herramien-
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8.5. Abriendo la boca con la azuela
sagrada. Tumba de Pe-ta-Amen-Apet.

Imperio Nuevo.

ta de hierro con la que las bocas de los dioses fueron abiertas»®. La eleva-
cién de la azuela hasta la boca se muestra en la figura 8.5. Aunque otras
partes del cuerpo estaban también incluidas en estos rituales, la boca era
con mucho la mis importante, y varios capitulos del Libro de los muertos es-
tin dedicados especificamente a abrir la boca o a «dar» una boca a una per-
sona para que pueda <hablar con ella» en el Otro Mundo®'. La boca, pues,
estaba dotada de importantes atributos por derecho propio. Se la habia es-
cogido como representante simbolica de la superficie de contacto entre los
reinos fisico y psiquico, la mediadora entre la vida y la muerte y entre la
muerte y la vida renovada. Junto con la boca, los 0jos estaban incluidos en
el rito de abrir-la-boca. Durante este rito también los ojos eran abiertos,
al ser el centro psiquico de la salud, el bienestar y el poder de la persona®™.
En los Textos de las piramides esti el notable versiculo:
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8.6. El ojo wedjat realiza una ofrenda.
Tumba de Pashedu, Deir el Medina.

El refugio de Unas esta en su ojo;

la proteccidon de Unas esti en su ojo;

la fuerza victoriosa de Unas estd en su ojo;
el poder de Unas esta en su 0jo™.

El ojo, como fuente de vision, era también origen de la fuerza interior.
Abhi residia el valor o la falta de valor de una persona. Asi leemos en los Tex-
tos de las piramides cbmo el rey pone «terror en los ojos de todos los espiritus
que le miran y de todo el que oye su nombre»™. En la «Historia de Sinuhé»
del Imperio Medio se dice del rey: «El ojo que te mira no tendra miedo»'.
El matiz del significado no es el mismo que el de la descripcion moderna de
alguien que tiene (0 no tiene) ojos temerosos. Para los egipcios antiguos, el
ojo tenia propiedades psiquicas y migicas, lo que significa que la referencia
al ojo se dirigia a los atributos especificos que el ojo poseia intrinsecamente.
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8.7. Estela de oracién dirigida a Ptah.

Imperio Nuevo.

El hecho de que los seres humanos tengamos ojos significaba que las pro-
piedades atribuidas al ojo podian entonces ser utilizadas por los seres huma-
nos. Pero el ojo era considerado una entidad por derecho propio, que exis~
tia virtualmente como un arquetipo espiritual independiente. Como tal,
estaba personificado como el ojo sagrado, wedjat, poderoso simbolo del po-
der divino creador y destructor que se empleaba a menudo en su calidad de
protector en el arte religioso del Egipto antiguo™. A veces se le representa
alado o, como en la figura 8.6, con un brazo, como para subrayar su condi-
ci6én independiente. En la figura 8.6, que procede de una tumba del Impe-
rio Nuevo, el ojo ofrece incienso con su brazo a Osiris. Debajo, el propie-
tario de la tumba, Pashedu, levanta sus brazos en adoracién. Es una imagen
extraordinaria, y subraya el hecho de que el ojo debe de haber sido experi-
mentado por los egipcios como imbuido de cualidades psiquicas intrinsecas,
pues de otro modo este simbolo del wedjat habria carecido de vitalidad real.
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8.8. Hombre barrigon.

1v dinastia.

Es interesante que el oido no lo-
gre un estatuto simbolico indepen-
diente similar al del ojo. Para los
egipcios, el prototipo espiritual del
ojo era esencialmente cdsmico: el
sol y la luna eran considerados como
los ojos divinos del antiguo dios del
cielo Horus. El wedjat personificaba
esos ojos cosmicos. Pero el oido no
tenia esa referencia cosmica. No
obstante, se consideraba que el oido
humano, como el 0jo, estaba dotado
de ciertos atributos psiquicos. En
particular, el oido era el 6rgano a
través del cual la facultad mental de
la atencién se dirigia al mundo, es-
pecialmente a su orden espiritual.
Por lo tanto el acto de oir tenia un
significado mucho mayor que el que
tiene actualmente para nosotros. La
mente, la sabiduria, en realidad, de
cada uno, era lo que era su oido. Por
eso le fue posible al visir del Impe-
rio Antiguo, Ptahotep, rezar para
«oir como podda pedir sabiduria y
decir que «Aquel que oye es amado
por Dios, pero a quien Dios odia,
no oye»”®.

Para los egipcios, el don del oido
era la base de la percepcion de la
verdad espiritual. Puesto que el
mundo venia al ser por medio de la
palabra divina original, el oido mis
que el ojo era el 6rgano que abria la
mente a los niveles mis profundos
de la realidad. Como se podria espe-
rar, el dios Ptah, que cred el mundo
mediante la articulacién del sonido
primigenio con su lengua, era tam-
bién un dios de «gran oido». Tam-
bién de otros dioses se decia que te-
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8.9. Ani adora su corazén.

Papiro de Ani. XVIH dinastia.

nian «oidos que oyen» (por ejemplo Thoth, Isis y Horus), frase que signi-
ficaba que los dioses eran muy sabios y, a la vez, que eran compasivos, pues
escuchaban tanto las necesidades humanas como las armonias divinas. Por
esta razdn, existen muchas estelas con imagenes de orejas esculpidas en su
superficie, para persuadir al dios de que atendiera la oracién o siplica. La
figura 8.7 es un ejemplo de ello.

Junto con los miembros y los 6rganos de los sentidos, también los 6r-
ganos internos ocupaban un importante lugar psicolégico como centros de
funcionamiento psiquico. En las Mdximas de Ptahotep, el vientre aparece
caracterizado como la sede de los deseos impulsivos, los apetitos y los sen-
timientos. El vientre podia ser «caliente» o «frio» dependiendo del grado
en que sus impulsos se habian integrado en el mis amplio contexto social
y moral. La calumnia es descrita como «o que suelta la persona de vien-
tre caliente», mientras que el hombre afable es de «vientre frio»™. En las
Instrucciones a Kagemni, del Imperio Antiguo, la descripcidén del vientre in-
dica que se lo consideraba pricticamente un centro psiquico semiauténo-
mo: «Vil es aquél cuyo vientre codicia cuando la hora de comer ha pasa-
do, / olvida a aquéllos en cuya casa vagabundea su vientre». Y en tono
similar, Ptahotep comenta: «El hombre leal [...] no emite palabras con su
vientre»™.

Al mismo tiempo, el vientre era considerado positivamente como el
centro de poder de una persona. Ya hemos visto como los magos integra-
ban la magia alojindola en su vientre: «Yo ascenderé y subiré al cielo», di-
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ce el rey-mago, «mi magia estd en mi vientre»™. Los hombres poderosos
podian ser pintados con grandes vientres. La manera normal de pintar a un
hombre importante era con un pie hacia delante, un cayado en la mano iz-
quierda y un cetro en la derecha. En la estatua de la figura 8.8, del Impe-
rio Antiguo, el cetro esti ausente, pero obviamente la estatua es la de «un
hombre acaudalado», y podemos observar su vientre prominente.

Lo que se aloja en el vientre se ha vuelto natural o instintivo; una vez
en el vientre, perdura para siempre. Asi Ptahotep, al tratar de expresar un
afecto duradero, lo sitia naturalmente en el vientre: «El amor a ti perdura
en el vientre de aquellos que te aman»®’. Esta manera de ver el vientre co-
mo el lugar de capacidades, sentimientos y pensamientos plenamente in-
tegrados la volvemos a encontrar en las Instrucciones de Amenemope, del Im-
perio Nuevo, donde se exhorta al lector a que permita que las palabras de
Amenemope «descansen en el cofre de tu vientre»™®.

Cuando se lo considera negativamente, el vientre es a menudo con-
trastado con el corazén:

Aquél cuyo corazdn obedece a su vientre

pone el desprecio de si mismo en lugar del amor;

su corazdn esti embotado, su cuerpo no esti ungido.

La grandeza de corazén es un don divino,

pero el que obedece a su vientre ha adquirido un enemigo™.

Que el corazdn pueda ser «descarriado por el vientre»* significaba que
existia siempre un grado de ambivalencia respecto del vientre que no en-
contramos con relacion al corazén. Fisicamente mis elevado que el vien-
tre, el corazdn era también psicolégicamente superior. Se lo consideraba
como el centro espiritual de la persona, el lugar donde la persona estaria
mas cerca de su ka (o espiritu vital), que estaba asociado al corazén: «Sigue
al corazén mientras vivas [...] No reduzcas el tiempo de seguir al corazon,
pues esto ofende al ka»*. En la figura 8.9, Ani permanece con los brazos
alzados en adoracién ante un vaso que simboliza jeroglificamente el cora-
z6n. Este esti colocado sobre una plataforma situada delante de cuatro dio-
ses sentados sobre un pedestal que, pertinentemente, tiene la forma del
simbolo de maat.

En el Libro de los muertos, Ani dice de su corazén: «T1 eres mi ka den-
tro de mi cuerpo, el que forma y fortalece mis miembros»*?.

El ka era la fuente de la energia vital de la persona, y es interesante en-
contrar la expresidn davar el corazén» con la connotacién de una persona
que ha adquirido energia. Del cazador exultante por la alegria de la cace-
ria se decia que «lavaba su corazén»; mientras que los estallidos de ira po-
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dian ser descritos literalmente (y presumiblemente sentidos) como un «la-
vado del corazé6n»*®. El corazén lavado era un corazéon que se habia car-
gado de energia al dar expresion a una fuerte emocion y, de este modo,
conectar con el ka.

Pero el corazén era también un lugar de reflexién, de contemplacion.
Segin Ptahotep, «es el corazdn el que educa a su propietario a oir o no
oir**. Era un «dugar de escucha», donde uno podia llegar a un nivel mas
profundo de comprensién y armonia con la vida. Era en el corazén don-
de una persona se abria a maat: «Yo soy un oyente que oye a maat, que la
pondera en el corazén»®. El corazédn era también la sede de la memoria y,
segun parece, de la intencién. El corazon que «no tiene oposicion» era en
nuestros términos el deseo que no se frustra®. Pero los verdaderos deseos
del corazdn estan templados por la reflexién y armonizados con maat, a di-
ferencia de los impulsos procedentes del vientre. Pues, como 6rgano del
cuerpo mis asociado al yo espiritual, el corazén era esencialmente puro. Se
consideraba por tanto necesario proteger al corazén de las influencias o
tendencias corruptoras. Encontramos asi exhortaciones a «ocultar» o «se-
llar» el corazén™.

Esta idea de la pureza esencial del corazdn estd vinculada a la del cora-
z6n como fuente del ser de la persona. En el capitulo 30B del Libro de los
muertos, el viajero del Otro Mundo se dirige al corazén como madre:

Mi corazén, mi madre,
mi corazén, mi madre,

mi corazon, por el que naci [...]"

El discurso va seguido de una peticion al corazén para que no se opon-
ga a la persona como un testigo en el juicio, como si el corazén fuera otra
persona dentro de la persona. En otros escritos del Imperio Nuevo, se
menciona el corazén pricticamente como un dios interior que ayuda a la
persona a «entrar en su santuario» cuando él o ella cultiva la sabiduria®®. El
corazdn, pues, era una parte de uno mismo que en Gltima instancia no po-
dia identificarse con ninguno de los deseos, decisiones o acciones que de-
sarmonizaban con maat. El corazdn era el nicleo incorruptible de la per-
sona, y por tanto era lo bastante independiente de todo lo que en ella era
mundano como para oponérsele como testigo:

«Que mi corazdn esté conmigo», suplica el viajero del Otro Mundo,

«que esté conmigo,
que esté en paz dentro de mi»*'°.
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8.10. Anubis ofrece su coraz6n a Nebseni.
Papiro de Nebseni. XvIII dinastia.

Esta stplica del Libro de los muertos va acompafiada en el Papiro de Neb-
seni de una ilustraciéon que muestra al dios Anubis dando su corazén a
Nebseni. El corazén es entregado a Nebseni como si fuera un gran tesoro
y es recibido por él con temor reverente (fig. 8.10).

De todas las partes del cuerpo, la cabeza es la que mas parece haber
correspondido a la persona en su conjunto como ser individualizado. Je-
roglificamente, la cabeza sola podia representar a toda la persona (o,
igualmente, a todo el dios 0 a todo el animal). La leyenda de que la ca-
beza de Osiris fue enterrada en Abydos equivalia a la pretensién de Aby-
dos de ser el lugar de enterramiento de todo el dios. Puesto que la ca-
beza es portadora de nuestras caracteristicas faciales individuales, era lo
que de manera mas natural simbolizaba a toda la persona y era —de todas
las partes del cuerpo— la menos propensa a ser investida con el tipo de
autonomia psiquica que encontramos atribuida a otros miembros u 6r-
ganos. Es significativo que los egipcios antiguos representaran el ba (el al-
ma de una persona liberada del cuerpo) como un pijaro con cabeza hu-
mana. La cabeza tendria las caracteristicas individualizadas de la persona
a la que pertenece el ba. En la figura 8.11 el ba de Nebseni se reprodu-
ce en su forma tipica. Era imperativo, por lo tanto, que una persona que
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8.11. El ba de Nebseni, pajaro

con cabeza humana. Papiro de Nebseni.

viajara a través del Otro Mundo en la condicién de ba conservara su ca-
beza. Asi, Ani canta:

La cabeza de Osiris no le fue quitada,

la cabeza de Osiris Ani no me fue arrebatada.
He vendado mis miembros,

estoy otra vez entero y sano,

me he vuelto joven,

soy Osiris, Sefior de la eternidad™'.

Se puede establecer asi un intento de conexidn entre el ka y el corazén
y el ba y la cabeza. Sin embargo, como veremos enseguida, esas asociacio-
nes no se deben Hevar demasiado lejos.

Cuando consideramos el cuerpo como un todo méis que como sus
componentes fisicos individuales, es dificil resistirse a la impresién de que,
cuando los egipcios aludian a él, lo pensaban como algo pricticamente
inerte. Para ellos, eran las partes del cuerpo las que estaban animadas —es
decir, dotadas de «anima», de «alma»— y portaban atributos psiquicos y vi-
tales especificos. Pero el cuerpo tomado como un todo carecia de esa con-
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dicidén «animada». Uno de los términos mas comunes utilizados para refe-
rirse al cuerpo era khat. Respecto de este término, dice Budge:

El cuerpo fisico del hombre considerado como un todo era denominado khat,
palabra que parece estar relacionada con la idea de algo que estd sometido a la de-
cadencia. La palabra se aplica también al cuerpo momificado en la tumba, como
sabemos por las palabras «mi cuerpo (khat) esti enterrado»™.

Como «cuerpo momificado», khat puede traducirse por «cadaver». Otra
palabra para cuerpo era sha o shat, escrita a menudo con el determinativo
utilizado para un trozo de carne. Una vez mis, la palabra evoca descom-
posicién mis que vida. En los Textos de las piramides leemos: «El alma [ba]
al cielo, el cuerpo [shat] a la tierra»*®. Esas palabras no se habrian aplicado
a los brazos, piernas ni 6rganos internos, y todavia menos al corazén. Las
partes animadas del cuerpo no estaban destinadas a la tierra. Por contra-
dictorio que pueda parecernos, se pensaba que era el cuerpo como un to-
do lo que volvia a la tierra, porque las diferentes partes del cuerpo estaban
imbuidas de cualidades psiquicas o espirituales, y éstas continuaban fun-
cionando como si todavia estuvieran unidas a los érganos o miembros que
fueron sus vehiculos fisicos durante la vida. No se pensaba que estas cuali-
dades psiquico-espirituales pertenecieran al cuerpo como una totalidad, si-
no solamente a los diversos miembros que reunidos constituian el cuerpo
y le infundian vida. Considerado como una entidad por derecho propio,
el cuerpo como tal era el recipiente mas que el otorgador de las fuerzas vi-
tales. Por esta razon, el shat, como el khat, podia ser traducido igualmente
por «cadaver»'.

Transcender la psique repartida

Todas estas consideraciones apuntan a la idea de que los egipcios no te-
nian el mismo tipo de relacién con el cuerpo que nosotros. Para ellos los
diferentes componentes del cuerpo eran, de algiin modo, existencialmen-
te anteriores al cuerpo como un todo. Leemos constantemente sobre ma-
nos, brazos, muslos, pulmones, vientres y corazones animados, pero cuan-
do encontramos el cuerpo como un todo, carece siempre de animacién. A
este respecto existe un paralelo exacto entre la visién egipcia antigua del
cuerpo vivo como una pluralidad de 6rganos y miembros y la que se en-
cuentra en la literatura griega antigua. En Homero, la palabra soma —que
posteriormente significaria «cuerpo»— no se utiliza nunca con referencia a
la persona viva, sélo al cadaver. El cuerpo vivo se mencionaba siempre en

224



plural mediante palabras como guia y melea, palabras ambas referidas a los
miembros™®. De este modo, los antiguos griegos no tenian ninguna mane-
ra de describir las funciones psiquicas independientemente de los 6rganos
fisicos como el corazon, los pulmones y el diafragma con los que tales fun-
ciones psiquicas se percibian indisolublemente relacionadas’. Se puede
decir también lo mismo de los antiguos mesopotamios, para quienes el hi-
gado, el corazén y la cabeza eran importantes centros psiquicos. En la li-
teratura de Mesopotamia encontramos, por ejemplo, higados que «se re-
gocijan» o son «pacificados», corazones que se «endurecen» o se «ablandany,
y suefios que se producen especificamente en relacion con la cabeza®”. Hay
un sentido en todo esto, y no es que la psique antigua estuviera afligida por
alguna curiosa forma de esquizofrenia®®. Debemos asumir una unidad de
hecho de la conciencia, pero con una vida del alma que evidentemente no
se experimentaba de la misma manera que se hace actualmente. En la an-
ugiiedad, la vida del alma se sentia de manera mucho mas fisica de lo que
la sentimos nosotros, porque la moderna division entre alma y cuerpo, en-
tre «interior y «exterior», no habia aparecido todavia. En la vida normal
de vigilia, se sentia que miembros, drganos y sentidos estaban psiquica-
mente cargados y eran portadores de las funciones psiquicas especificas del
cuerpo. Ninguna parte del cuerpo fisico era simplemente fisica, asi como
ninguna parte de la naturaleza era simplemente material.

El alma del egipcio antiguo puede ser descrita como una unidad que
tenia una diversidad de funciones psiquicas semiauténomas distribuidas en-
tre las diferentes partes del organismo fisico. Por esta razén, el cuerpo vi-
vo era mencionado en plural (hau = «miembros»), mientras que el cuerpo
considerado solo en singular era precisamente un cuerpo muerto, inani-
mado. Pues cada miembro del cuerpo vivo era portador de un atributo del
alma. Sélo a través de la iniciacién o después de la muerte fisica podia apa-
recer una autoconciencia mis unificada, tal como la experimentamos hoy,
cuyo complemento seria el cuerpo experimentado «desde fuera» como una
unidad; pero precisamente en cuanto tal estaba inanimado. La experiencia
dualista, postcartesiana, moderna, de una autoconciencia interior unifica-
da, opuesta al cuerpo fisico «exterior, sOlo era accesible en la época egip-
cia antigua en lo que nosotros describiriamos como un estado fuera del
cuerpo. Esto es, el egipcio antiguo habria tenido que atravesar una separa-
cibén traumitica y radical de la conciencia psicofisica normal para lograr
una experiencia intensificada de si tal como la que actualmente damos por
supuesta. El acceso a esa experiencia era uno de los propésitos de los ritos
de iniciacién del Egipto antiguo, y es en general en un contexto iniciiti-
co donde debe entenderse la terminologia psicoespiritual de ka, ba y akh.
El ba, por ejemplo, se traduce a menudo por «alma», y aunque se pueda
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considerar como un centro psiquico individualizado comparable a nuestra
experiencia moderna de alma, para los egipcios el ba era siempre un alma
desencarnada, experimentada s6lo en un estado desencarnado, como ve-
remos en el capitulo 9.

Otra consideracién surge de nuestra descripcion de la antigua psique
egipcia en tanto que distribuida entre una diversidad de funciones psicofi-
sicas semiautonomas. Esto también tiene relacién con una experiencia ini-
ciatica fundamental. Debemos admitir que en su normal conciencia de vi-
gilia los egipcios no tenian el mismo sentido de focalizacién psiquica que
tenemos hoy. Mientras que nosotros pensariamos el alma como un centro
psiquico que abarca dentro de si una variedad de funciones como pensar,
sentir, desear y querer hacer, en la antigliedad no existia ese concepto de
un alma monocéntrica. No sélo esas diversas funciones se atribuian a 6r-
ganos o miembros corporales semiauténomos y cargados psiquicamente,
sino que en muchos casos no se sentia que pensamientos, sentimientos, de-
seos e intenciones procedieran del ser humano, sino de la actuacién de los
dioses sobre el ser humano.

Visto asi, las muchas plegarias que han llegado hasta nosotros, y a las
que nos hemos referido previamente para la deificacién de los miembros
del cuerpo de una persona («Mi cabello es el cabello de Nun. Mi rostro es
el rostro de Ra. Mis ojos son los ojos de Hathor. Mis oidos son los oidos
de Upuat...», y asi hacia abajo, a lo largo de todo el cuerpo hasta los pies,
finalizando con la afirmacién: «No hay ninglin miembro de mi cuerpo que
no sea el miembro de algin dios»), pueden ser consideradas medios de pre-
servar la integridad de la psique, distribuida como estaba entre esos miem-
bros. Cada miembro semiauténomo debia ser introducido en la esfera de
la deidad apropiada a su area especifica de operacioén psiquica. Asi como
los dioses estaban presentes en el paisaje —en el desierto, rio, planta y ani-
mal—, asi también podian estar presentes en los miembros del organismo
psicofisico humano, en su cabello, rostro, ojos y manos. Al implicar a los dio-
ses de esta manera se lograba un sentido mayor de integracién de si mismo.

El grado en que las personas podian reivindicar sus experiencias inte-
riores como suyas se veia necesariamente comprometido, y esto significa-
ba que la experiencia global de autoconciencia unitaria era mucho mis
atenuada y frigil de lo que lo es hoy. En el proceso de iniciacién se des-
truia por completo para reconstruirla de forma mas sdlida. La importante
idea iniciatica del desmembramiento fisico se hace comprensible cuando se
ve como la Gnica manera posible de describir la experiencia de la catas-
trofica fragmentacion psiquica. Para una conciencia para la que las partes
del cuerpo estaban todas cargadas psiquicamente, la mutilacién del cuerpo
sufrida por Oisiris era el prototipo de la fragmentacion psiquica que habria
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sido experimentada por el iniciado de manera psicofisica. Esta fragmenta-
c16n psiquica se producia como preludio a la reidentificacion de los ini-
ciados con un nuevo centro psiquico que transcendia la «psique repartida».
La reintegracién del cuerpo debe de haber implicado llegar a una relacién
nueva con los propios «miembros», una relaciéon en la que la «posesién» de
las partes por la persona era frecuentemente enfatizada:

T tienes tu corazdn, oh Osiris;

tienes tus piernas, oh Osiris;

tienes tus brazos, oh Osiris;

asi también, mi corazdn es mio;

mis piernas son mias;

mis brazos son mios.

Una escalera hasta el cielo se ha levantado para mi,
para que por ella pueda ascender al cielo;

asciendo en el humo del incienso®”.

La relacién de «posesién» parece indicar un nuevo nivel de integracién
de los miembros bajo un centro psiquico fortalecido, no localizado fisica-
mente: «“Mis miembros que estaban en ocultacién se refinen” [...] dice
Unas, “voy hoy en la forma verdadera de un espiritu viviente”»*. La for-
ma de autoconciencia mencionada («espiritu viviente») presupone clara-
mente la reunién de los miembros de Unas. La consecuencia es que la
prueba iniciatica del desmembramiento lleva a una experiencia de un gra-
do superior de integracién psicofisica y, al mismo tiempo, a una concien-
cia intensificada de si mismo como «espiritu viviente» autébnomo. De este
modo, la prueba iniciatica inauguraba un tipo de conciencia unitaria de si
que de otro modo era inaccesible a la autoconciencia normalmente «re-
partida» de la psique basada en los miembros del egipcio antiguo. Se dis-
tinguian varios grados de autoconciencia unitaria, que se experimentaban
como consecuencia de la prosecucién de un camino iniciitico de desarro-
llo. A esta psicologia espiritual debemos volver ahora.
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9. El alma desencarnada

Estamos ahora en condiciones de considerar la psicologia espiritual que
impregna los textos religiosos del antiguo Egipto. Estos textos describen
estados de conciencia que en aquella época no se lograban habitualmente
a partir de la conciencia normal de vigila, sino que se accedia a ellos en
un camino de desarrollo espiritual hacia la autointegracién y la ilumina-
cién. Debemos recordar que este camino espiritual estaba reservado, en el
Imperio Antiguo, a la realeza y a una pequeiia elite espiritual. Hasta el Im-
perio Nuevo no se hizo accesible de forma mas generalizada, y atiin en-
tonces estaba abierto solamente a una pequefia minoria de la poblacién.
Por eso lo que sigue debe ser entendido como una via esotérica de reali-
zacién, distinta de una psicologia «popular» mis general.

El ka

El primer nivel de esta via de realizacidn era el encuentro con el ka. El
ka era la fuente de la energia vital de la persona y, en muchos contextos,
se puede traducir como «fuerza vitals. Para el comiin de las personas, esta
fuerza vital no era experimentada como emanacion de la personalidad pro-
pia, sino como concedida mis bien desde una fuente extrafia. Esta era el
grupo ancestral que existia en el mundo espiritual como fuente de poder,
unido a la energia ka. Eran los antepasados quienes dirigian esta energia
hacia el reino fisico, infundiendo asi vitalidad no sélo a los seres humanos,
sino también a los animales y las cosechas. Como dice Rundle-Clark:

Los antepasados, los custodios de la fuente de la vida, eran el deposito de po-
der y vitalidad, sustento y crecimiento. Por lo tanto, no eran solo almas separadas
sino que estaban todavia activas y eran los guardianes de la vida y la fortuna. To-
do lo que sucedia, para bien o para mal, procedia en Gltima instancia de ellos. La
germinacion del grano, el crecimiento de los rebafios, la potencia de los hombres,
el éxito en la caza o en la guerra, todo era manifestacién de su poder y su apro-
bacion®.
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Esta es una de las principales razones por las que la tumba y el cemen-
terio comunal eran centros importantes de la vida espiritual del Egipto an-
tiguo. Pues en la tumba se producia el intercambio vital entre los muertos
y los vivos. Si se presentaba a los muertos ofrendas de alimento y se les de-
dicaba oraciones no era simplemente por el recuerdo piadoso de lo que ha-
bian sido. Era un reconocimiento de lo que habian llegado a ser, a saber,
custodios y directores de la energia de ka. Por esta razén la tumba era co-
nocida como el dugar del ka», y cuando una persona moria se decia que
«iba a su ka», esto es, al grupo de ka con que entonces se unia. A cambio
de las ofrendas y oraciones, el muerto dirigiria la benevolente energia de
ka hacia el mundo de los vivos.

Es importante comprender que para la gente comOn «ir al ka» era una
experiencia de absorcion en el grupo ancestral. La autoconciencia indivi-
dual no era acentuada, sino mis bien diluida por el contacto directo con
el ka. No se puede decir lo mismo del rey y de la elite socioespiritual cer-
cana a la realeza (aunque con el tiempo sus experiencias espirituales se hi-
cieron sin duda menos exclusivas y mas accesibles en general). El rey iba a
su ka en un estado de conciencia que le permitia asimilarlo mas que ser
asimilado por él. En el encuentro con su ka, su propia conciencia de si ba-
sada en los miembros quedaba preservada. Y era esta preservacién de la au-
toconciencia basada en los miembros lo que llevaba a experimentar el ka
como una especie de doble espiritual del cuerpo fisico. En los Textos de las
pirdmides leemos:

Oh Unas, el brazo de tu ka esti delante de 4,
oh Unas, el brazo de tu ka esta detras de ti,

oh Unas, la pierna de tu ka estd delante de 4,
oh Unas, la pierna de tu ka esti detras de 62

De este modo, el ka real era evocado miembro por miembro. Esta evo-
cacién suponia una intensificacién de la conciencia psicofisica normal has-
ta la experiencia de las fuerzas etéreas o vitales que impregnan el organis-
mo fisico. En otro lugar leemos que el ka, como el cuerpo fisico, tiene
carne (afuf®. Los retratos del ka real con frecuencia consisten simplemen-
te en una segunda persona, como si la forma espiritual del ka fuera efecti-
vamente una réplica exacta del cuerpo fisico del rey y ambos hubieran si-
do creados originalmente de forma simultinea. En la figura 9.1, el dios
Khnum aparece representado creando al rey y su ka en un solo acto en su
torno de alfarero.

En ocasiones el rey aparece haciendo ofrendas en compaiiia de su ka,
que camina tras él como un paje medieval. Un ejemplo se puede observar

230




9.1. El dios Khnum crea al rey

y su ka en un solo acto. Templo de Luxor.

en la figura 9.2, donde la reina Hatshepsut (que aqui estd representada co-
mo si fuera un rey, luciendo una barba real) hace ofrendas de perfume
acompaniada de su ka, que camina tras ella con el signo ka de los dos bra-
zos levantados por encima de la cabeza. En esta ilustracidn, al igual que en
la anterior, encontramos la justificacidén para traducir ka por «doble», pues
aparece aqui como una segunda imagen de la reina, llevando en su mano
derecha el signo ankh de la vida, y la pluma de maat.

Aunque estemos acostumbrados a ver a los dioses retratados en image-
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9.2. La reina Hatshepsut, representada

como un rey, realiza ofrendas. Detras de ella

esta su ka. Templo de Hatshepsut, Deir el Bahri.

nes sorprendentemente concretas, hay algo extrafio y que causa perpleji-
dad en el hecho de ver un aspecto invisible del ser humano representado
de manera tan concreta. ;Se experimentaba realmente el ka de esta mane-
ra, como algo exterior a la persona? El citado texto de la pirimide relati-
vo a Unas parece apoyar esta interpretaciéon. A pesar de ser una energia
esencialmente humana, que se experimentaba como la intensificacién de
la conciencia psicofisica normal, el mismo ka no estaba interiorizado, sino
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que mas bien era aprehendido como una entidad distinta del rey. Se dice
que Unas buscaba los miembros de su ka delante de él y detrds de él, co-
mo si realmente estuvieran separados de sus propios miembros. Por tanto,
cuando se nos presentan imagenes como la de Hatshepsut y su ka, debe-
mos suponer que se nos esti transmitiendo realmente la experiencia regia
del ka. Aunque en ocasiones ceremoniales como ésta el papel del ka fuera
adoptado por un muchacho, eso no debilita, sino que mis bien refuerza las
bases para suponer que el ka era considerado como un ser independiente,
una «egunda persona» en algin sentido exterior al rey.

Es evidente, a partir de fuentes artisticas y textuales como las ya exa-
minadas, que la aproximacién al ka no se producia solamente después de
la muerte, como sucedia para la masa del pueblo. El rey era consciente
de su ka a lo largo de su vida. Por ello los Textos de las pirdmides dicen que
el rey no viajaba hasta el ka en la muerte, sino con éI**. Por lo tanto, el rey
vivia en la tierra en un estado de conciencia que para la mayor parte de las
personas sOlo era alcanzable después de la muerte; esto es, en un estado de
conciencia infundido de energia ka, pero con la importante diferencia de
que este estado de conciencia era mantenido por él en tanto que indivi-
duo, mientras que, para la mayor parte de las personas, en el momento de
la muerte su autoconciencia individual era absorbida por la del grupo an-
cestral. Y en la medida en que experimentaban el ka durante la vida, lo lo-
calizaban fuera de si mismos o en los antepasados o, como veremos, en el
rey o alguna otra figura poderosa.

Por esta razén, el rey tenia autoridad sobre la energia del ka, y por eso
se decia que «unia los corazones» de todo el pueblo®®. Tenia control sobre
las fuerzas de la naturaleza, como vimos (cap. 5), debido a su dominio de
la energia del ka™. Este poder extraordinario del rey se debia a que habia
viajado por el mundo de los muertos y alli habia logrado autoridad, «con-
cediendo kas y eliminando kas / imponiendo obsticulos y eliminando obs-
taculos»”. Como Horus, el rey estaba comprometido en una relacién mi-
tologica con toda la comunidad de los muertos, a cuya cabeza estaba el
dios Osiris. Asi como Osiris dependia de Horus para su reanimacion en el
Otro Mundo, asi también los antepasados —especialmente, aunque no ex-
clusivamente, los antepasados reales— dependian del rey. La realeza estaba
situada en un punto fundamental en la relacién reciproca entre la comu-
nidad de los muertos y la de los vivos, y el papel del rey consistia en ser el
principal mediador entre los dos reinos. Puesto que la energia del ka fluia
a través de esa linea divisoria, la persona que estaba situada en ese punto
de cruce vital acumulaba un enorme poder.

Por tanto, a ojos de la masa de la poblacion, el rey, al igual que tantos
antepasados, era el deposito de la energia del ka. Por eso, los nombres egip-
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cios comunes desde el Imperio Antiguo en adelante tenian la forma «Mi
ka pertenece al rey», o «El rey es mi ka»*®. Se creia que el ka del rey im-
pregnaba todo el pais y afectaba a cada persona de manera profunda, pues
se sentia al rey como una presencia en el corazén. En el corazon del anti-
guo egipcio estaba la energia del ka del dios Horus, «el habitante de los co-
razones»”, y no era otro que Horus a quien el rey encarnaba. El era el ka
de Egipto y la personificacién del ka tal como era vivida por cada indivi-
duo. Como sefiala Frankfort, «El egipcio [...] experimenta la influencia del
rey en su mismo ser, en lo que él siente como centro de su energia vital.
A esto es a lo que llama ka»*®. Al disponer de la energia del ka, el rey ex-
perimentaba un aumento de su propio poder como individuo, mientras
que el pueblo no podia elevarse por encima de la conciencia colectiva de
la energia del ka y sentia que su individualidad quedaba sofocada en rela-
cién a ella. De este modo, el rey se convertia en el centro individual de la
conciencia colectiva.

Sin embargo, como ya se ha indicado, incluso en el Imperio Antiguo
el rey no era el Gnico en alcanzar este nivel de conciencia. El podia ser,
formalmente hablando, Gnico a este respecto, pero otras personas de los es-
calones superiores de la sociedad egipcia —en la medida en que se hacian
conscientes de su identidad interna con Horus— alcanzaban una relacién
individualizada similar con su ka. Se convertian en «u» ka precisamente
porque en relacion con €l tenian una sensacion expandida de individuali-
dad. Y tal vez es por esto por lo que el ka podia ser representado como
una segunda persona. Pues la relacién con él se habia hecho integral con
la acrecentada «conciencia de Horus» del individuo espiritualmente avan-
zado.

Como era para el rey, asi era para la elite social, formada por los ran-
gos superiores del sacerdocio y los «nobles», que a menudo tenian también
una elevada funcién sacerdotal. Las miximas del magnate Ptahotep, del
Imperio Antiguo, indican claramente que las personas de su posicion so-
cial actuaban en armonia consciente con su ka*', y que su relacion con sus
seguidores era comparable a la del rey con el pueblo en general. Su ka
apoyaba y sostenia a sus seguidores inmediatos. Como dice Ptahotep:
«Vuestro sustento vendra de su ka [del magnate]. El vientre de aquel al que
€l ama estd contento, y asi tus espaldas estarin cubiertas. Y su ayuda esta-
ra alli para sostenerte {...] Tendrd un buen brazo para ti [es decir, te ayu-
dara]»>2,

Los «nobles» del Egipto del Imperio Antiguo eran muy a menudo
adeptos espirituales y deben de haber tenido gran namero de discipulos y
subordinados. Para sus subordinados, el ka de los nobles, asi como la ener-
gia del ka dispensada por los antepasados, era su buena (o mala) fortuna.
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9.3. El ka como espiritu guardian

del hijo real. Imperio Nuevo.

Pero para el rey y la elite social y espiritual para la que la energia del ka ha-
bia llegado a ser individual, el ka era mas parecido a un genio o daimon
inspirador y protector. Asi, el rey Pepi del Imperio Antiguo dice:

[El ka] armoniza conmigo y con mi nombre;
vivo con mi ka.

Expulsa el mal que esta delante de mi,
elimina el mal que esta detras de mi*™.

En la figura 9.3, el ka estd representado como el espiritu guardian del
hijo real, que lo sostiene en un abrazo que todo lo abarca. Nos recuerda el
mito heliopolitano de la creacidn, en el que el abrazo de Atum a Shu y
Tefnut les protegia del poder disolvente de Nun y a la vez les transmitia su
propia energia de ka: «Los rodeabas con tus brazos con tu ka. / Para que
tu ka estuviera en ellos»®®. Aqui, en vez de Atum, tenemos al mismo ka,
personificado. Se podria sobrentender como el yo mas profundo de la per-
sona, que reside en el mundo divino. Esto explica por qué se consideraba
conveniente hacer ofrendas al ka como se haria con cualquier ser divino.

En el Imperio Nuevo, la relacién con el ka personal se habia hecho ca-
da vez mis generalizada. Por eso una oracion al ka se convirtié en un en-
cabezamiento normal para el Libro de los muertos. Comenzaba asi:

235



9.4. Ofrendas de alimento al ka.
Papiro de Nesitanebtasheru. XXI dinastia.

iTe saludo, ka de mi tempo de vida!
Mira, he venido ante ti,

crecido, animado, poderoso y sano.
Te he traido incienso,

y me he purificado con él,

y con él purificaré

lo que sale de 6°*.

La figura 9.4 muestra la ilustracién de esta oracidn en el papiro de Ne-
sitanebtasheru. En la ilustracidn, a pesar del mayor grado de personaliza-
ci6én de la relacidon con el ka, éste se representa sin embargo de manera abs-
tracta, como dos brazos levantados sobre el pedestal delante de
Nesitanebtasheru. No aparece con aspecto plenamente humano, como su-
cede con los kas regios del mismo periodo. Entre los brazos estin las ofren-
das de alimento que ella presenta al ka.
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Quizas el caricter abstracto del simbolo del ka tal como aparece en es-
ta y otras ilustraciones del mismo periodo pueda ser interpretado como se-
fial de que, incluso cuando se concebia como ka «personal», mantenia no
obstante su universalidad basica. Para la elite acomodada que tenia acceso
al Libro de los muertos, todavia no se habia convertido en el daimon perso-
nal que era para el rey. Es la fuerza vital universal en relacién con la cual
se puede experimentar un sentido intensificado del poder individual, pero
que nunca forma parte de la personalidad como tal, pues siempre sigue
siendo universal. Segin el testimonio textual, parece que los egipcios an-
tiguos (fueran de la realeza, nobles o plebeyos) nunca tuvieron un senti-
miento de identificacion personal con el ka tal como lo experimentaban
con el otro componente de su psicologia espiritual que ahora debemos
analizar: el ba.

El ba

Un sentimiento muy diferente al que acompaiia al término ka estd uni-
do al uso del término ba. Sélo rara vez podria ser traducide como «fuerza
vital», pues tiene una connotacién mis sutil, mis interior. La idea de ba va
mis alla de la energia vital, connotando una fuerza psiquica mis refinada,
mas espiritualizada. E. A. Wallis Budge, analizando la relacién de ba con
ka, escribe que el ba «habita en el ka», lo que implica que para alcanzar el
ba, hay que llegar a un modo de existencia mas interior*.

Ba se traduce habitualmente por «alma», pero ésta es una traduccidén en-
gafiosa, puesto que el ba se activaba Gnicamente en estados psiquicos no
ordinarios, cuando la conciencia basada en los miembros y la conciencia
normal basada en los sentidos no estaban en funcionamiento. Esos estados
psiquicos caracterizaban tipicamente la conciencia del suefio, la concien-
cia después de la muerte y el modo no fisico de conciencia alcanzado a tra-
vés de la iniciacibn. El ba era, pues, la manera en que el ser humano se ma-
nifestaba en tales circunstancias especificamente espirituales. Literalmente,
ba significa «manifestacién», y el término se aplica a las diversas manifesta-
ciones de los dioses: el pijaro bennu es el ba de Ra, la constelacién Oridn
o ¢l toro Apis son bas de Osiris, el ibis sagrado es el ba de Thoth, etcéte-
ra*’. Pero mientras que los dioses, que son espiritus puros, pueden tener
bas en el plano fisico, el ba humano es una manifestacion en el plano espi-
ritual. Sin embargo, el uso del término en su aplicacion a los seres huma-
nos sugiere una interpretacién mais precisa de la naturaleza del ba.

A partir de los Textos de las piramides del Imperio Antiguo, una de las
caracteristicas principales de la utilizacién del término es su relacién fre-

237



cuente con el movimiento. Y el tipo de movimiento con que se le rela-
ciona es el movimiento entre la tierra y el cielo. Como hemos visto en uno
de los Textos de las piramides ya citado, el destino del ba es el cielo, por con-
traste con el del cuerpo: «El ba al cielo, el cuerpo [shat] a la tierra»™®. El ba
busca el cielo —el mundo espiritual en el que residen los dioses— como el
halcén vuela hacia el sol. En el texto siguiente es quizi el mismo ba el res-
ponsable del crecimiento de las alas del alma que elevarin a la persona a las
alturas espirituales:

Mis alas se han convertido en alas de un halcén,
mis dos plumas son las del halcén sagrado,
mi ba me ha traido,

su magia me ha equipado®.

Puesto que pertenece al mundo celestial eterno, uno puede fortalecer
su ba durante la vida impregnindose con las cosas del espiritu. Asi, el sa-
bio Ptahotep del Imperio Antiguo dice: «El sabio alimenta su ba con lo
que perdura»®. La naturaleza del ba es ser atraido hacia lo que es eterno,
pues ése es su lugar de origen, su hogar. Asi, leemos en las Instrucciones de
Merikare del Imperio Antiguo:

El ba llega al lugar que conoce,

no pierde su camino inicial,
ningun tipo de magia lo retiene,

va hacia aquellos que le dan agua®'.

Como en tantas referencias al ba del Imperio Antiguo, tenemos la im-
presiéon de que su cualidad especifica es viajar hacia su objetivo espiritual.
No necesariamente tenemos nosotros una sensacion tan fuerte de su ad-
quisicién. Se dird de una persona que «aparece en la forma de un ba vi-
viente»*” —expresién que fue utilizada hasta el Imperio Nuevo—, pero el ba
no es sino un preliminar para un estado de conciencia atin mis elevado. El
ba parece estar siempre en camino: es la energia que lleva a la persona ha-
cia arriba y hacia adentro hasta un nivel superior del ser.

Como vehiculo de ascenso, esti adecuadamente representado en la es-
critura jeroglifica por el pijaro jabiru. También se le representa como un
halcén con cabeza humana. Que el ba tenga rostro humano —el rostro de
la persona a la que pertenece— sefiala otra diferencia fundamental entre el
bay el ka. Mientras que el ka es una energia vital universal relativamente
indiferenciada, el ba pertenece mis especificamente al individuo. En la fi-
gura 9.5, un hombre estrecha el ba contra su pecho, de una manera que
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9.5. Hombre y su ba. Papiro

de Soutimes. Imperio Nuevo.

seria impensable si se tratara del ka. En relacion al ka, existe mas separa-
cién y mas deferencia. Y si tuviera que haber un abrazo, serfa el ka el que
abrazaria al hombre, no al revés. Pero lo mas notable en esta pintura es la
similitud de los dos rostros. Esto nos sugiere que el ba es la persona aun-
que en otra forma distinta.

El ba puede ser definido como el individuo en un estado fuera del cuer-
po. Por consiguiente, para la mayor parte de las personas la experiencia del
ba se situaba mis alli del estado de su conciencia despierta normal. Aun-
que la experiencia del ka era mais accesible, al relacionarse con él uno se
relacionaba con algo en cierta medida exterior a uno mismo, exterior a la
sensacion que uno tenia de si mismo. Y era asi por mis que se sintiera que
el ka infundia y sostenia el organismo fisico con salud y bienestar, y que
contactar con él podia conducir a una especie de intensificacién del senti-
do del yo basado en los miembros. Pues el ka mismo, en la medida en que
podia ser aprehendido de manera objetiva, era siempre distinto y separado
de la persona, era, de alguna manera, «otro». El ba, en cambio, era la for-
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9.6. El ba mira el cuerpo inanimado que esta debajo

de él. Papiro de Teherera. Imperio Nuevo.

ma en que uno se experimentaba a si mismo cuando estaba fuera de si mis-
mo, fuera del cuerpo y de la autoconciencia basada en los miembros. En
el caso del ba, estamos considerando un nivel mis profundo de fuerza psi-
coespiritual, que no tiene el mismo grado de conexidn intima con el cuer-
po fisico. A través del ba uno se separa de si mismo, de la autoconciencia
psicofisica. Aunque el contacto con el ka podia llevar a un incremento de
la psicologia basada en los miembros, la experiencia de la autoconciencia
unitaria que el ba representaba era incompatible con la conciencia basada
en los miembros que caracterizaba la vida normal.

Se debe también recordar que la psicologia que estamos examinando
atafie al desarrollo interior y supone el cultivo deliberado de estados
«anormales» de conciencia. Si la experiencia del ka implicaba hacerse
consciente de la fuente espiritual de las fuerzas vitales subyacentes que pe-
netran el cuerpo fisico, la experiencia del ba implicaba ser consciente del
cuerpo fisico como inerte, como cadaver. La autoconciencia individual del
estado ba se alcanzaba en yuxtaposicion a la aprehension del cuerpo como
objeto inerte. Aunque en vida esta conciencia de exterioridad respecto al
cuerpo tenia que ser inducida, en la muerte se daba espontineamente. La
figura 9.6 es una de las muchas representaciones que retratan la relacioén del
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9.7. El ba se posa encima de la tumba.

Papiro del Imperio Nuevo.

ba con el cuerpo fisico inanimado. El ba, habiéndose separado del cuerpo,
se sentiria impulsado a mirar los restos descompuestos del organismo fisi-
co por debajo de él, como para distinguirse de ellos. «Cuando el ba as-
ciende», leemos en el Libro de los muertos, «el hombre ve la corrupcién y
sus huesos descompuestos, su carne podrida, sus miembros que se desinte-
gran»*®. El «ascenso» del ba parece aqui incluir necesariamente una con-
ciencia del organismo psicofisico ya fallecido.

El ba es representado a menudo merodeando alrededor de la tumba. En
la figura 9.7, el ba se posa en la parte superior de la capilla de la tumba,
mientras que en la figura 9.8 vuela hacia la tumba para visitar a la momia,
atraido como una mariposa por el olor oscuro de la putrefaccién.

El capitulo 89 del Libro de los muertos incluye una oracidén para que el ba
vea el cuerpo sin vida del khat: «Que mire mi khat, / que descanse en mi
momia, / que nunca perezca ni se descomponga»*. La figura 9.9 es la ilus-
tracion a este capitulo y muestra al ba mirando a la momia de la persona
debajo de él, como si una fascinacién irresistible le obligara a volver una y
otra vez a contemplar el organismo fisico desde el punto de vista separado
de un observador externo.

En la medida en que el ba esti destinado al cielo, su modo distintivo de
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9.8. El ba baja volando a la
tumba. Papiro de Nebquet.

Imperio Nuevo.

conciencia surge no obstante en re-
lacion a la tierra, pues necesita con-
tinuamente restablecer su propia
identidad renovando el contacto con
el cuerpo, aunque sélo sea para ex-
perimentarse distinto a él. Es como
si la autoconciencia que caracteriza
el estado ba fuera demasiado fragil
para sostenerse con independencia
total del cuerpo, y necesitara a éste
como punto de referencia externo
para establecer su propio sentido in-
terior del yo.

En el Egipto antiguo, la concien-
cia de vigilia normal, como hemos
visto, estaba difundida a través de to-
do el organismo psicofisico; no exis-
tia un ego bien definido. Por lo tan-
to, el ba puede ser entendido como
una especie de prefiguracién de la
moderna conciencia del ego. De ahi,
la tentacién de traducirlo como «al-
mav, tentacién a la que hay que re-
sistirse pues el ba sOlo llegaba a si
mismo en estados no ordinarios fue-
ra del cuerpo. Si estos estados impli-
caban un grado de adhesién al cuer-
po, esta adhesion era del tipo
peculiar que se ha descrito, a saber, la
de un espectador que mira el cuerpo
desde el exterior. Esta objetivacion
del cuerpo era, parece, un compo-
nente necesario del estado ba, al me-
nos inicialmente. Sin embargo, el
destino dltimo del ba era el mundo
celestial al que le llevarian sus alas.

Antes de volver a considerar el
destino superior del ba, es necesario
insistir algo mas en su relacién con la
tierra. Hemos visto que el ba se es-
fuerza por el cielo en la misma me-
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9.9. El ba, llevando el signo shen,

simbolo de eternidad, se cierne sobre su cuerpo.

Papiro de Ani. xvill dinastia.

dida que es atraido hacia la tierra, pues su sentido de la individualidad pro-
cede de su objetivacion del cuerpo inanimado. Surgiendo del modo obje-
tivante de percepcion del ba estaba la aprehension de la sombra o khaibit.
Puesto que el término sombra nos es familiar por la psicologia de C. G.
Jung, debemos tener cuidado de no proyectar una interpretacién junguia-
na sobre las ideas del Egipto antiguo. Aunque la concepcién egipcia anti-
gua de la sombra sea comparable a la de Jung, no son lo mismo y debemos
tener cuidado para no mezclarlas. La naturaleza de las sombras es que apa-
recen donde la luz tropieza con un objeto fisico. En términos simbdlicos,
la sombra psiquica viene al ser como algo concomitante con la posicién
intermedia del ba entre el cielo y la tierra. Al volverse hacia el cielo, se vol-
via hacia el dominio de la luz. Pero al volverse hacia la tierra, necesaria-
mente se hacia consciente de la sombra que era evocada por su relacién de
dependencia del cuerpo fisico.

En la figura 9.10, vemos al ba de Arinefer en una doble relacion con su
sombra. En la parte de abajo de la ilustracidn, a la izquierda, el pijaro ba
camina por el suelo como si estuviera trabado por el amenazador circulo
negro de la sombra; mientras que arriba, el ba vuela libremente y parece
dirigirse hacia la sombra, ahora en forma humana, de la tumba.
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9.10. El ba y la sombra.
Tumba de Arinefer, Tebas.

Aqui vemos dos posibilidades distintas para el ba. Por una parte, puede
entrar en un contacto demasiado estrecho con la sombra y atarse a la tie-
rra. Por otra, puede provocar la liberacién de la sombra de la tumba. Tal
vez la mejor forma de concebir la sombra sea como representacion de to-
dos los apetitos y obsesiones terrenales no transformados que encadenan al
ba al dominio fisico y le impiden salir de él. La sombra ronda al ba como
resultado de todo lo que en la conciencia del ba es incapaz de transmitir
luz. Puesto que el destino del ba es hacerse totalmente translicido, la som-
bra debe ser llamada a la tumba y de este modo sometida a la disolvente
luz espiritual hacia la que es atraido el ba.
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En el capitulo 92 del Libro de los muertos, Nebseni pide al ojo de Horus
(el ojo sanador que da nueva vida a Osiris) que libere su ba. Luego pide
también por la liberaciéon de su sombra:

Cuando el crepiisculo esté a la vista,

guardianes de Osiris,

no encerréis mi ba

ni retengiis mi sombra (khaibit).

Abrid un camino para mi ba y mi sombra,

para que €l [el ba] pueda ver al Gran Dios [es decir, Ra]
en el santuario

el dia del juicio de los bas**.

El akh

Si el ba existe entre dos mundos, el siguiente nivel de la existencia psi-
coespiritual tiene su hogar natural en el reino celestial. El akh, a veces tra-
ducido como «nteligencia», se asienta en las regiones de la luz espiritual.
Escrita con el jeroglifico del ibis coronado —ave de plumaje verde oscuro
tornasolado de oro reluciente— la palabra akh sugiere ideas de luz: «bri-
llo», «luminaciény, «rradiacién»*. Budge traduce akh por «el brillante»
o «a forma brillante»*”. El jeroglifico del ibis coronado aparece en la fi-
gura 9.11.

Mientras que el campo arquetipico divino por el que se mueve el ba
pertenece al dios Osiris, el sefior de la regién intermedia o Dwat, el cam-
po arquetipico del akh es el cielo lleno de luz, presidido por el dios del sol
Ra. La unién con Ra era considerada el objetivo del ascenso celestial del
rey en los Textos de las piramides del Imperio Antiguo. Se lograba cuando

[

9.11. Jeroglifico del ibis

coronado.

s
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el rey se convertia en «el brillante», en una estrella que irradiaba luz por
todo el universo, y por lo tanto en «hijo» de su «padre» divino Ra. Asi,
Unas podia proclamar:

Oh Ra-Atum, este Unas viene a ti,
un akh imperecedero,

sefior del lugar de los cuatro pilares.
Tu hijo viene a i,

este Unas viene a t*%.

En muchos textos, como en éste, la referencia al akh se combina con
un sentimiento de vuelta al hogar, de retorno al origen. La condicién pro-
pia del akh es la irradiacién espiritual, pues ha contactado y se ha unido
con la fuente de luz espiritual. El akh es radiante porque esta saturado de
los rayos de luz espiritual que emanan del dios creador. En el Libro de los
muertos, Ani dice:

jAlabado seas, oh Ra, cuando te elevas como Harmarkis!
Te adoro cuando veo tus bellezas

y cuando tus brillantes rayos caen sobre mi pecho [...]
Dios pristino, de quien nacen todas las formas,

envias la palabra,

y la tierra se inunda de silencio.

Oh td, el Unico, viniste al ser en el cielo

antes de que la tierra y las montafias existieran [...]
Haz que mi forma brillante (akh) sea gloriosa;

oh, haz que el Osiris, mi ba divino [...]

brille con tus rayos luminosos sobre mi,

Osids Ani, el que te ama®.

Ani pide: «Oh, haz el Osiris, mi ba, divino [...J». El akh puede ser en-
tendido como el ba divinizado y elevado a un plano de existencia por en-
cima del estado de Osiris. La diferencia principal entre Osiris y Ra es que
Osiris no tiene la clave de su propia renovacion (pues ésta depende de Isis
y Horus), mientras que Ra si. El akh es el espiritu de renovacioén de si, y
este poder de autorregeneracidn interior es el sello de su condicion divi-
na. En el capitulo 174 del Libro de los muertos el tema del renacimiento fi-
gura de manera preeminente. El titulo de este capitulo es «Para hacer que
el akh aparezca desde la gran puerta del cielo», y contiene estas vigorosas
lineas:
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Un dios ha nacido

ahora que yo he nacido:

veo y tengo vista,

tengo mi existencia,

he subido a mi lugar,

he realizado lo que estaba decretado [...]
Yo soy el loto que brilla en la Tierra de la Pureza,
que me ha recibido

y se ha convertido en mi morada

en la nariz del Gran Poder.

He entrado en el Lago de Llama

y he puesto maat en lugar del error [...]*

El loto era un simbolo esencial del poder de transformacién y renaci-
miento. En la cosmogonia hermopolitana, el mismo Ra nacia del capullo
del loto que emergia del Océano Primordial (véase cap. 3). Afirmar «oy
un loto» significaba nada menos que identificarse con el poder regenera-
dor y autogenerador de Ra.

Hemos visto que la condicién de ba suponia una cierta objetivacién del
cuerpo fisico. Como ba, la persona tenia la experiencia de mirar su cuer-
po como si lo hiciera desde el punto de vista de un extrafio. Esta expe-
riencia era fundamental en la iniciacién osirfaca. Sin embargo, en la etapa
final de su relacién con el cuerpo fisico, el akh es liberado enteramente de
dicho cuerpo. Esta liberaciéon implicaba no obstante el conocimiento de
un «cuerpo espiritual» (el sah o sahu) que entonces encontraba y que en
adelante se convertia en el vehiculo de la conciencia individualizada del
akh. La «germinacidén» del cuerpo espiritual a partir del fisico era un im-
portante acontecimiento esotérico. Se menciona en el capitulo 154 del Li-
bro de los muertos, donde la persona se identifica con Kheprer, el dios de la
autorrenovacion:

Yo soy el dios Kheprer,

y mis miembros tendrin una existencia eterna.
No me descompondré, no me pudriré,

no me transformaré en gusanos,

y no veré la corrupcion

ante los ojos de Shu.

Tendré mi ser.

Tendré mi ser.
Viviré, viviré.
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Germinareé,
germinaré,
germinaré,
despertaré en paz™'.

9.12. Germinaciéon del cuerpo espiritual.

Papiro del Imperio Nuevo.

La figura 9.12 acompana a este texto en el papiro de Nu.

El texto sugiere que la germinacion del cuerpo espiritual, o sahu, ase-
gura que la psicologia basada en los miembros es preservada y conservada
en el estado espiritual superior («mis miembros tendrin una existencia
eterna»). Esto puede explicar por qué se mencionan con tanta frecuencia
manos, pies, piernas y brazos en la literatura del Otro Mundo. Los «miem-~
bros» de la persona llegan a existir en forma espiritual. Una manera de in-
terpretar esta experiencia del cuerpo espiritual que acompafiaba a la rea-
lizacién del nivel de conciencia indicada por la condicidn de akh es
comparindola con la experiencia del llamado «doble» aunque en un nivel
mas refinado. Es dificil, sin embargo, conseguir alguna certeza de cé6mo los
egipcios entendian la relacion entre el ka como doble espiritual y el sahu,
dado que estos términos no se utilizaban con un tnico significado clara-
mente definido. Es suficiente sefialar aqui la posibilidad de que la germi-
nacién del cuerpo espiritual desde el cuerpo fisico correspondiera a una
experiencia de «re-membramiento»®? y a la metamorfosis del ba en el akh.
Asi, el akh y el sahu venian a la existencia al mismo tiempo, y este aconte-
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9.13. Ra hace que el sahu respire
el aire divino. Panel izquierdo exterior

del santuario 2 de Tutankamon.

cimiento marcaba la liberacién de una persona del reino osiriaco respecto
del Otro Mundo y la tumba. La figura 9.13 muestra la germinacién del
sahu, que el texto explica como debida a la llamada que Ra le dirige a res-
pirar el aire divino®*.

La generacion simultinea del sahu y el akh estd descrita en un capitulo
del Libro de los muertos titulado «Capitulo de llegar al dia tras haber pasado
por la tumba». En ¢él, el viajero del alma dice:

He atravesado el Otro Mundo [Dwat],
he visto a mi padre Osiris,

he esparcido la penumbra de la noche [...]
me he convertido en sah,

me he convertido en akh,

me he equipado [aper],

oh todos vosotros, dioses y akhs,

haced un camino para mi [...P*
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«Equiparse» puede interpretarse como tener todos los miembros. En el
capitulo 99 del Libro de los muertos hay un interesante didlogo entre el via-
jero del alma y el barquero que debe llevarle por el rio. El barquero quie-
re saber si el viajero esti «equipado». «Estoy equipado», responde el viaje-
ro. «;Has curado tus miembros?» «He curado los miembros.» «;Cuiles son
esos miembros?» «Son el brazo y la pierna», es la respuesta®™.

La curacién de los miembros, la restauracion de los miembros del cuer-
po desmembrado, es un tema que atraviesa la literatura sagrada del Egipto
antiguo. Era el punto culminante de la iniciacion osirfaca, que implicaba la
experiencia del desmembramiento. El «re-membramiento» del cuerpo pue-
de ser comprendido asi como un componente esencial de la «germinacién»
del sahu y la consecucion del estado de conciencia que a ello se refiere con
el fin de convertirse en akh. En la medida en que se alcanzaba, se pasaba
mis alli del reino de Osiris al de Ra. Este era el rito final de paso, el cruce
del umbral celestial simbolizado por el rio celestial o las puertas del cielo.

En el siguiente texto del Imperio Antiguo, de la pirimide de Teti, el akh
se vincula, por una parte, al «re-membramiento» del rey (y por ello a la ger-
minacién del sahu), mientras que, por otra, se asocia con imigenes de paso
de las puertas celestiales, viaje hasta el cielo y unién con las estrellas. En vez
del dios Ra, es aqui Geb (el padre de Osiris) quien saluda al rey:

jOho! {Oho! jLevantate, Teti!

Coge tu cabeza,

recoge tus huesos,

reine tus miembros,

sacude la tierra de tu carne,

coge tu pan para que no se enmohezca
y tu cerveza para que no se agrie,

y permanece en las puertas que mantienen fuera a los plebeyos.
El guardiin de la puerta sale hasta ti,
te coge de la mano,

te lleva hasta el cielo,

hasta tu padre Geb.

El se alegra por tu llegada,

te tiende las manos,

te besa, te acaricia,

te pone a la cabeza de los akhs,

las estrellas imperecederas™.

Nos queda ahora estudiar el viaje del alma, con especial atencion a las
imagenes simbolicas de los textos sagrados del antiguo Egipto.
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10. Orientarse en el Otro Mundo

Psique, dioses y cosmologia

Los estados de conciencia expresados por los términos ka, ba y akh se
experimentaban en el contexto del desarrollo espiritual de la persona. La
integracién de la energia del ka en el individuo contribuia a su liberacién
de la conciencia colectiva e implicaba un aumento del sentido de la pro-
pia individualidad. Este desarrollo se producia en relacién con el dios Ho-
rus. En el grado en que la energia del ka de uno mismo se experimentaba
como parte integral de la autoconciencia individual, uno se sentia inte-
riormente identificado con Horus.

El estado de conciencia mencionado por la palabra ba surgia de forma
concomitante con un tipo diferente de experiencia de uno mismo, expe-
riencia que suponia la separacién del cuerpo y de la conciencia sensorial
normal. El término ba denota un modo de conciencia liberado de las coer-
ciones fisicas, pero ligado no obstante a condiciones psiquicas, muchas de
las cuales podian derivarse de apegos al mundo fisico. El ba, por tanto, exis-
tia en relacién con el mundo espiritual y con el mundo fisico. Moraba en
la regién intermedia entre ambos, el Dwat, que estaba bajo el dominio del
dios Osiris. La experiencia del ba, por consiguiente, estaba asociada con
Osiris, con el que el ba estaba destinado finalmente a fundirse.

La palabra akh designaba un estado de conciencia que sélo se podia ob-
tener cuando uno se habia liberado de todos los apegos corporales y habia
llegado a ser psicologicamente «puro». Se insiste mucho en el concepto de
pureza psicolégica en la literatura que trata del Otro Mundo, pues es la
condicidén previa para renacer como akh. El akh designaba un estado de
iluminacién e irradiacién interior, como el que conectaba interiormente
a una persona con el dios Ra. Al hacerse consciente de si mismo como
akh, se realizaba la identidad transcendente con Ra.

Por consiguiente, la psicologia esotérica del Egipto antiguo puede ser
entendida como un camino de desarrollo a través del cual la relacion de la
persona con los dioses Horus, Osiris y Ra se intensificaba a medida que
progresaba por niveles de conciencia cada vez mis elevados. Las diferentes
esferas de influencia de estos dioses eran atravesadas en el viaje de autorre-
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alizacién espiritual. En el capitulo 2 he tratado de mostrar que la cosmo-
logia egipcia antigua era esencialmente una representacién metafisica del
mundo. Era un mapa ontolégico que descubre los diferentes niveles del
ser: fisico, psiquico y espiritual. Se puede ahora comprobar que la psico-
logia espiritual que hemos considerado puede ser trazada sobre este mapa
ontolégico. Al mundo fisico pertenece el cuerpo fisico sujeto a descom-
posicién, el khat. Lo que impide que se descomponga es la energia de ka
que le infunde vida. Al mundo espiritual o celestial pertenece el akh, el es-
piritu brillante y eterno. Aunque entre el cielo y la tierra, entre los reinos
espiritual y material, vive y se mueve el ba.
El cuadro siguiente recoge estas relaciones:

Cielo akh espiritu
Mundo intermedio ba alma

ka cuerpo vital
Tierra khat cuerpo fisico

La relacién de Horus con el nivel fisico, con el reino de las formas ma-
nifestadas, consiste en la transmision a este reino de las fuerzas de vida, de
la energia del ka. Horus simboliza, entre otras cosas, que el espiritu devie-
ne manifiesto en el nivel fisico. Por contraste, el reino de Osiris es el rei-
no de las formas y energias no manifestadas, el Dwat. Este es el reino al
que pertenece el ba y a través del cual viaja para alcanzar un nivel superior
de existencia como akh. El akh aparece en las esferas de luz que estin mis
alla del Dwat. Esta luz es la luz del espiritu puro, que viene al ser desde el
inmenso trasfondo césmico del no ser. Alli, en el mundo celestial de Ra,
estd la fuente de la creatividad eterna, del espiritu autogenerador y auto-
rrenovador.

Desde esta perspectiva, se deduce que el viaje a través del Dwat era un
viaje emprendido en los modos de conciencia representados por el ka y el
ba; y de estos dos, principalmente en el del ba. Muy a menudo los dos tér-
minos se utilizan de manera intercambiable en la literatura del Otro Mun-
do. Es importante recordar que los egipcios antiguos valoraban la fluidez
del pensamiento sobre las concepciones rigidas, pues cuando el pensa-
miento se vuelve fijo y rigido no corresponde ya a la experiencia vivida.

Conceptos del Otro Mundo

Aunque el Dwat es mencionado con frecuencia como el Otro Mundo,
se debe recordar que las palabras Otro Mundo son una mala traduccidn de
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lo que los egipcios entendian como Dwat (véase cap. 2). Literalmente, la
palabra dwat tiene la connotacién de crepuasculo de la mafiana, de la auro-
ra antes de la salida del sol. Por ello deberia traducirse como «lugar del cre-
pasculo matutino», pues éste es su significado original®. Y en este signi-
ficado original esta la idea de una regién que se encuentra entre la noche
y el dia, entre la oscuridad y la luz. Puesto que alude directamente al cre-
pusculo de la mafiana, no es simplemente un estado a mitad de camino en-
tre la luz y la oscuridad, sino que también est presente la sugerencia de la
sombra que cede el paso a la luz; por tanto el Dwat es [a regidn a través de
la cual se viaja desde la oscuridad a la luz, o desde la noche al dia.

Pero la expresiéon Otro Mundo no es la tinica utilizada para traducir el
dwat egipcio. Hay otras dos palabras que aparecen frecuentemente en los
textos egipcios antiguos y que generalmente se traducen por «Otro Mun-
do». Una palabra es amentet, que significa literalmente «lugar oculto». Co-
mo el concepto maat, amentet estaba personificado por una diosa de gran
belleza. Es la «Sefiora del Oeste», que recibe al sol cuando entra en «la re-
gién misteriosa» mas alld de la manifestacion. Amentet es un aspecto de la
diosa madre césmica Hathor o Nut, que cada noche se traga al sol y cada
mafiana le da nacimiento. Lo que se aplica al sol se aplica al mundo mani-
festado en su conjunto. Amentet es la regidn en la que desaparecen las for-
mas en la muerte y también de la que surgen cuando nacen. Segin Plu-
tarco, amentet significaba para los egipcios «el espacio que da y quita»™®. Si
bien amentet es el mundo oculto, o no manifestado, dentro de la diosa cds-
mica, es un mundo no manifestado lleno de potencia. En él, las cosas no
existen como fenémenos observables meramente fisicos ni de manera pu-
ramente espiritual, sino en un estado invisible y sin embargo dinimico de
metamorfosis y transformacion®.

La tercera palabra traducida normalmente como «Otro Mundo» es ne-
terkhert, que literalmente significa «el lugar divino de abajo». Los jeroglifi-
cos no especifican exactamente debajo de qué esti este lugar divino. Podria
estar tanto bajo las estrellas como bajo la tierra. Y es evidente que los egip-
cios lo concebian tanto debajo de las estrellas (esto es, entre el cielo y la tie-
rra) como debajo de la tierra. En la medida en que las estrellas cubrian la
carne de la diosa cosmica Nut, el Otro Mundo estaba tanto dentro de su
cuerpo como debajo de él, como ya hemos visto. Se consideraba también
que estaba situado geograficamente al oeste, donde el sol se pone cada no-
che, e igualmente al este, pues el sol surge del Otro Mundo cada maiiana.
Se creia también que el Nilo salia del Otro Mundo, lo que lo sitda al sur.
Y los espiritus humanos, viajando hasta su hogar celestial entre las estrellas
del norte, atravesaban el Otro Mundo, lo que significa que también se de-
be encontrar en el norte. Quiza lo mis importante sobre el término ne-
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terkhert sea el hecho de implicar la existencia de una regién «por encima»
o mas alli. Ya se piense como por encima o por debajo de la tierra, a uno
u otro lado del cielo, ya sea que se encuentre al norte, sur, este u oeste, el
Otro Mundo est siempre en el camino hacia un mundo superior.

En realidad, debemos decir que el Otro Mundo se veia como una rea-
lidad omnipresente. Pero como nunca fue considerado un lugar fisico,
nunca se le asignd una localizacién fisica exacta. Su localizacién era psi-
quica y mitografica, y se entra en él siempre que uno se acerca a los limi-
tes de la conciencia sensorial normal. Por esta razén, cuando empleamos
las palabras Otro Mundo con relacion a los egipcios antiguos, debemos em-
plearlas con conocimiento de que transmite de manera tnadecuada la am-
plitud de significado del concepto egipcio original.

Se llegd a creer que todos entraban en el Otro Mundo cuando morian,
y que asumian la forma de ka o ba. Algunas personas eran también capa-
ces de entrar en el Otro Mundo durante su vida. La familiaridad con las
regiones del Otro Mundo formaba parte de los conocimientos del mago y
el sacerdote, pues estas regiones estaban constituidas por energias psiquicas
que era necesario dominar y transmutar en el camino de la realizacion es-
piritual.

A diferencia del mesopotimico dugar del no retorno», el Hades grie-
go y el Sheol israelita, el Otro Mundo egipcio no era un lugar en el que
aquellos que entraban quedaran reducidos a una existencia de sombras, sin
esperanza de cambio ni movimiento. Por el contrario, era un lugar a tra-
vés del cual se viajaba, y el viaje constaba de una serie de pruebas, cada una
de las cuales —caso de salir victorioso de ellas— tenia como resultado una
transformacién interior. Uno se hacia cada vez mis uno mismo, mas ar-
monizado con el nicleo divino y lleno de luz del propio ser, cuando via-
jaba a través del Otro Mundo. A este respecto, el Otro Mundo de los egip-
cios estd mis cerca de la concepcidn cristiana posterior del Purgatorio que
de los mundos inferiores mesopotimico, griego o israelita, o de la nocién
cristiana de Infierno.

Una fuente principal de conocimiento del Otro Mundo egipcio es el
Libro de los muertos del Imperio Nuevo, al que ya nos hemos referido mu-
chas veces. No es en absoluto la Gnica fuente, pues la literatura que trata
del Otro Mundo es extensa, pero es la coleccién mis grifica y accesible de
textos de que disponemos. Como la presentacién que hacemos a conti-
nuacion del viaje al Otro Mundo se basari, en su mayor parte, en el Libro
de los muertos, algunas observaciones preliminares sobre este libro podrin
sernos de utilidad.

En primer lugar, el Libro de los muertos no es el titulo por el que los
egipcios antiguos conocieron estos textos. El titulo fue inventado por los
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egiptdlogos modernos porque los textos, escritos en rollos de papiro, se
encontraron sobre los cuerpos de los muertos. Los egipcios antiguos se re-
ferfan a ellos como el Libro de la salida al dia (pert em hru), titulo que refle-
ja la idea de que el Otro Mundo se encuentra entre la noche y el dia y su-
giere también que es un lugar del que en definitiva se sale.

El moderno Libro de los muertos consta de casi doscientos «capitulos», to-
dos ellos numerados. Esta numeracién es también obra de los egiptologos
del siglo XIX, en particular de Lepsius, que numerd las diferentes partes so-
bre la base de un papiro bastante mis tardio que estaba relativamente com-
pleto. Poseemos numerosos papiros, pero ninguno de ellos contiene todos
los capitulos, sino sélo selecciones del total de casi doscientos. En realidad,
no existe ningan Libro de los muertos «completo» que contenga todos los ca-
pitulos. Ademis, los egipcios antiguos no mantenian una sucesién fija de
capitulos, sino que la secuencia variaria de unos papiros a otros. Lo que en-
contramos, pues, es un conjunto de capitulos desordenados en cada papi-
ro. El papiro de Ani, por ejemplo, comienza con el capitulo 15, al que si-
gue el capitulo 30. Luego tenemos el capitulo 1, al que le siguen los
capitulos 22, 72, 17, 147, 146 y 18. La numeracién de los capitulos es por
tanto un simple mecanismo para facilitar la identificaciéon de los conteni-
dos de cada papiro y de ninguna manera indica el orden que se debe se-
guir al leer el Libro de los muertos.

En realidad, es muy dificil establecer cualquier «orden de aconteci-
mientos» en el viaje a través del Otro Mundo. Y no se pretendia que los
papiros se leyeran de esta manera, sino que mas bien se trataba de propor-
cionar al viajero del Otro Mundo una variedad de oraciones, conjuros e
imigenes que pudieran servirle en una diversidad de situaciones posibles.
El propésito principal de los papiros era permitir a la persona que identi-
ficara el «espacio psiquico» al que habia llegado y ayudarla a moverse en él.
La idea de establecer una secuencia lineal era de todos modos extrafia a la
mentalidad egipcia. El viaje al Otro Mundo era diferente para cada perso-
na, dependiendo del equilibrio de sus energias psiquicas.

Teniendo presente todo esto, podemos considerar ahora algunas de las
caracteristicas principales del viaje al Otro Mundo en una secuencia que
esperamos transmita la mayor fuerza arquetipica, pero que no es mas que
una entre las muchas interpretaciones posibles.

Abrir el camino

La primera etapa del viaje al Otro Mundo es la «apertura de la puerta
de la tumba» para que el ba pueda ser liberado de su encarcelamiento. La
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10.1. Apertura de la puerta de la tumba.

Papiro de Ani. XVIII dinastia.

tumba puede ser comprendida simbélicamente como el cuerpo fisico y la
conciencia basada en los sentidos fisicos, que, segiin los egipcios antiguos,
era una conciencia en la que el ba se volvia inerte. Se creia que el ba se vol-
via activo en el suefio, cuando la conciencia sensorial estd completamente
aquietada, o en estados fuera del cuerpo, estados «<no ordinarios» que po-
dian ser inducidos en los ritos de iniciacién. También se tornaba activo es-
pontineamente en la muerte, cuando cesa la conciencia sensorial normal.
Pero la liberacion total del ba de la «tumba» dependia también de que uno
tuviera «poder en las piernas». La «apertura de la puerta» era solamente el
primer paso de un largo viaje de liberacion que exigia de la persona dili-
gencia y resolucion.

La figura 10.1 muestra a Ani abriendo la puerta de su tumba para per-
mitir que su ba salga. Cuando el ba es liberado, Ani se pone en camino pa-
ra realizar su largo viaje. La ilustracién acompafia al capitulo 92 del Libro
de los muertos. El capitulo 92 lleva por titulo «Capitulo para la apertura de
la tumba al ba y la sombra [khaibit], de la entrada en el dia y la obtencién
de poder en las piernas». Y comienza asi:

Se ha abierto el lugar de la esclavitud,

lo que estaba cerrado se abre,
el lugar de la esclavitud esta abierto para mi ba [...]
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10.2. Nu se pone en camino hacia el Otro Mundo.

Papiro de Nu. XvIil dinastia.

Mis pasos se hacen mas largos,
mis muslos se levantan;

viajo por el gran camino

y mis miembros son fuertes.
Yo soy Horus [...]

y el camino de los bas

estd abierto para mi ba.

Con poder suficiente en las piernas, el viajero al Otro Mundo puede
alejarse del mundo fisico y ponerse en camino hacia el horizonte que mar-
ca la frontera entre todo lo que es conocido y lo que es desconocido. La
figura 10.2 muestra 2 Nu, biculo en mano, poniéndose en camino hacia
el Otro Mundo mis alld del horizonte. Esta primera etapa del viaje, en la
que deberi encontrar los caminos que llevan desde la tumba al Otro Mun-
do, se produce en una regidén lamada Restau. Concebida originalmente
como una puerta entre los mundos, a través de la cual el trineo del dios
Sokar (dios representado como una mezcla de Horus y Osiris) era arras-
trado ceremonialmente, R estau fue considerado después como un lugar de
muchos caminos, ninguno de los cuales estaba necesariamente «abierto» al
viajero. Se consideraba por tanto conveniente obtener la ayuda de un guia,
y, de todos los dioses, el guia mas seguro a través de estos caminos era Anu-
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10.3. Anubis conduce a Nakht
hacia la entrada del Otro Mundo.
Papiro de Nakht. xviiI dinastia.

bis, el dios con cabeza de chacal conocido también como Upawet, o Wep-
wawet, que significa «el que abre los caminos».

Los chacales acostumbraban a vivir en los limites del desierto, en agu-
jeros en el suelo. Los egipcios percibian que les gustaba estar en la zona
fronteriza entre la civilizacién y la naturaleza, entre el mundo superior y
el Otro Mundo, donde hacian sus guaridas, y entre la noche y el dia, pues-
to que su tiempo de caza favorito era el crepasculo. La estatuas de Anubis
se pintaban habitualmente en negro y oro para simbolizar la dualidad in-
herente al chacal. Anubis era por consiguiente —junto con Horus— uno de
los auxiliares mis importantes en el viaje al Otro Mundo.

La figura 10.3, que pertenece al mismo capitulo que la 10.2, aunque de
un papiro diferente, muestra a Anubis llevando a Nakht de la mano hacia
la entrada al Otro Mundo. Delante de la entrada hay un arbol, probable-
mente un sicomoro (Ficus sycomorus) consagrado a la diosa Nut.

Nut aparece a menudo entre las ramas ofreciendo un refrigerio de co-
mida y bebida al ba cuando realiza su camino (fig. 10.4). La presencia be-
névola de una deidad femenina, sea en la apariencia de Nut, Hathor o Maat,
es una caracteristica ocasional del viaje al Otro Mundo. De las tres, Maat es
probablemente la mas constante de las compafiias femeninas divinas en
este viaje, pues ella es la personificacién de la verdad moral y la armonia
cOsmica, en relacion a las cuales se hace el viaje en cada una de sus etapas.
Si se deja de estar en relacion con Maat no se puede continuar mis alla.
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10.4. El viajero del Otro Mundo

es refrescado por la diosa del arbol

sagrado. Papiro de Ani.

Al final del viaje se llega ante Maat, en su tribunal, y se es juzgado por la
pureza de cada cual. Mis adelante llegaremos a la imagen de la sala del jui-
cio. Pero en cierto sentido todo el viaje tiene lugar alli, con Maat presi-
diendo cada decisidn y accidn que uno realiza.

Al atravesar el pértico del Otro Mundo, la experiencia inicial es de una
total oscuridad. Este es uno de los signos principales para los viajeros de
que han entrado en el Otro Mundo. No hay ya ninguna luz de compren-
sién ni de esperanza. Todo lo que se asocia con la vida y la felicidad ha de-
saparecido. El viaje al Otro Mundo comienza en la oscuridad, con la eli-
minacién de todo lo que anteriormente ofrecia bienestar y seguridad en el
mundo superior. El viajero dice:
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10.5. Encuentro con un mundo patas arriba.
Tumba de Ramsés IX, Valle de los Reyes.

¢Qué clase de lugar es éste
al que he llegado?
‘ No hay agua, no hay aire;
es de una profundidad insondable;
‘ es negro como la noche mis negra
y se vaga en ¢l sin esperanza.
’ ¢Como puedo encontrar satisfaccion aqui
cuando es imposible satisfacer
los anhelos del amor?

Desde las profundidades de la oscuridad omniabarcante, el viajero es-
cucha una voz. Es la voz del dios Atum que, en el Tiempo Primero, se dio
nacimiento desde el abismo insondable de Nun. Dice Atum:

Te daré resplandor espiritual
en lugar de pasteles y cerveza;
paz de corazén
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10.6. El peligro de viajar al revés.
Tumba de Ramsés IX.

en lugar de la gratificacion del deseo;
y t miraras mi rostro
y no te faltard nada®".

Al escuchar estas palabras de aliento, el viajero adquiere nuevas fuerzas
para continuar el viaje. Pero en el Dwat, todo esta al revés. El Otro Mun-
do es una inversidon del mundo conocido (véase cap. 2). Es como un mun-
do de espejos donde lo que es aparentemente familiar se revela al mirarlo
con detenimiento como algo extrafiamente diferente. La figura 10.5, de la
tumba de Ramsés IX, muestra al viajero del Otro Mundo que se encuen-
tra con un mundo patas arriba. Se hace dificil juzgar en qué camino se es-
t y mucho mas qué camino tomar. Pues las leyes del Dwat no son las le-
yes del mundo fisico. Se parecen mis a las leyes del mundo del suefio.

Esta experiencia de desorientacién y confusion acarrea el peligro espe-
cifico de caminar al revés por el Otro Mundo. Justo porque lo que estd
arriba parece igual que lo que esti abajo, y lo que estd abajo parece igual
que lo que esti arriba, es aconsejable que quienes atraviesan los caminos
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del Otro Mundo se armen con los sortilegios necesarios contra este peligro.
Muchos de los sortilegios del Libro de los muertos se refieren indirectamen-
te a ello. Los cantos profilicticos que previenen contra el hecho de co-
merse los propios excrementos pueden leerse a esa luz, pues esa desagra-
dable posibilidad es evidentemente un peligro relacionado con la pérdida
de la orientacién fundamental®'. La figura 10.6, también de la tumba de
Ramsés IX, ilustra la incomodidad de quienes se ven obligados, por igno-
rancia o descuido, a hacer su camino boca abajo, mientras que los que es-
tin arriba han descubierto el secreto de como permanecer en el curso co-
rrecto y viajar con facilidad por los caminos.

Los mapas del Otro Mundo

Segiin una concepcién que se remonta al menos a la época del Impe-
rio Antiguo, el vigje al Otro Mundo se realizaria en gran medida a través
de una regién muy pantanosa, siendo el elemento agua el predominante.
Esta regidn tenia por nombre el Campo de los juncos (Sekhet Aaru), y se
consideraba importante, desde la época del Imperio Medio en adelante,
que aquellos que lo atravesaban fueran equipados con un mapa. De este
modo, encontramos mapas pintados en el fondo de los atatides de madera
de los nobles del Imperio Medio. La figura 10.7 es un ejemplo de uno de
ellos. Todas las zonas grises que aparecen ahi indican agua o terrenos pan-
tanosos. Es evidente, a partir de los Textos de las piramides del Imperio An-
tiguo, que el Campo de los juncos era concebido como un lugar de puri-
ficacidén®2. Se consideraba tradicionalmente que estaba bajo el sefiorio de
Osiris, pero en la época del Imperio Medio toda esa regidén se considera-
ba también bajo el gobierno del dios Hotep (cuyo nombre se traduce me-
jor como «Paz»). Por ello el Campo de los juncos era también el Campo
de la paz.

Volviendo al mapa, leemos que las tres islas en la parte superior, a la iz-
quierda, son «El lugar de los golpes», «El lugar de la paz» y «El Grande». La
inscripcidén sobre la masa de tierra junto a ellas (a la derecha) dice: «Ser el
dios Hotep, Sefior de los campos, con el aliento de la vida en la nariz. Uno
no morird». Mientras que debajo de las tres islas el texto dice que las di-
mensiones de esta irea son «mil leguas de largo y de ancho»; y afiade: «Se
le lama los Cuernos de la Sefiora de la purificacion». La referencia a una
diosa con cuernos alude muy probablemente a la diosa vaca Hathor, que
tenia preferencia por los terrenos pantanosos, donde las vacas salvajes pas-
taban entre juncos y papiros. Hathor era también una diosa coésmica que,
como Nut, podia estar representada por una imagen del cielo con estrellas
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10.7. Mapa del Imperio Medio del Campo
de los juncos. Sarcofago del Imperio Medio.

en su vientre; es, pues, importante comprender que las imigenes natura-
listas del Campo de los juncos tienen asociaciones cdsmicas.

Las cuatro islas siguientes llevan los nombres de «La Pacifica», «La Ro-
Ja», «La Inundada» y «La Senora de las Dos Tierras». También aqui el texto
que esta debajo nos proporciona el nombre y las dimensiones de esta re-
gion: «El estanque del hipopétamo blanco, de mil leguas de largo». Y afia-
de alguna otra informacion: «No hay peces ni serpientes en él». La referen-
cia al hipop6tamo blanco nos recuerda a otra diosa de caricter césmico: la
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diosa Ipy. En los Textos de las pirimides leemos cémo Ipy amamanta al rey
con su leche divina cuando viaja hacia las estrellas®®. Los nobles del Impe-
rio Medio suponian que la diosa realizaria un servicio semejante para ellos.

La siguiente inscripcidn del centro del plano dice: «Arar y cosechar ce-
bada del Bajo Egipto y trigo emmer del estado del Dios. No hay ninguna
serpiente en él». Debajo, a la izquierda de la inscripcidn, se puede ver una
barca con timén, aparentemente en reposo en un lago con otras dos islas
mas. Cada mapa de este tipo presentaba una barca, anclada mis o menos
en el mismo lugar, y presumiblemente esperando que el viajero embarca-
ra. La barca estaba considerada como un medio esencial de transporte ha-
cia las regiones celestiales que constituian el destino del viajero. La zona de
delante (a la derecha) de la barca se denomina «Levantador de tormentas».

Por debajo de esa zona hay otra en la que se dice que la barca es mo-
vida a remo por los cuatro hijos de Horus: Imsety, Hapy, Duamutef y
Qebhsenuf. Esta funcidén de ayuda es una continuacion del servicio que
prestan en los Textos de las piramides, donde se dice que «llevan la barca» al
rey para que pueda cruzar a las orillas del Otro Mundo. También «atan y
aseguran la escala de cuerda» para que el rey pueda subir a las estrellas; y
en efecto una de sus funciones es asegurar que él mismo se convierta en
«una estrella imperecedera»®*.

Ademas de la escala de cuerda, la escalera era un medio comun de su-
bir al mundo celestial, y es significativo que aqui aparezca una*®. La esca-
lera, junto con la barca, figura siempre de manera preeminente en los ma-
pas del Imperio Medio del Campo de los juncos, reforzando la impresion
de que ésta es una region desde la que se hari un ascenso posterior.

Finalmente, en la parte inferior esti el «Mar de los dioses», donde «ha-
ce frio para todos los dioses». Este mar es tan misterioso que «no se dicen
su longitud ni su anchura, ni siquiera a Osiris».

En general, este mapa del Imperio Medio, del que hay muchas versio-
nes, en las que se repiten las mismas caracteristicas esenciales con sélo al-
gunas discrepancias menores, ofrece una descripcién relativamente benig-
na del Campo de los juncos. No s6lo no hay aqui serpientes, sino que las
islas y regiones llevan en su mayoria nombres benévolos. Ademds, se pro-
porcionan los medios para el viaje posterior a los niveles superiores, la bar-
ca y la escalera. La isla denominada «Lugar de los golpes» y la region lla-
mada «Levantador de tormentas» sugieren sin embargo que ésta podia ser
una region de sufrimiento y riesgo variable.

Otro tipo de mapa que también aparece dentro de los sarcofagos del
Imperio Medio es el de la figura 10.8. El dibujo recoge sdlo una parte de
un esquema mayor, mencionado como el Libro de los dos caminos, que cu-
briria todo el suelo del sepulcro. Esta parte representa los «dos caminos», el
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10.8. Los dos caminos.

Sarcofago del Imperio Medio.

superior azul, el inferior negro. Estin separados entre si por un gran «La-
go de Fuego» oblongo. El camino azul debe ser entendido como una co-
rriente de agua; el negro, como un camino de tierra. Al final, a mano de-
recha, hay dos puertas, la Puerta del fuego y la Puerta de la oscuridad (de
forma semicircular). Encima de la Puerta de la oscuridad estd de guardia
una criatura con cabeza de carnero y mirada extrafia; tiene forma de mo-
mia y blande un cuchillo. Su nombre es «El que se opone al criminal». No
es sino la primera de una serie de criaturas hostiles que se encontrarin sea
cual sea el camino que se tome. Muchas de estas criaturas no estan repre-
sentadas; su presencia se afirma simplemente en el texto. Para superarlas, el
viajero debe conocer su nombre y afirmar también su relacién con pode-
res superiores. Por ejemplo, al mirar hacia El cefiudo, El de alta voz, El
opresor, El que tiembla, y El que esta caliente, que se congregan en la se-
gunda curva del camino azul superior, el viajero dice:

Soy un Espiritu, Sefior de los Espiritus.

El Espiritu que yo creo existe como Espiritu;
lo que odio no existe.

Soy el que da vueltas por su lago

en el fuego de Ra, Sefior de la Luz.

Soy el que hace el mes,

quien anuncia el medio mes.

El ojo de Horus gira cerca de mi,

Thoth cruza el cielo delante de mi.

Paso a salvo™.
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Este modelo de desafio y respuesta es una de las caracteristicas funda-
mentales del viaje al Otro Mundo. Lo encontramos en los Téxtos de las pi-
ramides del Imperio Antiguo cuando el viajero de las estrellas es desafiado
por el gran toro del cielo, que guarda los caminos del cielo®. Para lograr
superar al toro es esencial que uno sepa quién es y adonde va, y que afir-
me la capacidad propia para ir alli. En el capitulo del Libro de los dos cami-
nos que estamos considerando, el desafio Gnico del toro se multiplica en
una serie de desafios de los guardianes de los recodos, todos los cuales tie-
nen nombres de pesadilla: El saltador, El ardiente, La del cuchillo, El que
maldice, El tragador, El vigilante, El que es perspicaz, Aquél cuyo rostro
es espantoso; son sélo algunos de los demonios del curso de agua superior.
En el camino inferior hay una marcada disminucién en el niimero de de-
monios guardianes; pero aunque menores en nimero no son menos for-
midables. Incluyen Cuchillo, Rostro de hipopdtamo con fuerza salvaje,
Rostro repulsivo que vive sobre excrementos, etc. Como con los demo-
nios del camino superior, hay que enfrentarse a ellos con afirmaciones de
resolucién y pureza interior. No obstante, la principal diferencia entre los
dos caminos estriba menos en la cantidad de demonios que hay en uno u
otro que en la relacioén que el viajero adopta con Ra u Osiris. El paso por
el camino de tierra inferior parece requerir una devocién especial a Ra,
mientras que el paso por el curso de agua superior se emprende funda-
mentalmente con referencia a Osiris. Sin embargo, la diferencia entre los
dos caminos nunca se explica con claridad, y en la época del Imperio Nue-
vo llega a quedar absorbida por una gran diversidad de imagenes del viaje
al Otro Mundo.

No obstante, existe una continuidad bésica en la concepcién del Otro
Mundo como un agregado de numerosas regiones que hay que atravesar.
En el Imperio Nuevo, los mapas subrayan las cualidades especificas de las di-
ferentes regiones. Uno de esos mapas, del papiro del escriba Userhat (XvIiI
dinastia), aparece en la figura 10.9. El Campo de los juncos estd aqui divi-
dido en quince «monticulos» (aats), y es evidente que el aspecto en gran me-
dida benévolo del Campo de los juncos del Imperio Medio se ha transfor-
mado en algo en verdad mas exigente. El texto empieza arriba a la derecha,
y desciende a través de las diferentes protuberancias, algunas de las cuales
son evidentemente lugares dificiles. Por ejemplo, la forma de U que esti en
ese mismo lado (hacia el centro, a la derecha) es una region de fuego lla-
mada «Cuernos de fuego», mientras que inmediatamente debajo hay una
«Montafia, sumamente alta». La regidén tercera empezando por abajo, a la
derecha, estd gobernada por el dios que es llamado de manera inquietante
«El derrocador de peces». Como veremos, viajar a través del Otro Mundo
en la forma de pez era un peligro que se debia evitar. Hacia el centro, a la
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10.9. Campo de los juncos del Imperio Nuevo.

Papiro de Userhat. xvIIl dinastia.

izquierda, la zona con forma de casa tiene inscrito «Aqui reside el destruc-
tor divino de las almas». Inmediatamente debajo, la regién con forma de S
es una regién de «aguas impetuosas». Mirando el mapa en su conjunto se
observa la presencia de varias serpientes entre los diferentes monticulos, que
se suman a la atmosfera general de amenaza transmitida por el mapa.

Lo que se puede deductr de éste y de otros mapas es que existe una va-
riedad de estados arquetipicos del alma que el ba atraviesa en sus viajes al
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Otro Mundo, pero cada estado es experimentado como un entorno exte-
riorizado. En el Otro Mundo no existe ningtin 4mbito fisico, pues no es
un mundo fisico. Es mas bien un mundo psiquico que surge a la persona
de su propia condicion psiquica. Asi como en el sueflo uno se encuentra
en situaciones y contextos que reflejan el propio estado interior, asi en el
Otro Mundo lo que se le presenta a uno como entorno exterior no es si-
no un reflejo de las propias energlas psiquicas. La sabiduria de la tradicién
cartografica se manifiesta en el trazado de mapas, como entornos psiqui-
cos, de una variedad de posibles estados arquetipicos del alma. De este mo-
do se nos permite comprender «dénde estd uno» y pasar de una regién a
otra. El progreso a través del Otro Mundo consiste en una purificacién
gradual del ba de todos aquellos elementos que carecen espiritualmente de
armonia. De esta manera, el entorno «exteriop en el que se encuentra
cambia gradualmente y se hace menos amenazador o feo, y mas bello y pa-
cifico.

No todos los monticulos llevan nombres negativos. Hay un monticulo
de los espiritus, por ejemplo (debajo de la «<Montafia, sumamente alta»), y
el conjunto de la region es presentado como la «tierra de belleza oculta
[Amentet] donde los dioses viven de pasteles y cerveza». El Campo de los
juncos, segin parece, esti penetrado por mundos superiores, y la presen-
cia benevolente de seres espirituales elevados siempre se puede experi-
mentar ahi si se estd abierto a ello. Por esta razén existen también muchos
mapas del Otro Mundo del Imperio Nuevo que lo muestran como una es-
pecie de paraiso. Pues, en potencia, es justamente eso. La figura 10.10, del
papiro de Ani*®, contiene muchas de las caracteristicas de los mapas ante-
riores del Imperio Medio: el caracter acuoso del Campo de los juncos, la
existencia de islas, barcas y escaleras. Pero muestra también a Ani asocian-
dose con los dioses que habitan en esa region. Arriba a la izquierda reali-
za ofrendas a tres deidades con cabeza de animal, rema en su bote y se di-
rige a un halcdn divino, simbolo de Horus. Debajo de las tres islas, el texto
dice: «Estar en paz en el Campo de la paz y tener aire para la nariz».

En el registro siguiente Ani, identificado aqui con Osiris, recoge una
gran cosecha de grano y la trilla haciendo que un buey camine por enci-
ma. Levanta sus manos en adoracidn ante el pijaro bennu de Ra, y se sien-
ta sosteniendo el cetro sagrado, kherp; y al final, a la derecha, vemos tres
signos de ka encima de dos montones de grano rojo y blanco respectiva-
mente, y tres pajaros akh, simbolo de los espiritus brillantes, delante de las
islas en las que probablemente viven.

En el tercer registro, que muestra a Ani arando, se nos informa de que
es una regién perteneciente a un hipopétamo y que «el rio tiene mil le-
guas de largo». Finalmente, en el registro inferior, estin amarradas dos bar-
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10.10. El Campo de los juncos

como Paraiso. Papiro de Ani.

cas, cada una con un tramo de peldafios, y hay dos islas, una de las cuales
tiene un tercer tramo de peldafios. Se nos dice que aqui el dios es Osiris,
y que esta region es «la sede de los brillantes fakhs] [...] los muertos biena-
venturados que son llevados a la perfeccion». Se dice de ellos que siegan
trigo de tres codos de altura.

Mapas como éste han llevado a algunos egiptdlogos a equiparar el
Campo de los juncos con los Campos Eliseos de los griegos™. Pero es im-
portante recordar que esa experiencia positiva del Otro Mundo supone
que se ha pasado ya por las purificaciones que también son fundamentales
en la antigua concepcidn egipcia del Otro Mundo y se ha sido completa-
mente transformado por ellas. Adopta ese aspecto soleado y benévolo s6-
lo para quienes han pasado por los encuentros mas oscuros y sombrios que
le rodean a uno cuando entra por vez primera en este lugar misterioso.

Imagenes del viaje

Una vez nos hemos hecho una idea de la variedad de los posibles am-
bitos del Otro Mundo a partir de los mapas mencionados, podemos inves-
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tigar ahora con mas detalle el tipo de experiencias que tienen los viajeros
cuando circulan por el Otro Mundo. Al ser predominantemente acudtico,
el modo mas conveniente de atravesar el Otro Mundo es en barca. En el
Egipto antiguo, la barca era el medio principal de transporte no sélo en los
pantanos, sino también a lo largo y ancho del valle del Nilo, en el rio y los
canales adyacentes a él. Los cursos de agua eran las principales arterias de
comunicaciéon, mas convenientes y rapidos que los caminos para viajar a
pie o en burro.

En el Otro Mundo, las corrientes de agua eran atravesadas con la incd-
moda conciencia de que bajo ellas acechaba la presencia espantosa de la
serpiente enemiga Apofis. En algunos textos del Otro Mundo de Imperio
Nuevo, la barca de Ra aparece navegando literalmente sobre el lomo on-
dulante de la serpiente. La figura 10.11 (del Libro de los muertos) no mues-
tra a la serpiente, pero el texto que acompaiia a la ilustracién se refiere ex-
plicitamente a las tensiones experimentadas por el viajero que, para llegar
a su «padre» Osiris, debe viajar sobre el lomo de Apofis. El texto esti di-
rigido al «conductor de la barca», cuya identidad se revela en la Gltima es-
trofa: es el «espiritu brillante» propio del viajero, la parte de uno mismo
que se puede aspirar a ver en el curso de esta parte temible del viaje. Pues-
to que no se trata aqui de un viaje fisico, la barca se comprende mejor co-
mo una imagen de la cualidad espiritual o psicoespiritual sobre la que uno
se puede apoyar y sostener para que le lleve a través de este encuentro in-
directo con el poder adverso de Apofis.

Oh ti, que traes la barca

sobre el lomo malvado de Apofis,
trieme la barca,

ata firme la cuerda en paz, en paz.

iVen, ven! [Deprisa, deprisa!,

pues he venido a ver a mi padre Osiris,

Sefior del Rojo Vestido,

que ha logrado autoridad con alegria de corazoén.

iOh Sefior de la Tormenta, aquel que navega,

oh tli que navegas sobre el lomo perverso de Apofis!
{...] i{Oh t4, que te encargas de la barca misteriosa!
iOh ti, que encadenas a Apofis!

Traeme la barca,

ata firmemente la cuerda para mi

para que pueda navegar.
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10.11. Nu viaja en su barco a traveés

del Otro Mundo. Papiro de Nu. XvIII dinastia.

Esta tierra es funesta,

las estrellas han perdido el equilibrio

y han caido de bruces

y no pueden levantarse de nuevo.

Voy a la deriva como quien ha sufrido un naufragio.

Que mi Espiritu Brillante, mi hermano, venga a mi,
para que yo pueda salir hacia el lugar

que mi Espiritu conoce™.

En algunos textos, entablar contacto con el conductor de la barca, el es-
piritu brillante, estd lleno de dificultades. Uno ya no trata con una entidad,
sino con dos. Pues ademis del conductor de la barca, que actila también co-
mo barquero que le Hevard a uno a través (o a lo largo) de las aguas, estd
también el «guardiin de la barca». El guardian de la barca es otro aspecto,
tal vez un nivel mas profundo, del espiritu brillante; y por ser mis profun-
do, de mis dificil acceso. Del guardiin se dice en ocasiones que duerme y
que debe ser despertado por el barquero. En el texto siguiente, el guardiin
de la barca tiene por nombre Aqgen, mientras que el barquero se llama Ma-
haf, nombre que puede ser interpretado como «El que ve tras él». Aparece
en la figura 10.12 como un hombre con la cabeza completamente girada,
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10.12. El barquero, El que ve detras
de si. Papiro de Ani.

de manera que se orienta en direccién contraria al resto de su cuerpo y
contraria también al sentido del viaje. La imagen recuerda a las representa-
ciones del dios Osiris como la constelaciéon Oridn en el firmamento sur. Es
representado con frecuencia como un hombre de amplia zancada, que via-
ja en una barca, con el rostro vuelto para mirar hacia atras (fig. 10.13). En
realidad, mira hacia atras a Isis, la vaca divina, que como la estrella Sirio era
fiel compafiera de Oridén. Entre ellos estd su hijo Horus, posado en un ta-
llo de papiro. Esto sugiere una relacion entre el barquero y el dios Osiris,
asi como la localizacidn celestial de la navegacién por las aguas.

En el texto (al que nos hemos referido en el cap. 9) se hace evidente
que es necesario que el viajero esté entero y completo, lo que implica que
él, como Osiris, ha pasado por un proceso de desmembramiento. El dia-
logo con el barquero comienza asi:

VIAJERO: Oh Mahaf, ti que estis dotado de vida, despierta a Agen para mi,
pues, como ves, he venido.

MAHAEF: ;Quién eres tq, el que viene?

VIAJERO: Soy un mago.

MAHAF: ;Estas completo?

VIAJERO: Estoy completo.

MAHAF: ;Estas equipado?
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10.13. Isis, Horus y Osiris como constelaciones

del firmamento sur. Templo de Hathor, Denderah.

VIAJERO: Estoy equipado.

MAHAF: ;Has curado tus miembros?

VIAJERO: He curado los miembros.

MAHAF: ;Cuiles son los miembros, mago?

VIAJERO: Son el brazo y la pierna.

MAHATF: |Ten cuidado! ;Dices que quieres cruzar al lado este del cielo? Si lo cru-
zas, ;qué haras?

VIAJERO: Gobernaré las ciudades, gobernaré los pueblos, conoceré a los ricos y
daré a los pobres, prepararé pasteles para ti cuando vaya rio abajo y pan cuando
vaya rio arriba. Oh Mabhaf, puesto que estis dotado de vida, despierta a Agen por
mi, pues, como ves, he venido.

Mahaf no esti todavia satisfecho y lanza mas preguntas cripticas al via-
jero, que le responde de manera igualmente criptica. Al final, va a desper-
tar a Aqen, pero regresa diciendo: «No se despierta». Finalmente el viaje-
ro, renunciando a la ayuda de Mabhaf, se las arregla para llegar hasta Aqgen
y despertar a este ser profundamente sofioliento.

AQEN: ;Qué pasa? Estaba dormido.

VIAJERO: Oh Agen, ti que estis dotado de vida, trieme esto, pues, como ves,
he venido.
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AQEN: ;Quién eres ti, el que ha venido?
VIAJERO: Soy un mago.

AQEN: ;Estas completo?

VIAJER O: Estoy completo.

AQEN: ;Estas equipado?

VIAJERO: Estoy equipado.

AQEN: ;Has cuidado de los dos miembros?
VIAJERO: He cuidado de los dos miembros.
AQEN: ;Cuales son los dos miembros, mago?
VIAJERO: Son el brazo y la pierna. Oh Agen, ti que estas dotado de vida, tra-
eme esto, pues, como ves, he venido.

Y de esta manera, un didlogo pricticamente idéntico se sigue con
Agen. Pero Agen pretende ahora que la barca no esti equipada. No tiene
achicador, ni palos, ni baos, ni aparejos. El viajero debe mostrar que tiene
poder para conseguir todas esas cosas. En otras palabras, el viajero debe
construir él mismo, o reconstruir, la barca «desmembrada». Es tal vez dig-
no de sefialar aqui que las grandes barcazas enterradas cerca de las pirimi-
des de Gizeh no fueron enterradas enteras, sino en trozos. Esas barcas, pro-
bablemente destinadas a servir como vehiculos para el viaje al Otro
Mundo, tenian que ser reunidas también por el viajero al Otro Mundo.

Cuando el trabajo de reunir la barca es finalmente completado, hay un
intercambio final y de algin modo desconcertante entre Aqen y el viajero.

AQEN: ;Tienes poder sobre lo que no te he traido, mago? El dios augusto dira:
«;Me has traido a un hombre que no conoce el nimero de sus dedos?».
VIAJERO: Sé cémo contar mis dedos; coge uno, coge el segundo, apagalo, qui-
talo, dimelo, sé amable conmigo; no lo sueltes; no tengas piedad; haz que el Ojo
brille; dame el Oj0*".

Esta misteriosa respuesta se refiere al mito en el que el ojo de Horus es
arrancado por Seth, pero le es repuesto después mas «completo» y mas ca-
paz de ver por haber sido arrancado. Hay una serie de frases en los Textos
de las piramides que se refieren a esto, una de las cuales dice lo siguiente:

Oh rey, toma para ti el dedo de Seth,
que hace que el ojo claro de Horus vea.
Oh rey, coge para ti el ojo claro de Horus,

que es iluminado por la punta del dedo de Seth™.

El interrogatorio de Agen al viajero se comprende mejor como medio
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de comprobar en qué medida el viajero ha integrado y metamorfoseado el
poder negativo de Seth para que provoque claridad de visién. La profun-
didad y complejidad de la respuesta del viajero se aprecia mejor cuando se
comprende que el cerrojo de la nave del templo que contiene la imagen
divina se llamaba también «el dedo de Seth». Ademais, se hablaba igual-
mente de manera indirecta del falo flamigero de Seth como su «dedo», lo
que explica por qué el viajero habla de «apagar su dedo®”. El aspecto li-
bre y violento de la energia libidinal que representa Seth debe ser domes-
ticado o reorientado de manera positiva para que el viajero cruce las aguas.

Es probable que el agua se identifique aqui con el gran rio celestial, la
Via Lactea, que figuraba de manera preeminente en la antigua vision egip-
cia de la situacién celestial del viaje por el Otro Mundo. Pero la imagen
del agua que el viajero tiene que atravesar es universal en relacién con la
mitologia del Otro Mundo. El agua representa un gran obsticulo que de-
be ser superado para alcanzar un nivel superior de conciencia, y de este
modo situarse en un entorno psicoespiritual diferente. Que uno se sitie
en el cielo o en otro lugar es menos importante que el cruce del agua pa-
ra el desarrollo de la conciencia. Se recordard que la imagen de cruzar el
agua en barca incluia el reconocimiento de que bajo el agua vive el pode-
roso adversario Apofis. El Libro de los muertos dificilmente podia conten-
tarse con un relato tan decepcionantemente simple de la travesia del reino
de las energias psiquicas como subir a una barca y remar. Este viaje no era
de ningin modo facil, y las dificultades a las que los viajeros se enfrenta-
ban se representaban como una serie de imigenes de encuentros con
monstruos, demonios y animales salvajes; todos ellos lanzados por Apofis
(o el poder adversario) para hacer frente a la conciencia de quienes trata-
ban de avanzar a través de esta zona incdmoda. De esos encuentros trata-
remos a continuacion.
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11. Los tormentos del Otro Mundo

Aire, agua y fuego

El conjunto de imagenes relativas a la travesia de las regiones acuosas
del Otro Mundo en barca es compleja y de miltiples niveles. Ya hemos
visto que implica las i1deas asociadas de un barquero y un guardiin de la
barca, asi como la presencia oculta de Apofis, la serpiente adversaria, bajo
la superficie de las aguas. La barca misma es una poderosa imagen simbo-
lica de la capacidad del alma para llevar adelante un viaje a través de mal-
tiples pruebas y peligros. La exigencia de que cada uno construya su pro-
pia barca indica claramente que se suponia un cierto grado de realizacién
espiritual. Los viajeros no solo aportan las barcas; deben conocer todos los
detalles de como se monta una barca y deben luego montarla. Cada parte
de la barca tiene su significado simbélico y debe ser entendida como po-
seedora de unas cualidades interiores especificas.

Esto es especialmente evidente en el caso de la vela que, jeroglifica-
mente, significa aire, viento o aliento. El Otro Mundo se describe muy a
menudo como un lugar sin aire”™, pues el Gnico aire que se debe respirar
alli es maat, la verdad. Esto es lo Ginico que sustenta al espiritu; por eso se
pensaba que todos los dioses respiraban maat, el aire divino que impregna
el universo. En la medida en que uno haya vivido en la tierra inconscien-
te del aire divino, debe experimentar el Otro Mundo como un lugar so-
focante. En el capitulo 54 del Libro de los muertos, el viajero suplica: «Oh
Atum, dame el dulce aliento que esta en tu nariz»*®. La oracién contin{ia
con la afirmacién de que el viajero es el huevo del Gran Cacareador, una
forma del dios de la tierra Geb que, como ganso divino, pone el huevo
primordial del que sale el mundo al principio del tiempo:

Yo soy el Huevo que esti en el Gran Cacareador,
y observo y guardo esa cosa poderosa
que ha nacido

y con la que el dios Geb ha inaugurado la tierra™.

Respirar el aire divino es renacer en el mundo del espiritu, y por lo tan-
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11.1. Ani lleva una vela, el jeroglifico
para el aire, que espera respirar en el Otro Mundo.

Papiro de Ani. XVIII dinastia.

to es recapitular las primeras fases esenciales de la creacién. Uno debe vol-
ver al huevo para germinar de nuevo como un espiritu viviente, respiran-
do el aire de los dioses”: «Como [el huevo] germina, asi yo germino, /
como él vive, asi yo vivo, / como él respira, asi respiro yo»*. Asi dice Nu.
Hay muchos capitulos en el Libro de los muertos que tratan de asegurar que
el viajero tenga aire para respirar. La figura 11.1 muestra a Ani sostenien-
do ante su nariz la vela jeroglifica cuando pronuncia su oracién y espera su
renacimiento espiritual.

Respirando el aire de los dioses se puede evitar el destino de quedar
atrapado en la red arrojada por los tres babuinos que aparecen en la figura
11.2. Los babuinos se re(inen habitualmente justo antes de la salida y de la
puesta del sol en el Egipto antiguo, para marcar la salida y la puesta del sol
con su baile y parloteo bulliciosos. Se pensaba que eran como los guardia-
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11.2. Tres babuinos tratan de atrapar almas que,

al viajar sumergidas en el agua, pierden su forma
humana y adoptan la forma de pez. Papiro
de Nefer-Ubenef. Imperio Nuevo.

nes de las puertas de las montafias orientales y occidentales a través de las
que pasaba el sol en su camino de salida y luego de entrada en el Otro
Mundo. Los babuinos eran también los animales sagrados de Thoth, el dios
de la sabiduria y el poder del conocimiento. El pez, que vive en el ele-
mento agua, era una imagen del alma ignorante o no desarrollada. Segin
Herodoto, el pescado no formaba parte de la dieta de los sacerdotes®”. Es
significativo que, de los seis jeroglificos de peces, cuatro de ellos tengan
connotaciones negativas —abominacién», «hediondo», «descontento» y
«cadaver—. Si el Otro Mundo es un lugar acuoso, lo Gltimo que uno de-
beria tratar de hacer es nadar en ¢l como un pez. El elemento agua, para
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11.3. Nakht escapa de la red.
Papiro de Nakht. xvi dinastia.

los egipcios, era el elemento que habitaban las criaturas sethianas, el coco-
drilo, el hipopétamo, la serpiente de agua. El pez mismo era considerado
una criatura sethiana: ;no fueron tres especies de peces del Nilo las que se
comieron el pene de Osiris?® ;Y como llegd Osiris a estar en el Nilo? Fue
a través de las malvadas maquinaciones de Seth, que lo arroj6 a las oscuras
profundidades del rio donde ninguna luz del sol podia penetrar. Alli lan-
guidecid Osiris como el «Ahogado»®, el asfixiado por el agua, sin aire pa-
ra respirar.

La figura 11.2 se puede ver, pues, como la descripcién de un peligro es-
pecifico relacionado con el paso al Otro Mundo: que el ba de uno ni con-
serve su forma humana ni logre su manifestacién como un pijaro, sino que
adopte la forma de un pez, porque la psique de uno esté mas armonizada
con el elemento agua que con el aire. Algunas frases del filosofo efesio He-
raclito parecen particularmente pertinentes aqui, por ejemplo: «Para las al-
mas es muerte convertirse en agua», y «un alma seca es mis sabia y me-
jor*®. El alma seca (ba) de Nefer-Ubenef se representa arrodillada, arriba
y a la izquierda de los babuinos, preservando su forma humana: pues Ne-
fer-Ubenef («hermoso y brillante») es sefior de los elementos.

La figura 11.3 muestra a Nakht escapando indemne de la horrible red.
La ilustracién es una imagen de inmunidad frente a la posibilidad de ser
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11.4. El Lago de Fuego. Papiro de Ani.

atrapado y quedar enredado en las energias negativas. En el capitulo 153a
del Libro de los muertos se dice que la red llega desde el cielo a la tierra.
Nakht grita de manera desafiante:

iOh vosotros, pescadores que recorréis la residencia de las aguas,
VOsOtros no me atraparéis en vuestra red

en la que cogéis a los inertes!

iNo me cogeréis en vuestra red

en la que cogéis a los vagabundos!

[...] Escapé de sus garras,

me levanté como Sobek [el dios cocodrilo].

Como un pijaro, vuelo lejos de vosotros,

de vosotros que pescais con dedos ocultos®™.

Nakht conoce el secreto de como transformarse en péjaro, en el pija-
ro ba. Pero ésta es s6lo una razon por la que puede evitar ser atrapado. La
otra razén es que conoce los nombres de cada parte de la red y procede a
demostrar su conocimiento hasta del menor detalle. Cada parte de la red
es nombrada como un miembro de un dios: el carrete es el dedo medio
de Sokar, el guardabaos es el muslo de Shemu, la valvula es la mano de Isis,
etc. Algunas partes son armas de los dioses y otras son algin objeto perte-
neciente a un dios. Nakht da una larga y compleja interpretacién de las co-
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rrespondencias esotéricas de las partes de la red, y concluye con la si-
guiente afirmacion:

Oh vosotros, pescadores |[...]

no me cogeréis en vuestra red,

no me atraparéis en vuestra red

en la que atrapais a los inertes,

y a los que son terrestres.

Pues la conozco.

La conozco desde sus flotadores superiores
a sus lastres inferjores.

Aqui estoy.

He venido con un carrete en la mano,
con la valvula en la mano.

He venido y he entrado.

Golpeo vy atrapo™.

Nakht conoce la red tan bien que demuestra que tiene poder sobre ella.
No sélo no es un pez, sino que por su conocimiento de la red pretende
ser un pescador.

Sin embargo, el agua no es s6lo un simbolo de los estados negativos de
conciencia que impiden respirar el aire divino, es también un simbolo de
purificacién. Todo templo del Egipto antiguo tenia un lago sagrado en el
que los sacerdotes se debian lavar cada mafiana antes de entrar al templo.
El aspecto purificador del agua se sefiala a menudo por su combinacién
con el elemento fuego. En el mapa de los Dos Caminos del Imperio Me-
dio (fig. 10.8) ya encontramos el «rio de fuego» que separa el camino su-
perior del inferior. Pero, ademas de los rios de fuego, en el Otro Mundo
habia también lagos de fuego. Uno de esos lagos esta representado en la fi-
gura 11.4, del papiro de Ani. El lago estd lleno de agua ardiente, hecho que
se subraya no sélo porque el agua esté coloreada de rojo, sino también por
el jeroglifico a los cuatro lados del lago, que significa «fuego».

En las cuatro esquinas del lago aparecen una vez mas los babuinos. La
razdn por la que estin presentes es que el lago de fuego es el escenario en
el que nace Ra. En realidad, es creado por el nacimiento de Ra. Segin la
mitologia de la creacién del Egipto antiguo, se pensaba que el lugar de na-
cimiento de Ra fue la Tierra Primera que surgié del oscuro Océano Pri-
mordial de Nun. Esta Tierra Primera —en ocasiones también representada
como un loto o un huevo— era mencionada como la Isla de Fuego porque
ardia con la presencia deslumbrante de Ra. Era tal la intensidad de la apa-
ricién primera de Ra en el alba del tiempo, que las aguas que rodeaban su
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lugar de nacimiento se calentaron también vy, por decirlo asi, se incendia-
ron. Para los egipcios, el nacimiento de Ra en el gran océano era un acon-
tecimiento repetido cada dia cuando, al amanecer, todo el firmamento se
enciende y adquiere un rojo llameante. Asi como los babuinos de Thoth
saludaban acaloradamente todas las mafianas el amanecer del sol, asi salu-
daron la primera salida de Ra del océano primordial, alegrindose cuando
sus rayos iluminaron la oscuridad circundante.

Es a este portentoso acontecimiento primordial adonde el viajero del
Otro Mundo es proyectado cuando llega al Lago de Fuego. El capitulo 17
del Libro de los muertos advierte que: «en lo que respecta al Lago de Fuego,
aquellos que intenten cruzarlo y que sean impuros caeran entre los cuchi-
Hos».

El Lago de Fuego amenaza con cortar todo lo que es impuro en el al-
ma; por eso, si una persona entra en él plenamente identificada con aque-
Hos aspectos de si misma no regenerados e incapaces de transmitir la luz vi-
vificadora de Ra, entonces sufrird un tormento similar al ser cortado en
pedazos. Ese destino es vividamente descrito en la divisién undécima del
Libro de lo que hay en el Otro Mundo, donde los «enemigos de Osiris» son
cortados con cuchillos y quemados. Pero, como diria mas tarde santa Ca-
talina de Génova, «el fuego del infierno es simplemente la luz de Dios tal
como la experimentan aquellos que la rechazan»*®. Al volverse uno mis-
mo hacia él y someterse a su dolor abrasador, purificador, el Lago de Fue-
go pierde su aspecto destructor y se convierte en el medio esencial de la
transformacion interior. Asi encontramos, en el capitulo 126 del Libro de
los muertos, la siguiente oracidén dirigida a los cuatro babuinos:

Homenaje a vosotros, cuatro babuinos,

que os sentais en la proa del barco de Ra,
que hacéis que avance la verdad de Dios,
que me concedéis mi debilidad y mi fuerza,
que pacificis a los dioses con la llama que surge de vuestra nariz,
que presentais ofrendas santas a los dioses

y ofrendas invocatorias a los Brillantes,

que vivis en maat, que tragiis maat,

cuyos corazones no albergan mentira,

que detestan la falsedad:

jPurificad el mal que esti en mi!

iDestruid toda la falsedad que hay en mi!
jCurad las heridas que tengo en la tierra!
jExpulsad todo el mal que se agarra a mi*¥
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Los animales hostiles

El encuentro con los babuinos no es sino el primero de una serie de
encuentros con diversos animales habitantes del Otro Mundo. A veces las
formas animales que salen al encuentro del viajero no son reconocibles;
son tan monstruosas que la naturaleza no podria encontrar nada en si mis-
ma para darles encarnacién fisica, y sin embargo existen en el mundo de
la psique, pues las energias de la psique pueden ser mas feas y mas bestia-
les que las de cualquier bestia que viva en la naturaleza. Ser abordado por
tales formas —sean de animales conocidos o de monstruos desconocidos—
es ser abordado por energias que siguen agarradas al aura psiquica de uno
mismo y que se objetivan en el Otro Mundo.

El viaje a través del Otro Mundo es un viaje purificador. A lo largo de él,
el ba debe liberarse de aquellos elementos de su naturaleza que no estin en
consonancia con maat. Y este proceso se representa en tres etapas: en primer
lugar, la energia negativa se le presenta al viajero como una fuerza auténo-
ma, habitualmente una bestia de algtin tipo. Esta etapa puede ser, desde lue-
go, precipitada por el viajero mis consciente, que ha aprendido a objetivar
activamente la energia bloqueadora en una imagen visual especifica. Segun-
do, el viajero y la fuerza opositora entablan combate. El adversario quiere ro-
bar el corazdn del viajero, llevarse su poder méigico, o matar su alma, esto es,
separar al ba de todo contacto con su fuente espiritual. El objeto del viajero,
por el contrario, no es matar ni eliminar al adversario, sino mas bien domi-
narlo. Esto se simboliza a menudo por el acto de «volver la cabeza» de la bes-
tia que viene contra €. Y este acto de «volver la cabeza» puede ser concebi-
do como la tercera etapa del proceso. Pues al realizar esta dificil proeza, uno
gana realmente para si mismo —para su propdsito superior— toda la energia
negativa que inicialmente tenia en su contra. Esta apropiacion de la energia
negativa —la transformacién de los propios demonios en daimones benéficos,
como ha sefialado un psicélogo moderno™— es crucial para la idea global de
viajar por el Otro Mundo y no quedarse alli meramente estancado.

En la figura 11.5 aparecen suibitamente en el camino tres cocodrilos
que desafian al viajero del Otro Mundo (en este caso, Nakht), amenazan-
do con robar su poder migico y destruir su alma. ;Como debemos com-
prender esta imagen de los tres cocodrilos? Una de las caracteristicas de es-
ta criatura es que puede esconderse en las profundidades de un rio o canal,
y pasar completamente inadvertido. Uno se puede creer completamente a
salvo, pensando que no hay ninglin peligro en absoluto, porque no puede
ver signo alguno de la presencia del cocodrilo. El cocodrilo tiene esta ca-
pacidad de ocultarse mas alld del alcance de la conciencia humana, y esto
es lo que lo hace tan aterrador. Es un animal que puede atacar desde una
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11.5. Tres cocodrilos aparecen

en el camino. Papiro de Nakht.

ocultacién completa. Una vez en poder de sus garras mortales, el destino
estd sellado: no hay indulto.

Este aspecto de la naturaleza del cocodrilo es lo mis importante para
los viajeros del Otro Mundo. Pues en el Otro Mundo uno encuentra co-
codrilos en el plano psiquico que estin a la espera en las profundidades del
inconsciente y cuyo objetivo es arrastrar hacia abajo al viajero impruden-
te. El destino del alma es entonces, como el destino del cuerpo en el pla-
no fisico, ahogarse en las aguas oscuras y convertirse en alimento de esta
criatura despiadada.

El principal deseo del cocodrilo es consumir la magia que es la pose-
sién principal del alma. Los viajeros deben por tanto armarse con un cu-
chillo y pronunciar estas palabras de poder:

jAtras! Cede el paso!

i i p

jAtras, cocodrilo del demonio!
i

iNo me atacaris,

pues mi magia vive en mi!

Que no tenga que decir tu nombre
al Gran Dios que ha permitido que aparezcas*®.
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El viajero demuestra asi que conoce el nombre de cada cocodrilo. Al
hacerlo, concentra la luz del conocimiento consciente para llevarla sobre
los poderes oscuros y temibles que se le oponen. Si este conocimiento
consciente se mantuviera en el nivel de la conciencia divina de Ra, que es
lo que el viajero amenaza con hacer al «decir el nombre al Gran Dios, los
enemigos cocodrilos serian vencidos por completo. Pues ninglin cocodri-
lo puede resistir el resplandor ardiente de Ra. La capacidad para discernir
la naturaleza verdadera del enemigo, y luego nombrarlo, esti quiza simbo-
lizada por el largo cuchillo que blande Nakht. Es el cuchillo del discerni-
miento, de la conciencia clara que ni el temor ni el deseo pueden embo-
tar, sino que es, por decirlo asi, afilado por la devocién a la verdad, o maat.
Los cocodrilos dejan escapar: «Tu rostro estd vuelto hacia maat». Nakht en-
tonces pronuncia las palabras de un conjuro en el que él mismo se apropia
de la esencia de los enemigos cocodrilos que quieren robar su magia.
Cuando canta sus palabras de poder, se vuelve visiblemente mayor que sus
adversarios, que parecen encogerse ante €L

Como el cielo encierra a las estrellas

y como la magia [heka] encierra todo lo que esti en su poder,
asi mi boca encierra la magia que esta en ella.

Mis dientes son cuchillos de silex,

y mis muelas estan llenas de veneno.

iOh td, cocodrilo, que quieres tragar mi magia,

no te la llevaras!

iNingin cocodrilo que vive en la magia

se llevara mi magial®®

En la figura 11.6 otro viajero muestra la técnica de dar la vuelta a la ca-
beza de los cocodrilos para que miren hacia el otro lado. Esta es una pos-
tura que los cocodrilos no pueden adoptar en el plano fisico, pero varias
ilustraciones de papiros antiguos atestiguan su posibilidad en el plano psi-
quico. Los cocodrilos aqui mostrados llegan al viajero desde las cuatro di-
recciones. Para tratar con ellos, él debe identificarse con una divinidad es-
pecifica. Mirando al oeste, se identifica con Seth, el dios al que esta
consagrado el cocodrilo y que tiene autoridad sobre todos los cocodrilos.
Mirando al este, es Osiris, el dios que triunfa sobre la muerte. Mirando al
sur, es Soped, un dios estrella conectado con Sirio y renombrado por sus
dientes afilados. Mirando al norte, se identifica con Atum, manantial ina-
gotable de energia creadora.

El capitulo 32 del Libro de los muertos «para hacer retroceder al cocodri-
lo» finaliza con la siguiente y hermosa afirmacién:
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11.6. Volviendo la cabeza de los cocodrilos

que vienen de cada uno de los cuatro puntos cardinales.

Papiro de la XXVI dinastia.
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Lo que existe esta en el hueco de mi mano,

lo que no existe esti en mi vientre,

estoy vestido y equipado con tu magia, oh Ra |...]
Mi cara esta abierta,

mi corazdn esti en su sede,

y la serpiente uraeus estd conmigo dia tras dia.

Yo soy Ra que por si mismo se protege

y nada me abatird®'.

Ademas de por cocodrilos, uno puede ser atacado también por jabalies
en el Otro Mundo. La figura 11.7 muestra de nuevo a Nakht, ahora ar-
mado aparentemente con una lanza, haciendo volver la cabeza a un jabali.
Como en la figura 11.6, la lanza es en realidad un arpén, el arma que Ho-
rus utiliza victoriosamente en su lucha contra Seth. En el Libro de los muer-
tos, capitulo 12, se dice que Seth atacé a Horus con la forma de un jabali,
produciéndole serios dafios en su ojo, esto es, en su facultad de visién. En
la ilustracion, el jabali no es matado, pero la fuerza de su ataque es desvia-
da por el diestro uso del arp6n. Se observard que la serpiente es también
trabada con una cuerda. Si uno no puede dar la vuelta a la cabeza del ani-
mal adversario, entonces parece que lo mejor que se puede hacer es atarlo.

Sin embargo, con las serpientes hay medios mis eficaces de someter su
energia que atarla literalmente. En la figura 11.8, Ani somete a una ser-
piente con un palo ahorquillado destinado a este fin, con el que controla
su cabeza mientras pone un pie en su cola. Esta ilustracién es del capitulo
10 del Libro de los muertos, pero el texto que probablemente lo acompafia-
ria es el del capitulo 39, «Para repeler a la serpiente Rerck», que es identi-
ficada en ese capitulo con Apofis, el adversario eterno de Ra. La otra eta-
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11.7. Desviando el ataque
de un jabali furioso. Papiro de Nakht.

pa consistente en girar la cabeza de la serpiente para que mire hacia el otro
lado esti ilustrada en cierto papiro del Libro de los muertos. En la figura 11.9,
por ejemplo, se le da la vuelta a la serpiente y se la hace ir en la direccién
por la que vino, mientras que en el texto que la acompaiia el viajero reci-
ta el siguiente conjuro:

jAtras! jRepta hacia atris!

jApartate de mi, serpiente!

Ve a ahogarte en las Aguas de Nun,

al lugar donde tu padre

ha ordenado que se te dé muerte.

jApartate del divino lugar de nacimiento de Ra!
Tiemblas de miedo,

pues yo soy Ra a quien todos temen.
iRetrocede, demonio, ante las flechas de su luz!
Ra ha abatido tus palabras.

Los dioses han girado tu cabeza hacia atras,
Mafdet [una diosa pantera] ha rasgado tu pecho,
Selket [diosa escorpidn] te ha encadenado,
Maat ha completado tu destruccion™.
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11.8. Dominando a la serpiente.

Papiro de Ani.

11.9. Dando la vuelta a la serpiente.
Papiro de Nefer-Ubenef.

El encantamiento continda, el viajero identifica a la serpiente con Apo-
fis y a st mismo con Ra, o el servidor de Ra, y por ello con la situacién ar-
quetipica descrita en el Libro de lo que hay en el Otro Mundo, que ya hemos
examinado en el contexto de la batalla de Kadesh (cap. 5) y la magia de es-
tado egipcia (cap. 7). Como hemos visto, en este texto esotérico del Impe-
rio Nuevo la gran serpiente trata de impedir el progreso de Ra en su viaje a
través de las regiones del Otro Mundo. La serpiente es primero cogida con
lazo y acuchillada en puntos esenciales del cuerpo. Luego se le da la vuelta
para que muire en la direccién en que Ra quiere viajar. Finalmente, en la cul-
minante division duodécima del Libro de lo que hay en el Otro Mundo, Ra es
levado a través del cuerpo de la serpiente, entra por el final de la cola y «re-
nace» por su boca. Las imagenes que se encuentran en el Libro de los muertos
respecto del control y la reorientacién de la energia de la serpiente deben
por tanto ser comprendidas en el contexto del acontecimiento posterior del
renacimiento de Ra, al que se alude en realidad en el texto del capitulo 39
que acabamos de citar. El renacimiento de Ra corresponde a la iniciacién
del viajero del Otro Mundo en el estado elevado de conciencia que carac-
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11.10. El que mata el corazon.
Papiro de Nefer-Ubenef.

teriza a quienes alcanzan una identificacién interior con el akh o «espiritu
brillante». El capitulo concluye con todos los dioses interviniendo al lado del
viajero, ofreciendo exhortaciones y palabras de aliento.

La figura 11.10 muestra otro encuentro con una fuerza adversaria, que
esta vez adopta la forma de una aparicién monstruosa, mitad animal, mi-
tad humana, que blande un cuchillo amenazadoramente delante del viaje-
ro. Para los egipcios antiguos, el corazdn es el 6rgano del cuerpo simbéli-
camente asociado con la identidad espiritual propia (cap. 8). El corazon es
siempre esencialmente puro. Vive en maat. En esta ilustracidn, la pureza
del hombre sentado contrasta vivamente con la criatura de mirada viciosa,
fea y licenciosa, cuya forma parece expresar la degradacién completa de los
instintos humanos. Esos monstruos, que personifican los instintos anima-
les no integrados, pueden robar, herir o matar el corazén. Una vez mas, es
el principio de Horus el que protegera al viajero de este tipo particular de
ataque psiquico. Pero esto no se logra matando a la criatura, sino apro-
piindose de su poder. En el capitulo 29 del Libro de los muertos, el viajero
insiste en que ¢l mismo es El que mata al corazdn, privando asi al mons-
truoso adversario de su razén de ser:
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Mi corazén esti conmigo

y nunca podra
serme arrebatado.

Soy el Sefior de los corazones.
Soy el que mata el corazon.

Vivo en la Verdad [maat],

y tengo mi ser en la Verdad.

Soy Horus, que habita en el corazén,

que tiene su morada en el centro del cuerpo.

Vivo diciendo lo que estd en mi corazon,
y no me sera arrebatado.

Mi corazdn es mio,

y no sera hendo.

Ningan terror me sometera [...]

No he cometido ningin pecado contra los dioses;
no sufriré la derrota;
yo saldré victorioso™.

Hay muchos sortilegios en el Libro de los muertos para garantizar la segu-
ridad del corazén. No se trataba simplemente de que una persona necesi-
tara proteger el corazon de las fuerzas adversarias que se le oponian desde
el nivel de los instintos degenerados o no integrados. El mismo corazén,
debido a su pureza innata, podia oponerse a la persona en el juicio final del
alma. De la relacién con el corazdn, por lo tanto, dependia el destino del al-
ma de la persona: el punto critico era si el sentido de la identidad propia de
la persona estaba centrado o no en el corazén. Si no lo estaba, entonces el
corazén podia rechazar a la persona como a una extrafia, como no perte-
neciente a €], cuando esa persona llegara a la Sala del Juicio. Visto desde es-
ta perspectiva, el viaje a través del Otro Mundo era esencialmente un viaje
hacia el corazon, hacia el nicleo vital y eterno del yo.

En la figura 11.11, Anubis ofrece el corazéon de Nebseni a su ba. Es sig-
nificativo que Anubis, el guia de las almas a través del Otro Mundo, tenga
el papel de permitir que el alma se reiina con su corazén. En el texto que
acompafia a la ilustracidn, el viajero pide que él y su corazdn se unan en
la Casa de los corazones, la Sala del Juicio. El «Lago de las flores» que apa-
rece en el texto siguiente puede ser el lago lleno de lotos del renacimien-
to que aparece en ocasiones en los relieves y pinturas murales de Egipto.
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11.11. Anubis ofrece el corazén
de Nebseni al ba de Nebseni.
Papiro de Nebseni. XvIiI dinastia.

i{Que mi corazoén esté conmigo en la Casa de los corazones!
iQue mi corazdn esté conmigo en la Casa de los corazones!
Que mi corazdn esté conmigo, y permanezca alli,

o no comeré los pasteles de Osiris

en el lado oriental del Lago de las flores [...]

Mi conciencia esta centrada en mi corazon,
tengo poder en mi corazon,

tengo poder en los brazos,

tengo poder en las piernas,

tengo poder para hacer lo que deseo.

Mi ba no esta encadenado por mi cuerpo
en las puertas del Otro Mundo [Amentet],
Ssino que entraré en paz

y saldré en paz®™.
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Las puertas del Otro Maundo

Las imagenes del viaje a través del Otro Mundo que hemos examina-
do hasta aqui presuponen todas el entorno naturalista del Campo de los
juncos considerado en el capitulo 10. Los peligros de los elementos, y de
los animales y las figuras demoniacas que se oponen a los viajeros, son pe-
ligros que parecen encuadrarse en un paisaje naturalista, similar tal vez al
del propio Egipto. Pero también se describia el Otro Mundo con un tipo
de imagenes diferentes. Imigenes que correspondian no al paisaje natural,
sino a un mundo de espacios arquitecténicos interiores: los pilones, puer-
tas y salas del templo.

Como en el ser humano, asi también en el corazén del templo —en su
espacio mas interior— estaba el santuario donde residia el dios. Para alcan-
zar el santuario interior y llegar ante el dios, habia que atravesar una serie
de barreras, siendo la mas exterior los grandes muros del pilén exterior, en
cuyo centro habia una estrecha entrada (véase fig. 11.12). A lo largo de to-
da la historia egipcia, la poblacidén en general nunca puso el pie mis alli de
ese pilon exterior. El conjunto del templo era un espacio sagrado al que
solamente el sacerdocio tenia acceso. Actualmente, la experiencia que se
puede tener al acercarse a un templo egipcio, como el de Luxor, al final
de la larga avenida de esfinges impasiblemente interrogantes, cuando los

11.12. Acceso al templo de Luxor.
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muros del pilén se elevan por encima de uno, es la de sentirse cada vez mis
pequefio y mas humilde. Uno se acerca a la casa del dios y el doble pilon
es la barrera simbdlica entre la conciencia profana, atrapada en las preocu-
paciones mundanas, y la conciencia dirigida hacia lo sagrado.

«Cuan profundamente estremecidos deben de haberse sentido quienes
estaban alli», escribe Gottfried Richter,

pues la experiencia que el templo egipcio ofrece a quienes se acercaban a él es és-
ta: primero deben encontrarse con un muro gigante, y luego atravesarlo, hacién-
doles entrar en un interior que perfectamente puede albergar peligros enormes y
totalmente ocultos™®.

Una vez atravesado el pilon exterior, uno se encuentra en un gran pa-
tio abierto. Mas alla, hay otros pilones, cada uno de los cuales, en la anti-
giiedad, debe de haber tenido grandes puertas de cedro adornando sus en-
tradas, cerradas para el intruso. Y mas alla de la serie de pilones y patios
habia vestibulos y santuarios sostenidos por pilares, cada uno de los cuales
debe de haber estado protegido de forma similar por pesadas puertas de
madera con incrustaciones de bronce que tenian que estar abiertas de par
en par para que el visitante entrara. Ningiin umbral de un templo egipcio
se puede atravesar inconscientemente. El viaje hacia el interior era un via-
je realizado con la conciencia creciente de que se entraba en un mundo al
que no se pertenecia como mero ser humano mortal. Era solamente en
virtud de lo que en uno mismo habia de divino como se podia avanzar ha-
cia el santuario donde moraba el dios. El umbral final, que daba paso al
santuario, era un umbral que nadie sino el gran sacerdote podia cruzar. S6-
lo los iniciados mas avanzados podian llegar a un cara a cara con el dios.

Habitualmente, en la antigiiedad, se entraba en el templo formando
parte de un grupo que habria avanzado lentamente, llevando emblemas sa-
grados, entre el humo del incienso, los sones del sistro y el cantico de him-
nos. Atravesar cada umbral era un acontecimiento ritualizado que impli-
caba la ruptura solemne de los sellos de las puertas antes de que se abrieran.
Pero en el Otro Mundo, este viaje se hacia solo. No contaba con el apo-
yo del grupo. No habia incienso. Ni misica. No se formaba parte de nin-
guna procesiéon. Cada cual quedaba enteramente a merced de sus propios
recursos. Las imigenes del viaje atravesando pilones y puertas en el Otro
Mundo tenian una potencia afiadida, que es ficil echar de menos. Simple-
mente estar solo en el gran templo del Otro Mundo de Osiris era en si mis-
ma una situacién extraordinaria e impresionante (fig. 11.13).

La puerta o el portal implican dos cosas. En primer lugar, implican que
se ha llegado ante una barrera que impide pasar desde el espacio que ha-
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11.13. Salas y portales del templo
de Horus en Edfu.

bitualmente se ocupa al espacio mis sagrado del otro lado (mas sagrado
porque se avanza hacia el interior del templo). La barrera no es sélo la
puerta; lo es, por supuesto, todo el muro en el que estd la puerta. Real-
mente, la puerta constituye el camino que atraviesa la barrera. Por eso, la
segunda consecuencia que se deriva de estas imigenes es que existe un ca-
mino a través de la barrera. La pregunta es: ;como conseguir que se abra
la puerta para poder atravesarla? No se trata simplemente de hacer girar un
pomo. La puerta tiene espiritus guardianes, o ella misma puede estar ani-
mada. Por eso es necesario negociar con los espiritus, para que permitan
la entrada.

Encontrarse ante una puerta cerrada es comparable a encontrarse con
el camino bloqueado por un animal hostil. En el caso de enfrentarse a un
animal, no se puede hacer ningtn progreso hasta que se haya dominado la
fuerza adversaria, y habilmente se le haya «vuelto la cabeza» para que sus
energias trabajen a favor de uno y no en contra. En ambos casos, la barre-
ra o fuerza adversaria es esencialmente todo lo que estd en la propia psi-
que y que impide estar plenamente armonizado con maat. Y el sentido del
progreso es aqui una unificacién cada vez mayor con maat, y por lo tanto
con todo el mundo divino. Sin embargo, sigue habiendo una diferencia
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importante de énfasis en los dos tipos de imigenes. Si al viajero le sale al
paso un cocodrilo o un jabali, no esti en una situacién sagrada claramen-
te definida: sdlo en algin lugar del Dwat, atravesando el Campo de los
juncos. Pero si el viajero se encuentra con una puerta cerrada que le im-
pide la entrada a una sala, esti ya en «la casa del dios». Hay asi una focali-
zacidn mas intensa en el acontecimiento culminante de llegar al encuen-
tro con lo divino.

La figura 11.14, del Papiro de Ani, muestra la primera de una serie de
diez puertas de diez pilones que Ani debe atravesar. La puerta esti anima-
da. Es una divinidad femenina. Pero esta divinidad no es la criatura que
aparece en la ilustracion. Esta Gltima es el guardiin de la puerta. Ani debe
acercarse a la puerta y gritar:

Abreme paso, pues conozco

y sé tu nombre,

y conozco el nombre del dios que te guarda.
«Senora de los terrores con altos muros,

Gran Dama, Sefiora de la destruccion,

cuyas palabras hacen retroceder a los destructores,

y rescatan al viajero que viene de lejos.»

El nombre del guardiin de la puerte es «Terrible»*.

Habiendo nombrado correctamente al espiritu que anima la puerta y al
guardian, Ani demuestra su conciencia del proceso en el que estd embar-
cado. Es evidentemente aterrador. Llegar cara a cara con la «Sefiora de los
terrores», que es la «Sefiora de la destruccidn», tenia que ser una expe-
riencia profundamente inquietante.

Vale la pena considerar mis en detalle lo que realmente supone todo es-
to. El hecho de que la divinidad que anima la puerta sea femenina puede
perfectamente deberse a que los egipcios antiguos equiparaban las dos to-
rres de cada pilon con las dos hermanas de Osiris, Isis y Neftys®. Las to-
rres de los dos pilones forman juntas una imagen concreta del jeroglifico
del horizonte, y se pensaba que Isis y Neftys participaban en la salida del
sol por encima del horizonte cada amanecer®. En otras palabras, partici-
paban en el renacimiento del sol igual que participaban en el renacimien-
to de su hermano Osiris. Todo renacimiento presupone sin embargo una
muerte previa, y por eso el primer pilon del Otro Mundo se llama «Sefio-
ra de los terrores... Gran Dama, Sefiora de la destruccién», pues es aqui
donde el viajero del Otro Mundo se enfrenta con su propia y total ani-
quilacién.

El concepto de horizonte es uno de los mis profundos del pensamien-
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11.14. Puerta animada de un piléon del Otro Mundo.

La criatura es el guardian de la puerta con cabeza de pajaro, que

sostiene una pequefia escoba en la mano. Papiro de Ani.

to simbolico del Egipto antiguo, y la serie de imagenes y textos referentes
al paso a través de las puertas del pilén se comprenden probablemente me-
jor en relacién con €l. En el antiguo simbolismo egipcio, las dos montafias
del horizonte, entre las que nace el sol, eran concebidas como cumbres ge-
melas de ]a montafia c6smica —la Colina Primordial o Tierra Primera— que
se parti6 en dos cuando Atum-Ra se manifesté primero como luz (fig.
11.15). Las dos montafias son en realidad una montafia oriental y otra oc-
cidental, y se denominan respectivamente Bakhu y Manu. Se correspon-
den, o al menos recuerdan, a las cadenas de montafias de los lados este y
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11.15. La manifestacién de Atum-Ra

entre las cumbres gemelas de la montaifia

del horizonte. Sarcofago de la XXI dinastia.

oeste del valle del Nilo. Por lo tanto, el sol fisico real nunca sale entre ellas,
sino mas bien detras de la montana oriental (Bakhu), y se pone por detras
de la montana occidental (Manu). La imagen del sol que sale entre las dos
montaiias se refiere por tanto al supremo acontecimiento espiritual de la
automanifestacion de Atum-Ra al principio del tiempo.

Pero se refiere también a un acontecimiento que se actualizaba en el
templo, a saber, la manifestacién de lo divino en la tierra, entre las exten-
siones oriental y occidental que marcaban los limites de Egipto. En térmi-
nos estrictamente humanos, la manifestacién de lo divino en el ser huma-
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no requeria que el alma muriera y renaciera de nuevo: morir a lo que era
mortal y perecedero en su naturaleza, y nacer de nuevo con la conciencia
de lo que es divino en la naturaleza humana. Y éste precisamente es el sig-
nificado que tiene atravesar las puertas de los pilones en el Libro de los muer-
tos. Cada vez que se cruza el umbral de la entrada de un pilén, se muere
simbolicamente al mundo exterior o mundano y se renace al entorno que
se pisa. El paso a través de los pilones implica acercarse cada vez mas al dios
que alli habita, Osiris, en cuyo templo se esta entrando. Y puesto que es-
te templo es un templo del alma mais que un templo fisico, el proceso de
acercarse a Osiris es un proceso de metamorfosis interior en el que el via-
jero entra realmente en el mito osiriaco de la muerte, desmembramiento
y reconstitucion.

En el primer pilén, por tanto, uno cruza el umbral que lleva consigo el
encuentro con la «Sefiora de los terrores», que es también «Sefiora de la
destruccidony. En la puerta del segundo pildén la prueba no es menor. Aqui
el viajero se enfrenta a la «Sefiora del mundo, que devora con fuego, Se-
fiora de los mortales, mas grande que todos los seres humanos». Su guar-
didn de la puerta se llama «El que da forma al final»”. El viajero es aqui
precipitado a la experiencia de ser devorado por el fuego. Muchas de las
puertas posteriores contienen referencias al fuego, a quemarse y a ser cor-
tado en pedazos, temas que también forman una parte importante del eso-
térico Libro de las puertas del Imperio Nuevo.

Pero en el sexto pilén hay una referencia al hecho de ser curado y re-
constituido. El portero del sexto pilén se llama «El que ha sido reunido».
En el pilén siguiente, la diosa o espiritu animador del pildon se llama «La
que viste al débil, llorando por lo que ama y amortajando el cuerpo». Sin
embargo, el octavo pilén sugiere otra experiencia violentamente dolorosa.
La diosa se llama «Fuego ardiente, Llama inextinguible, cuyas llamas llegan
lejos, que mata sin avisar, a quien nadie puede superar debido al dolor que
causa*® (fig. 11.16).

Pero después de esto, en el noveno pildn, se alza la «forma divinan, el
Débil (Osiris) es vestido*'. El guardian del noveno pilén tiene por nom-
bre «El que se hace a si mismo». Esta es quizas una alusién al renacimien-
to del ba a imagen de lo divino. Si se puede soportar con éxito el esfuer-
zo penoso de atravesar los umbrales inicialmente destructivos de la
experiencia iniciitica, entonces la promesa del renacimiento, de elevarse a
la forma divina, se hara realidad.

La naturaleza osirfaca del proceso de atravesar las puertas del Otro
Mundo esta articulada de forma mas detallada en la segunda serie de tex-
tos e imagenes referentes a las puertas de las salas, tal como se describe en
los capitulos 144 (Papiro de Nu) y 147 (Papiro de Ani) del Libro de los muer-
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11.16. El octavo pilon. Papiro de Ani.

tos. En la figura 11.17 del Papiro de Ani, se muestran tres guardianes de las
puertas. A la izquierda estd un portero con cabeza de liebre, cuyo trabajo
es abrir y cerrar la puerta. En medio hay un vigilante con cabeza de ser-
piente, que guarda la puerta. Y a la derecha esta un heraldo con cabeza de
cocodrilo que anuncia a quienes atraviesan la puerta. La liebre sostiene una
espiga de trigo en las manos, mientras que los otros blanden sendos cuchi-
llos. Encima de la puerta —que es la primera de siete de otras tantas salas
que Ani debe atravesar— estan los simbolos de poder (el cetro was), la vida
(la cruz ankh) y la estabilidad (la columna djed).

Para negociar su paso con los tres espiritus guardianes Ani debe de-
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11.17. La primera de las siete puertas
de las salas del Otro Mundo. Papiro de Ani.

mostrar que conoce sus nombres. El portero se llama «Aquél cuyo rostro
estd vuelto hacia atris, de miltiples formas». Este es un nombre que re-
cuerda inmediatamente al del barquero, y, en verdad, al del propio Osiris.
El vigilante se llama «El Indiscreto». El anunciador o heraldo se llama «Al-
ta voz». A menos que uno pueda demostrar que conoce sus nombres, esos
espiritus le impediran avanzar mais lejos, pues no es posible atravesar las
puertas del Otro Mundo inconscientemente.

Pero ademis de conocer sus nombres, el viajero debe también hacer
una serie de afirmaciones, muy parecidas a las que hemos visto en el Libro
de los dos caminos en el capitulo 10. Dice Ani:
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Yo soy el Poderoso que crea su propia luz.
He venido a ti, Osiris, te adoro,

purificado de todo lo que esti sucio dentro de ti.
En verdad, oh Osiris, estoy divinizado.

No permitas que retroceda,

no me hagas volver al muro de fuego.

He abierto el camino en Restau,

he aligerado el dolor de Osinis [...]

He abierto un camino para él en el gran valle
y él tiene un camino.

iComo brilla Osiris!*?

El viaje de Ani a través de todas esas salas es un viaje emprendido en
relacién a Osiris. El propio Ani es mencionado formalmente como «Ani
Osiriss. Desde una perspectiva espiritual, lo que atraviesa no es simple-
mente una serie de salas, sino una serie de estados de conciencia, cada uno
de los cuales refleja —como las puertas de los pilones— una condicién de
Oksiris en el ciclo de su muerte, putrefaccion y renacimiento. Antes del pri-
mer portal del vestibulo, Ani habla de cdmo «Osiris navega alrededor del
cielo en presencia de Ra». Esto es importante porque es también lo mis-
mo que se dice de Osiris cuando Ani llega ante la puerta de la séptima y
tltima sala. En otras palabras, Osiris comienza del mismo modo que ter-
mina. Pero entre la primera y la séptima sala, Osiris (o Ani Osiris) debe
asumir su propia desintegracion y reconstitucion, con todo lo que eso im-
plica.

Antes de la segunda sala, Ani invoca la fuerza de Thoth, el dios que
reconcilia las energias antagdnicas de Horus y Seth, que se enfrentan en-
tre si mientras Osiris estd muerto. En el tercer portal, se identifica con
Geb, juez de Horus y Seth vy, de este modo, figura clave en la resurrec-
cién de Osiris que, en esta etapa, debe de estar en poder de las fuerzas de
muerte y desintegracion. Antes de la cuarta sala, Ani se identifica con «el
toro poderoso», el animal renombrado en todo el mundo antiguo por su
poder generador y sexual, que ahora empieza a agitarse en Osiris. En la
quinta sala, Ani reine todos los fragmentos de Osiris, aleja decididamen-
te a Apofis, y «trae la columna vertebral», simbolo de la resurreccion de
Osiris. En la sexta, Ani se ha convertido en el «vengador» de Osiris, esto
es, en Horus, con el poder migico para triunfar sobre Seth y curar a Osi-
ris. Finalmente, en el séptimo portal de las siete salas, Osiris estd plena-
mente purificado y restaurado a la condicién que disfrutaba antes de la
primera sala, «dando la vuelta al cielo» en presencia de Ra y «conocien-
do todas las cosas».
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El paso a través de las puertas de los pilones y de los portales de las sa-
las debe comprenderse, por tanto, como la plena entrada del alma o ba en
el proceso osiriaco para llegar a unirse con el dios. Pues estas puertas y pi-
lones, estos portales y salas, pertenecen al templo del propio Osiris: cuan-
do se progresa a través de ellas, uno se acerca cada vez mis al dios.
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12. El final del viaje al Otro Mundo

La sala de Maat

Al final, el viajero llega a un portal custodiado ni mis ni menos que por
Anubis*®. Fue Anubis quien, en su forma de Upuat (¢el que abre los ca-
minos»), actud inicialmente como guia a la entrada al Otro Mundo. La
puerta que ahora se presenta ante el viajero es la entrada a la sala de Maat.
¢Podria ser que todo el viaje a través del Otro Mundo hasta ese punto no
fuera mis que un acercamiento a esa Gnica entrada, y que las puertas en-
contradas hasta ahora no fueran sino imigenes de ese gran portal de la sa-
la de Maat? ;Y cada guardiin, una imagen de Anubis?

En el Papiro de Ani, Ani comienza contando a Anubis su familiaridad
con el dominio de Seth:

He estado en el lugar en que la acacia no crece,
donde no existe el arbol cargado de hojas,
y donde el suelo no produce ni hierba ni pasto.

He entrado en el lugar de las cosas secretas y ocultas, y he hablado con el dios
Seth**.

Hace luego una declaracion a Anubis respecto de sus realizaciones es-
pirituales. Esta declaracién parece implicar una serie de referencias a ritos
iniciaticos en los que ha participado, con toda probabilidad en el papel de
Horus.

He viajado hasta los limites del alma (ba).

El Sefior de Djedu {es decir, Osiris] me ha permitido
aparecer como un pijaro Bennu,

para tener el poder de la palabra.

He atravesado el rio crecido,

he hecho ofrendas con incienso |...]

He estado en Abydos en el templo de Satet*®
He hundido el barco de mis enemigos |[...]
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He estado en Djedu [Busiris],

de lo que no debo hablar.

He puesto la imagen divina [Sekhem] sobre sus dos pies [...]
He visto al que mora en el lugar sagrado [...]

He entrado en Restau,

he visto las cosas ocultas que alli se encuentran.

Finalmente, Ani cuenta a Anubis que «Seth me ha revelado las cosas de
si mismo. Yo dije: “Que el equilibrado de los platillos que ta realizas esté
en nuestro corazén”»**®. Aqui, «tl» se refiere a Anubis. El equilibrio de los
platillos es el acontecimiento principal que se produce en la sala de Maat,
donde Ani esta a punto de entrar. Los pasajes citados parecen sugerir que
lo que debe ser equilibrado en los platillos son las energias de Seth, por una
parte, y las de Horus, por la otra, en la medida en que éstas hayan sido in-
teriorizadas en el corazén de Ani.

Antes de que se le permita entrar en la sala de Maat, el viajero debe de-
mostrar un conocimiento minucioso de la puerta por la que se logra el ac-
ceso a la sala. En algunos papiros éste es un proceso largo en el que se exi-
ge al viajero que nombre cada parte de la puerta: jambas, cerrojos, dinteles,
cargaderos, etc. El nombre de cada parte de la puerta sefiala lo que la puer-
ta es realmente. Las jambas, por ejemplo, son llamadas «Plomada de la Ver-
dad» en el papiro de Nebseni, y los cerrojos, «<Lengua de la balanza del lu-
gar de Maatr, referencias claras a la balanza que se describe en las escenas
de pesaje que tienen lugar en la sala de Maat*”. Incluso aunque haya nom-
brado correctamente las diferentes partes de la puerta, el viajero, en el ac-
to mismo de cruzar el umbral de la sala de Maat, es interpelado por el sue-
lo que estd pisando:

«jNo permitiré que me pises!», dice el suelo,
«Por qué no?», dice el viajero, «soy puro».
«Porque no conoces los nombres de tus dos pies
con los que quieres pisarme.»*®

Sélo tras haber nombrado correctamente sus dos pies por sus nombres
santos y secretos el viajero llega finalmente a entrar en la gran sala de Maat.

Aungque la sala de Maat pertenece a la imagineria del templo, pues es
el vestibulo del santuario de Osiris, las energias alli presentes son energias
del paisaje. Cuarenta y dos dioses, que representan respectivamente las
cuarenta y dos regiones de Egipto, llenan la sala. Es como si la sala mis-
ma fuera el paisaje de Egipto, actualizado en las personas divinas que ocu-
pan toda su extension. El viajero tiene la comprensiéon de que el Otro
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TRIMNANTIIR

12.1. Vestibulo de Maat.
Papiro de Nebseni. xvHI dinastia.

Mundo no es tanto «otro» mundo en un dominio separado del fisico si-
no mas bien el paisaje metafisico, interior, que subyace al paisaje fisico de
Egipto. Aqui, las fuerzas espirituales que se relinen para probar y juzgar al
ba no son otras que las mismas fuerzas espirituales que estin activas en el
paisaje egipcio, destiladas en las enigmiticas personalidades de los cuaren-
ta y dos dioses.

Estos dioses estan en riguroso silencio. En la figura 12.1, del papiro de
Nebseni, se muestra la sala con los cuarenta y dos dioses. Estan de pie en
el centro de la sala, mirando a dos figuras sentadas de la diosa Maat. En su
mano derecha, ésta sostiene el cetro de la verdad, en la izquierda la cruz de
la vida ankh. Sobre la cabeza estd su emblema de la pluma de avestruz, que
los cuarenta y dos dioses llevan también en la cabeza.

Muchos papiros subrayan el hecho de que los cuarenta y dos dioses es-
tan en completa armonia con Maat, pues aparecen de un modo u otro con
su pluma. En la figura 12.2, algunos de los dioses de otros papiros del Im-
perio Nuevo aparecen portando la pluma.

Habra que recordar que Maat era considerada la substancia divina de la
que se alimentan los dioses (véase cap. 5) v, por tanto, su fuente de ali-
mento y de vida. Maat es el pan divino que refresca y sostiene a quienes
estdn en armonia con su ser; pero para quienes no estin en armonia con
ella, la experiencia de Maat es como tragar fuego*”. La Sala del Juicio es el
espacio interior, a través del cual se llega directamente ante aquello que ali-
menta lo divino en el interior de cada uno. En la medida en que se haya
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12.2. Dioses en la Sala de Maat
que aparecen llevando la pluma de Maat.

Papiro de Hor. Periodo ptolemaico.

transformado la naturaleza propia poniéndola en sintonia con el nicleo di-
vino esencial en uno mismo, el hacerse consciente de entrar en presencia
de Maat debe sentirse como un regreso al hogar. Pero en la medida en que
no se esté en sintonia con el nicleo divino interior, la experiencia es de
dolor abrasador, pues la mirada de Maat es como un cuchillo que corta de
parte a parte todas las identificaciones falsas.

Se exige al viajero que se dirija sucesivamente a cada uno de los dioses,
y que haga una doble declaracién. Su primera parte, habitualmente men-
cionada como la «confesion negativa», consiste en declarar que uno no ha
cometido ningiin tipo de infraccion. El viajero dice al representante de
Helidépolis:

Homenaje a Aquél cuyas zancadas son largas,
que viene de Heliopolis:
no he hecho nada malo.

Y al dios de Kheraba (ciudad cercana a Menfis):

Homenaje a Aquel que abraza el fuego,
que viene de Kheraba:

no he robado con violencia*®.

Es como si cada dios estuviera relacionado tanto con una area de geo-
grafia moral como de geografia fisica. En el Otro Mundo, la naturaleza
moral de las fuerzas que moldean el paisaje se pone al descubierto. Todo
el viaje al Otro Mundo puede entenderse como si sucediera en Egipto y

308




no en otro lugar, en el interior psiquico o psicoespiritual de Egipto, el
«pais de los dioses».
El viajero se dirige al dios de Hermépolis:

Homenaje a la Nariz divina,
que viene de Hermopolis:
no he hecho violencia a ningiin hombre.

Y luego al dios de Qernet, la regién entre Aswan y Filae:

Homenaje al Devorador de la sombra,
que viene de Qernet:
no he cometido asesinato; no he hecho ningin dafio*'.

Y asi se dirige a cada dios que preside una cierta region del interior psi-
quico de Egipto. La lista de iniquidades que el viajero no ha cometido es
extensa, incluye el robo, la estafa, la mala conducta sexual, la mentira, el
fraude, y el «comerse el propio corazén» (lo que significa, tal vez, ser po-
co integro). También incluye varios pecados contra la naturaleza, como
deteriorar la tierra fértil y contaminar el agua. Asimismo estin incluidos
actos sacrilegos como matar animales sagrados injustamente, blasfemar o
maldecir a los dioses y profanar las imagenes sagradas. En los papiros clasi-
cos de la XVIII dinastia (como los papiros de Nu, Nebseni y Ani), se enu-
meran cuarenta y dos infracciones, que se corresponden con los cuarenta
y dos dioses.

La segunda parte de la doble declaracion es, por contraste con la con-
fesion negativa, una declaracidn positiva. Es una declaracién de todo lo
bueno, verdadero y en acuerdo total con Maat que se ha hecho. Empieza
con la afirmacién de que el viajero, como cualquier dios, vive en Maat y
se alimenta de Maat. Aqui la consecuencia es que el ba se ha hecho tan
«recto» interiormente que el akh o «espiritu brillante» irradia en todos sus
impulsos. La voluntad del viajero es la voluntad de la divinidad. Dirigién-
dose a todos los dioses, se pronuncian las siguiente palabras:

He dado pan al hambriento,

y agua al sediento,

he vestido al desnudo

y he dado una barca al que no la tenia.
He realizado ofrendas a los dioses

y sacrificios a los Brillantes [...]

Soy puro de boca y puro de manos,
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alguien a quien dicen «Eres doblemente bienvenido»
aquellos que le ven [...]

He venido aqui para atestiguar la verdad [maat],

y colocar la balanza en su soporte

en el Pais Sagrado [Aqgert]*2.

El logro del equilibrio

La referencia, al final de la Gltima cita del papiro de Nu, a «colocar la
balanza en su soporte» nos recuerda el episodio central del viaje al Otro
Mundo. No se debe interpretar demasiado a la ligera, simplemente en los
términos del conocido «pesaje del corazén» tan a menudo representado en
las ilustraciones funerarias. El papiro de Nu no menciona en ningiin lugar
que se pese el corazdn, sino que habla solamente de la colocacién de la ba-
lanza en su punto de apoyo. En el papiro de Nu no hay ninguna indica-
cién en cuanto 2 lo que hay exactamente en los platillos de la balanza; el
acto de poner la balanza en su soporte parece transmitir en si mismo todo
el significado de este ritual del Otro Mundo. Tampoco el texto aparece
apoyado por ninguna ilustracién que muestre el pesaje del corazén*.

La nocién de equilibrar los platillos en su soporte como un acto con un
significado intrinseco parece confirmada por una diversidad de fuentes. El
papiro de Nu data de la primera parte de la XVIII dinastia. Es uno de los
papiros mas antiguos del Libro de los muertos. En el Libro de las puertas, del
final de la XVIII dinastia, divisién 5, se describe la escena de un juicio de-
sarrollado en la sala de Osiris (fig. 12.3). Osiris estd sentado en un trono,
mientras que delante de €] una figura con forma de momia sostiene la ba-
lanza sobre sus hombros. La figura es quiza una personificacioén del sopor-
te, pero vemos que los platillos de la balanza no tienen imigenes recono-
cibles, sino s6lo el esquema mas simple para un contenido abstracto. Detris
del hombre con la balanza, aparecen dos escenas. Debajo de él, en nueve
escalones, hay nueve espiritus humanos transfigurados o bienaventurados.
Pero encima de ellos Seth, en forma de jabali, se aleja de Osiris en una bar-
ca acompanado por dos babuinos que empufian sendas estacas. Los babui-
nos representan probablemente a Thoth. En el rincén a mano derecha
Anubis vigila estos extrafios acontecimientos. Como con mucha frecuen-
cia es Anubis quien ajusta la balanza en las escenas de pesaje del Otro
Mundo, su presencia aqui resulta pertinente. Pues lo que se representa pa-
rece ser el establecimiento de las relaciones justas entre Osiris, los espiritus
transfigurados que estin en los escalones y Seth. Inmediatamente debajo
de Osiris, el texto afirma que sus enemigos estin «bajo las plantas de sus
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12.3. Estableciendo el equilibrio entre los amigos
y los enemigos de Osiris. Libro de las puertas,

divisiéon 5. Tumba de Ramsés VI.

pies», mientras que «os dioses y los espiritus estan delante de él». Aunque
no se represente a los enemigos, el que se afirme su situacién bajo los pies
de Osiris significa que estan a un lado de la balanza, mientras que los es-
piritus transfigurados estin en el otro lado. La figura con forma de momia
que sostiene la balanza sostiene asi literalmente el equilibrio entre los es-
piritus transfigurados y los enemigos de Osiris.

En la escena de pesaje de la figura 12.4, Horus asume el papel del ajus-
tador de la balanza, y altera la posicién de la plomada. Esta ilustracién per-
tenece a un papiro de la XXI dinastia, y no hay duda alguna de que los pla-
tillos estan manifiestamente vacios. A su lado, Thoth aparece escribiendo
con la pluma de Maat. Hay muchas otras representaciones de la balanza
con los platilios vacios en papiros de la XXI dinastia y posteriores™*. ;Po-
dria ser, pues, que la nocién de equilibrio, o de logro del equilibrio entre
fuerzas opuestas, fuera simbdlica y metafisicamente fundamental para el
ideal de armonizacidén con Maat? ;Y que lo que realmente se pesara en los
platillos tuviera menos importancia que la consecucién del equilibrio co-
mo un fin en si mismo?
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12.4. Balanza con los platillos vacios.
Papiro de Khonsu-em-Heb. XXI dinastia.

En el capitulo 1 vimos que la idea que los egipcios antiguos se hacian
de su pais como «dos tierras» derivaba de algo mas que la mera divisién ge-
opolitica del pais en la region del Delta al norte y el valle del Nilo al sur.
La concepcidn era en Gltima instancia metafisica, pues, como ha dicho

Henri Frankfort, expresaba:

la tendencia egipcia profundamente arraigada a entender el mundo en términos
dualistas como una serie de opuestos equilibrados en un equilibrio inmutable. El
universo como un todo se mencionaba como «cielo y tierra». Aqui «tierra» era
también concebido de manera dualista como «norte y sum, las «porciones de Ho-
rus y las porciones de Seth», «las dos tierras» o «las dos orillas (del Nilo)»**.

Resulta especialmente interesante que el santuario de Menfis, la capi-
tal construida por el legendario fundador del estado egipcio, Menes, se lla-
mara «Balanza de las Dos Tierras». Esta balanza era sostenida por el rey, al
que se menciona como «Los Dos Sefiores» en toda la historia egipcia. Res-
pecto de este epiteto, Frankfort hace el siguiente comentario:

«Los Dos Sefiores» eran los antagonistas perennes, Horus y Seth. El rey se

identificaba con los dos dioses, pero no en el sentido de que se le considerara la
encarnacién de uno y otro. Los encarnaba como pareja, como opuestos en equi-
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12.5. Horus y Seth atan juntas 1
as plantas del norte (papiro) y del sur (loto).
Bajorrelieve de la tablilla de Senusret I. XII dinastia.

librio. De ahi el antiguo titulo de la reina de Egipto: «La que ve a Horus y a
Seth»*.

Horus y Seth son representados a menudo atando juntas las plantas sim-
bolicas del norte y el sur —el papiro y el loto— alrededor del jeroglifico que
indica unién (fig. 12.5). Se piensa que este jeroglifico representa dos pul-
mones atados a la triquea, simbolo perfecto de la dualidad funcionando en
unidad arménica.

Los dos dioses, representados por sus modelos, se pueden ver también
en la figura 12.6, que muestra el rito culminante del festival de Sed, en el
que se renovaba simbolicamente la realeza. A la derecha, Seth ofrece al rey
Sesostris 111, que estd sentado y lleva la corona blanca del sur, la rama de
palma cortada que significa «muchos afios», esto es, un largo reinado. A la
izquierda, Horus ofrece al rey, que ahora lleva la corona roja del norte, de
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12.6. Coronacidn del rey en el festival de Sed.

Dintel de Nag el-Madamud, que representa

la coronacion de Sunusret III. X1 dinastia.

nuevo el mismo signo. En ilustraciones como éstas, es sorprendente el cui-
dado por mantener una simetria perfecta en la composicidén. Por ejemplo,
en la figura 12.6 los jeroglificos situados inmediatamente delante del rey, a
cada lado, incluyendo las tarjetas, estin inscritos de manera que cada uno
sea la imagen especular del otro.

La idea de equilibrio, pues, y en particular la idea de equilibrar los prin-
cipios arquetipicos de polaridad y oposicidn expresados por Horus y Seth,
constituia una tendencia muy arraigada en el pensamiento del Egipto an-
tiguo. No debe por tanto sorprender que mantuviera un lugar prominen-
te en el juicio del alma. En efecto, segiin J. G. Griffiths, el prototipo en el
que se basaba el juicio del alma era el juicio original de Horus y Seth, cu-
yo resultado era su reconciliacion a través de la mediacién de Thoth*”.
Que este juicio suceda en la Sala de las Dos Verdades (o las Dos Maats)
—vestibulo del santuario de Osiris— nos confirma con mas fuerza que el ob-
jetivo del viaje al Otro Mundo era alcanzar un estado de armonia interior
mediante la aceptacidn y el equilibrio de la dualidad, y en particular la re-

conciliacién en la propia naturaleza de las fuerzas contrarias de Horus y
Seth.
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12.7. Anubis y Horus sostienen la balanza.

De una pintura de una tumba de Akhmin,

Egipto Medio. Periodo romano.

La figura 12.7 es una interpretacioén particularmente hermosa del logro
de esa reconciliacién. Muestra una balanza sin ningn soporte en que apo-
yarse, sostenida por Anubis y Horus. En los platillos hay una figura de
Maat, en el hueco que forma la mano derecha de Horus, y una represen-
tacién de la persona en el de la mano izquierda de Anubis. Entre los dos
dioses esta la representacion estilizada de una figura humana de pie. El dios
Anubis es ambivalente casi siempre. Hemos visto (cap. 10) cémo Anubis
asumia el papel de guia a los caminos del Otro Mundo a causa de su dua-
lidad inherente. Esto procede de los comienzos de la historia egipcia anti-
gua, cuando Pe (la capital del sur, dominio de Seth) tenia al chacal como
emblema, oponiéndose 2 Nekhen en el norte (el centro ctltico de Horus),
cuyo emblema era el halcon. Esto supone una estrecha afinidad entre el
chacal y Seth, que también se encuentra en otros contextos. Anubis, por
ejemplo, era «Sefior del desierto» como lo era Seth; era hijo de Neftys, la
hermana negra de Isis y consorte nominal de Seth. Es significativo que en
la época ptolemaica la distincion entre Anubis y Seth no se mantuviera ya
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claramente, lo que revela la tendencia latente de combinar a los dos dio-
ses*®. En el papiro tardio de Jumilhac, por ejemplo, Seth se puede trans-
formar en Anubis*®. Anubis puede ser interpretado como el dios cuya na-
turaleza mantiene una cierta fluidez entre las fuerzas de la luz y la
oscuridad, el mundo superior y el Otro Mundo, la vida y la muerte. En él
se puede apreciar una especie de lugar de encuentro entre los principios
opuestos de Horus y Seth. En la figura 12.7, en la imagen de Anubis sos-
teniendo el platillo que contiene a la persona, se sugiere que ésta ha sido
guiada por Anubis hacia ese lugar de encuentro entre las energias de la os-
curidad y la luz que el dios encarna. Y, precisamente en la medida en que
las energias estin integradas, la persona logra el equilibrio con Maat, que
es «ostenida» por Horus. En realidad, hay aqui una relacién implicita en-
tre Anubis y Horus que se expresa mis explicitamente en los muchos pa-
piros que muestran a Anubis conduciendo al viajero del Otro Mundo has-
ta la escena del pesaje, y, habiéndose realizado ésta positivamente, Horus
presenta el viajero a Osiris (véase figs. 12.9 y 12.10). Desde el punto de vis-
ta del equilibrio, Horus estd mas cercano a la divinidad, al punto inmévil
de la verdad, mientras que Anubis es un dios en movimiento entre estados
contrastantes del ser.

En muchos papiros se muestra el pesaje de toda la persona, y lo que se
pone en el otro platillo es, con frecuencia, no la figura de Maat, sino su
propio corazén. La figura 12.8 es un ejemplo. Aqui el corazdn, como siem-
pre, esta representado por una olla o vasija pequefia. Desde luego, esto
ofrece una perspectiva diferente de la idea de la consecucion del equilibrio.
El corazén era considerado como la parte de la persona que es esencial-
mente pura. El corazén es el érgano del cuerpo en el que habita Horus y
que, por tanto, esti intrinsecamente armonizado con Maat™. ;Pero coémo
debemos entender, pues, la figura que se sienta en el otro platillo?

La idea de pesar a toda la persona en un platillo, con su corazon en el
otro, no se puede disociar de la antigua concepcidn egipcia de que las di-
ferentes partes del cuerpo fisico —miembros, drganos internos, érganos de
los sentidos, etc.— tienen cada una un cierto peso psiquico*”. El ideal mo-
ral y psicolégico del antiguo Egipto era que todos esos miembros, y los de-
seos, pensamientos, sentimientos y pasiones asociados a ellos, estuvieran
perfectamente equilibrados o armonizados con el 6rgano central del cora-
z6n. La pregunta critica para todo el mundo respecto del resultado del via-
je al Otro Mundo era: «;He puesto todos mis miembros, y por tanto to-
das mis funciones psicologicas, en armonia con los deseos mas profundos
de mi corazén?». Si la respuesta a esta pregunta era afirmativa, entonces el
corazén los reconoceria como suyos y la balanza estaria equilibrada.

Esa pregunta provocaba inevitablemente inquietud cuando llegaba al
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12.8. Una persona es pesada
con su corazén en el otro platillo.

Papiro de Nebseni.

juicio en el vestibulo del dios Osiris. El texto que acompaiia a la figura 12.8
adopta la forma de una oracién que el viajero dirige al corazén:

jCorazén mio, madre mia!
jCorazén mio, madre mia!
iOh mi corazén de mi tiempo de estancia en la tierra!

Que nada se levante contra mi en el juicio

en presencia del Guardiin de la Balanza.

Que no se diga de mi o de mis obras:

«Ha hecho cosas contra Maat».

Que nada esté contra mi

en presencia del gran dios, el Sefior de Amentet*2.

El Guardian de la Balanza, en la figura 12.8, es Thoth, que de acuerdo
con el mito era el reconciliador de Horus y Seth, y que también, segiin un
relato, habia nacido de esa uni6n*?. Una vez mis, por tanto, subyacente al
equilibrio logrado entre la persona y su corazdn, hay un equilibrio mas
fundamental de las energias de Horus y Seth.

Al ver las ilustraciones que muestran el pesaje del corazén en un plati-
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12.9. Pesaje del corazon.

Papiro de Hunefer. XI1X dinastia.

llo con Maat en el otro, es importante recordar esas otras variaciones de lo
que hay en la balanza. A veces no hay nada en absoluto en los platillos. A
veces hay algo, pero es un simbolo puramente abstracto de las pesas. Esta
también la posibilidad de que una persona sea pesada en un platilio con
Maat, o con su propio corazdn, en el otro. Si se llegd a la convencion de
mostrar el corazén en uno y Maat en el otro, las demas posibilidades nun-
ca desaparecieron, sino que a menudo se pueden encontrar como varian-
tes del tema mas general del logro del equilibrio.

En las ilustraciones que muestran en los platillos al corazén y a Maat,
ya sea representado por el simbolo de una simple pluma de avestruz o por
la diosa misma, el corazdén deviene representativo de toda la persona. La
pregunta es: sha llegado a equilibrarse el corazén? En el papiro de Ani, vi-
mos que el propio Ani dirige la siguiente suplica a Anubis: «Que el equi-
librado de los platillos que ta realizas esté en nuestro corazén»*®. El cora-
z6n bien equilibrado es el corazén en el que las fuerzas de la psique han
sido armonizadas con la esencia espiritual de la persona simbolizada por el
corazdn. En otras palabras, el corazén ha incorporado completamente esas
fuerzas y puede reivindicarlas como suyas. Y debido a la pureza intrinseca
de su propia naturaleza, este acontecimiento marca realmente la conclu-
si6n del viaje al Otro Mundo. El alma ha llegado a descansar en su cora-
z0n, y puesto que el corazdn reposa en Maat, debe de estar en armonia
con Maat. No serd empujado hacia abajo por impulsos caprichosos o no
integrados que no le pertenecen realmente. Estari, de hecho, perfecta-
mente equilibrado con Maat.

La figura 12.9, un ejemplo clasico del pesaje del corazdn, estd tomada
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del papiro de Hunefer, del siglo X1v a. C. Anubis lleva a Hunefer a la ba-
lanza, y luego procede a pesar su corazdén poniendo en el otro platillo la
pluma que simboliza a Maat. Junto a Anubis, se puede ver la figura mons-
truosa de Ammit, un tercio cocodrilo, un tercio ledn y un tercio hipop6-
tamo. La cabeza de Ammit se vuelve hacia Thoth, que registra el veredic-
to del pesaje. Si el corazéon y Maat no estuvieran de acuerdo, Ammit, «el
comedor del corazény, tragaria a la persona cuyo corazén los ha traiciona-
do de ese modo. En esta ilustracidén, como en muchas otras, Anubis lleva
a Hunefer a la balanza (y €l mismo ajusta la plomada) mientras que en el
otro lado Horus se hace cargo de Hunefer y le conduce a la presencia de
Osiris. Es como si Anubis no pudiera ir mis alld de un cierto punto. Un
dios menos ambivalente debe sustituirle.

El despertar de Osiris

Y asi el viajero llega al destino de su largo viaje a través del Otro Mun-
do. En presencia, finalmente, de Osiris, le puede dirigir las siguientes pa-
labras al gran dios:

Aqui estoy en tu presencia, oh Sefior del Oeste.
No hay maldad en mi cuerpo.
No he dicho mentiras.
No ha habido una segunda falta.
Concédeme ser uno de los favorecidos
- que estan en tu séquito, oh Osiris.
Concédeme ser absolutamente favorecido
por ti, el buen dios.
Concédeme ser amado
por ti, el Sefior de las Dos Tierras.
Concédeme ser justificado
ante ti, oh Osiris*®.

En la figura 12.10, Osiris lleva la corona atef, una forma especial de la
corona blanca del Alto Egipto, con dos plumas de avestruz a cada lado. Las
plumas de avestruz relacionan la corona con la diosa Maat. Muy a menu-
do, la corona estid rematada por el disco solar, sefialando el lazo entre Osi-
ris y Ra. En el capitulo 183 del Libro de los muertos, se describe el atef co-
mo la «corona de Ra». Coronado de este modo, recibe a todos los dioses
que van a inclinarse ante el Osiris resucitado y triunfante, ofreciéndole
Maat**, La carne de Osiris es verde, lo que significa que todo su cuerpo
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12.10. Hunefer llega ante el Osiris

triunfante. Papiro de Hunefer.

esta dotado de poder fertilizante. Estamos ante un Osiris que no es ya la
victima pasiva de los abusos de Seth, sino que despierta a una nueva vida.

El despertar de Osiris es, mitoldgicamente, funcién de Horus, que, al
descender al Otro Mundo, donde el destrozado Osiris yace sin esperanza,
le ofrece su ojo curador, le abraza con un abrazo instilador de vida y le le-
vanta de su estado de inercia®’. El viaje a través del Otro Mundo, como
hemos visto, era un viaje emprendido por el alma en gran parte en el pa-
pel de Horus, empefiada en vencer a las fuerzas sethianas que se le opo-
nian. Estas fuerzas pretendian impedir que el alma lograra el renacimiento
que sdlo puede lograr a través de Osiris. En la figura 12.10 nos encontra-
mos con la paradoja de la relacién entre Horus y Osiris. Por una parte,
O:siris es el objetivo del viaje al Otro Mundo, pues solo él es el medio de
la autotranscendencia del ba. Pero, por otra, Osiris es incapaz de ayudar al
ba en su renacimiento hasta que el mismo ba, como Horus, haya curado y
levantado a Osiris. En otras palabras, existe una total interdependencia de
los dos dioses entre si. Se debe recordar también que si no hubiera ningtn
Seth, en su papel de iniciador deménico, que hiciera que Osiris experi-
mentara la muerte, tampoco existiria posibilidad de renacimiento del ba.
En el pensamiento mitologico del Egipto antiguo, lo negativo desempefia
un papel importante, incluso crucial, en el esquema total de las cosas.

La figura 12.10 nos muestra, por tanto, dos acontecimientos. El princi-
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pio Horus ha conducido al viajero del Otro Mundo —en este caso Hune-
fer— a través de los riesgos y peligros de un reino que amenazaba con atra-
parle en energias incompatibles con su yo esencial. Al vencer a estas fuer-
zas adversarias y llegar asi a estar cada vez mas verdaderamente alineado
con el espiritu divino que estd en su interior, Hunefer es llevado final-
mente a la presencia de Osiris, personificacion del principio de renova-
c16n. Pero precisamente por haber triunfado sobre todo lo que se le opo-
nia, mira a Osiris como triunfador: encuentra en él una imagen especular
de si mismo, o de esa energia interior que es la clave para su propio rena-
cimiento. Su viaje a través del Otro Mundo ha supuesto de este modo la
liberacién gradual de Osiris del dominio paralizante de Seth, y ha culmi-
nado en la intensa experiencia del despertar de Osiris.

Es significativo que Osiris, en la figura 12.10, esté sentado en un trono
que descansa sobre el agua. Esta es una referencia visual a las aguas de Nun,
de las que emergié Atum como la Tierra Primera en el acto primigenio
de autocreacion. De las aguas crece una flor de loto, simbolo de renaci-
miento, sobre la que estd el hijo de Horus. El Osiris despierto es un Osi-
ris que ha comprendido su conexidn interior con la Divinidad suprema, el
espiritu autocreador en el origen de todos los dioses. Hunefer llega aqui
ante un Osiris que estd pricticamente unido a Atum en el acto original de
autoemergencia. Es la experiencia de tomar conciencia de los medios de
la propia renovacién espiritual.

Segtin el mito de Osiris, sdlo cuando Horus ha devantado» a Osiris, es-
te Gltimo se hace capaz de engendrar a su hijo. Isis aparece en la forma de
milano y concibe de Osiris un hijo, que no es desde luego otro que Ho-
rus. Osiris —estrictamente hablando, Osiris unido con Isis— es asi el térmi-
no medio esencial en el renacimiento de Horus. En la figura 12.11 se pue-
de ver a Horus surgiendo directamente de los muslos de Osiris, lo que
implica que el principio Isis estd aqui incorporado en la figura yacente de
Oesiris. A la izquierda estd Atum, que preside el renacimiento de Horus,
que se aproxima al propio acto de autogeneracion de Atum. Aunque es-
cenas como ésta siempre pueden ser interpretadas en términos de expe-
riencias de la vida posterior del alma, se relacionan de manera mas con-
vincente con un nivel de experiencia mistica que los egipcios antiguos
creian claramente susceptible de ser alcanzada en esta vida. Una de las ra-
zones de que la antigua religién egipcia haya sido tan frecuentemente mal
interpretada es que los dioses han sido concebidos como si estuvieran casi
enteramente apartados del dominio de la experiencia humana. Una vez se
comprende que los dioses estin entrelazados con los estados de concien-
cla, y que acompafan y guian el desarrollo de la conciencia, la religion del
Egipto antiguo recupera aigo de su poder original. El Libro de los muertos y
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12.11. Horus nace del costado de Osiris.
Tumba de Ramsés VI, Valle de los Reyes.

otros muchos textos que se refieren al Otro Mundo no son producto de
un deseo fantasioso sobre la vida después de la muerte, sino que son guias
para el desarrollo de niveles cada vez mis refinados y elevados de la con-
ciencia espiritual.

Uno de los simbolos antiguos mas penetrantes para la revivificacion de
Osiris era el acto de erigir la columna djed, acontecimiento realizado miti-
camente por Horus, habitualmente con ayuda de Isis. La columna djed sim-
bolizaba, entre otras cosas, la columna vertebral del dios Osiris. El acto de
erigir la columna simbolizaba asi la elevacién del dios del estado de inercia
e mnactividad en que habia caido como consecuencia de la influencia per-
judicial de Seth. Que Horus {en el ritual, el rey) realizara la proeza de le-
vantar el djed es doblemente interesante, pues confirma el hecho de que el
principio Osiris representado por el djed esta inactivo hasta que Horus, con
la ayuda de Isis, interviene; y de que, una vez alzado, el djed inaugura ma-
gicamente una vida nueva para Horus. Por lo tanto, la elevacidn del djed era
una ceremonia crucial para la renovacién de la realeza (fig. 12.12).

En la figura 12.13, el djed elevado y animado, llevando la insignia de la
corona atef —plumas de avestruz a ambos lados de un disco solar—, estd flan-
queado por Isis y Neftys, cuyas manos se alzan en un gesto que sugiere
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12.12. Seti I erigiendo la columna djed.
Templo de Seti I, Abydos.

atencion concentrada. Por encima, el barco solar flota en el agua celestial.
Contiene un segundo djed protegido en este caso por dos cobras. Salien-
do de él, el escarabajo alado Kheprer vuela, como si emergiera de su cri-
silida. Encima de Kheprer esti el disco solar. Aqui, pues, el djed levantado
evoca las imagenes de la cosmogénesis, del nacimiento de un nivel com-
pletamente nuevo de existencia. Si Horus renace por Osiris, su renaci-
miento lleva consigo la movilizacién de las energias de Atum, Ra y Kheprer,
las energias principales a través de las cuales lo divino se da nacimiento a
si mismo.

La ilustracién no es de ninguna manera Gnica. Existen muchas ima-
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12.13. El punto de contacto entre el Osiris

despierto y el principio solar. Papiro de Khonsu-Renep.

Imperio Nuevo.

genes semejantes, en el Libro de los Muertos y en varios papiros magicos
del Imperio Nuevo, que se pueden considerar meditaciones sobre este
punto de contacto entre el Osiris despierto y el principio solar, que en el
pensamiento egipcio antiguo es ante todo el principio de autocreacion.
En este punto de contacto es donde el culto de Osiris introduce el culto
de Ra. En cuanto el ba alcanza la experiencia de llegar a la fuente de su
propia existencia, a la energia que se autoabastece de espiritu puro, sim-
bolizada por Ra (en quien estin incorporados Atum y Kheprer), alcanza
también la posibilidad de autotranscendencia. Al comprender su propio




12.14. Horus nace de nuevo de Osiris.
Tumba de Ramsés VI.

resplandor interior, conoce su naturaleza mais profunda de ser un espiri-
tu brillante o akh.

La naturaleza «olar» de este acontecimiento se muestra en la figura
12.14, que repite la figura 12.11 (estin muy cercanas entre si en la tumba
de Ramsés VI). Aqui, Horus se alza desde el cuerpo de un Osiris aparen-
temente andrégino, flanqueado por Isis y Neftys. Horus tiene cabeza de
halcon y est lleno de vigor. Al lado de su cabeza esti el disco solar. El Ho-
rus renacido es un hijo del sol. Por esa razén Horus y Ra son iconografi-
camente tan similares que con frecuencia es practicamente imposible dis-
tinguirlos. En efecto, en el Horus renacido somos llevados al horizonte
donde el cielo y la tierra se encuentran, donde lo divino y lo humano se
funden.

El ser humano como Horus renacido realiza la identidad interior con
Ra. La figura 12.15 revela sucintamente la complejidad del tema del rena-
cimiento. En la parte inferior —por decirlo asi, debajo del horizonte— yace
el cuerpo momificado de Osiris, que esta siendo despertado a una nueva
vida por los rayos que surgen de la cabeza de halcon invertida de Horus.
Por encima de la cabeza de halcén, la barca del sol sale llevando la figura
del Horus nifio en el disco solar, que reposa sobre el simbolo jeroglifico
del horizonte. El Horus nifio es igualmente Ra saliendo por el este como
Ra-Horakhti («Ra-Horus-en-el-Horizonte»). El nifio es adorado por
Thoth, y la barca celestial es guiada por Isis. En ilustraciones similares, el
lugar de Horus nifio es ocupado por un Osiris resucitado o Kheprer*®.
Aqui, el disco solar aparece por encima de la cabeza del nifio, con las gran-
des alas de halcon extendidas a ambos lados. En los términos de concien-
cia humana, lo que ahora se ha alcanzado es el resplandor del espiritu ca-
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12.15. El despertar de Osiris lleva a

la identificacién del Horus renacido con Ra.

Sarcofago de Hent-Taui. Imperio Nuevo.

racteristico del akh. El ser humano se ha convertido en el brillante. El ba
ha sido divinizado al haberse unido con la fuente de su existencia, el espi-
ritu autorrenovador y autocreador'” El reino de Osiris ha sido eficazmen-
te transcendido, y ahora la experiencia fundamental es la de unirse con la
luz césmica que emana de Ra.
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En los Textos de las piramides del Imperio Antiguo hay una oracién que
se refiere a esta experiencia mistica:

Que yo brille como Ra,
habiendo desechado todo lo que es falso.
Que, a través de mi, Maat esté detras de Ra.

Que yo brille cada dia
como quien estd en el horizonte del cielo™.

Una vez pronunciada esta oracién, el viajero del Otro Mundo ha «en-
trado en el dia» verdaderamente, expresién que se podria traducir igual-
mente como «salir a la luz». Y habiendo salido a la luz, el viaje al Otro
Mundo ha terminado, pues el objetivo del viaje ha sido alcanzado.
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Epilogo

El mundo espiritual de los egipcios antiguos existié en una época leja-
na de la nuestra en el tiempo, pero, no obstante, forma parte del arco evo-
lutivo que la conciencia occidental ha trazado en su desarrollo histérico.
Es un estrato de nuestra experiencia colectiva, y nos enriquecemos al re-
conocer esta civilizacioén antigua como perteneciente a nuestra historia co-
man y por tanto como parte de nuestra mas amplia identidad cultural. He-
mos emprendido un viaje evolutivo que, sin embargo, nos ha apartado del
tipo de conciencia que prevalecia en la antigiiedad, y es importante que
comprendamos y aceptemos este viaje para llegar a una justa relacién con
la antigua cultura egipcia.

Dos dificultades, en particular, deben ser evitadas. Una es sucumbir al
anhelo nostilgico de una época y un modo de conciencia pasados que ac-
tualmente ya no son apropiados para nosotros. Aunque estemos haciendo
todo lo posible por alimentar una comprension de los poderes espirituales
o neters, si la renovacién de esta conciencia se hace al precio de la libertad
y la autonomia psiquica, y por tanto de la responsabilidad moral, que de-
fine el sentimiento moderno del yo, estaremos destruyendo los logros més
importantes del trayecto histérico occidental. La dificultad opuesta es que
sobrevaloremos tanto nuestra propia cultura que proyectemos nuestros pre-
supuestos modernos sobre los antiguos, dando por supuesto que ellos pen-
saban y sentian en gran medida de la misma manera que nosotros, si es que
no miramos con recelo la antigua cultura, rechazindola como sumida en
creencias y supersticiones primitivas de las que nosotros nos desprendimos
hace ya mucho tiempo.

La egiptologia moderna ha estado en gran medida atrapada por esta 1l-
tima dificultad debido a su reluctancia a centrarse en las estructuras de la
conciencia antigua en favor de lo que es mas tangible y concreto. A pesar
del niimero creciente de textos religiosos que se han traducido, los egip-
tologos se han interesado menos en las experiencias religiosas que dieron
origen a los textos que en las formalidades de la costumbre y el ritual. La
falta de interés por los modos antiguos de conciencia ha significado que
con frecuencia la manera en la que los egipcios antiguos veian su mundo
haya sido mal interpretada. Por ejemplo, el investigador moderno puede
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imaginar que la cosmologia egipcia antigua fue el resultado de una aspira-
cién similar a la que estd detrds de la cosmologia moderna, pero que era
simplemente falsa, ignorando asi la pregunta de cémo esa cosmologia pu-
do ser verdadera para los antiguos egipcios. La antigua historia egipcia se
estudia como si fuera posible extrapolar hacia atris en el tiempo y ad infi-
nitum nuestro moderno principio de realidad, sin pensar siquiera que la
misma naturaleza de un acontecimiento historico puede haber sido dife-
rente en la antigiiedad de lo que lo es actualmente. En gran parte de la
egiptologia moderna existe tanto una falta de complejidad psicoldgica co-
mo una ignorancia de la metafisica y el esoterismo que tiene como conse-
cuencia inevitable que la espiritualidad de los egipcios antiguos se man-
tenga como un libro cerrado.

Al fijarnos en la experiencia vital y la conciencia de los egipcios anti-
guos, liberados del deseo de volver a su mundo y sin estar esclavizados por
los supuestos modernos acerca de lo que es importante e interesante, ver-
dadero o falso, real o ilusorio, podemos empezar a experimentar el senti-
do que actualmente tiene para nosotros el Egipto antiguo. Pues tenemos
asi la posibilidad de emprender un didlogo con una cultura y una menta-
lidad que florecieron en una fase anterior de nuestra propia evolucion es-
piritual. Es una cultura y una mentalidad de la que nos alejamos cuando
desarrollamos una clase diferente de vida del alma en la que la necesidad
de distinguir lo mismo de lo otro, lo interior de lo exterior, lo subjetivo
de lo objetivo, se hizo cada vez mas intensa. Pero actualmente, cuando se
hace retroceder los limites del alma moderna, revelando un reino interior
de hechos psiquicos objetivos y arquetipos espirituales, se hace evidente la
creciente afinidad entre nosotros y el mundo de los egipcios antiguos. Y
asi nos hacemos conscientes de una corriente mas profunda de la historia
que baja y sube en los niveles de la conciencia colectiva de manera mucho
mas sutil que el despliegue superficial de los acontecimientos historicos.

Desde que el ejército de Napoledn entrd en Egipto en 1798, la civiliza-
ci6n antigua se nos ha hecho cada vez mais accesible. Acompafiando al ejér-
cito de Napole6on iba una gran cantidad de investigadores, dibujantes y ar-
tistas a los que, a pesar de la derrota de los franceses, se les permiti6 seguir
con su investigacién y que produjeron finalmente la formidable Description
de 'Egypte entre 1809 y 1830. Una vez comprendido el sistema jeroglifico
de escritura (el descubrimiento de Champollion de la clave para su desci-
framiento fue en 1822), se abria el camino para que la experiencia vital de
los egipcios antiguos se hiciera poco a poco asequible al mundo moderno.

Quizi no fuera enteramente accidental que en el momento en que Na-
poledn se abrid al Egipto antiguo, Europa se estuviera abriendo de otras
maneras. En Francia, esto se manifesté principalmente en la agitacién po-
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litica y social que se extendid por el pais. Las Gltimas décadas del siglo xviit
fueron un periodo extraordinario de la historia europea, que presencié un
desprendimiento de las viejas formas sociales y politicas y el nacimiento de
otras nuevas, incluso de nuevas naciones. Fue el momento de la fundacidon
de la nueva Republica francesa y de los Estados Unidos de América.

Pero algo mas se estaba moviendo en la psique europea que encontrd
su expresién no tanto en el ambito politico y social cuanto en la esfera de
las artes. En otros paises, especialmente en Inglaterra y Alemania, el redes-
cubrimiento del Egipto antiguo coincidié con el nacimiento del movi-
miento romantico. El movimiento romintico anunciaba el amanecer de
una sensibilidad nueva por medio de la cual se volvian a reconocer las fuer-
zas animadoras de la naturaleza. Y fueron reconocidas por una facultad hu-
mana que entonces se empezaba a valorar y que se convirtié en el santo y
sefia de los romanticos: la imaginacioén. En los escritos de poetas y pensa-
dores como Wordsworth, Coleridge, Blake y Shelley en Inglaterra, y
Schelling, Schiller, Novalis y Goethe en Alemania, hay una frescura y una
pasion que marcan el principio de una nueva fase en la cultura europea.
Los romanticos distinguian claramente la imaginacion de la mera fantasia
o ensuefio subjetivo. La imaginacidn debe ser entendida como una facul-
tad superior de percepcidn; superior porque, por medio de ella, es posible
llegar a comprender las fuerzas de otra manera imperceptibles de la natu-
raleza. Mediante la imaginacidn, se puede ver en ese «espacio interior» con
el que los egipcios antiguos estaban tan familiarizados y en el que se mue-
ven los poderes espirituales que los antiguos conocian como dioses.

Esto no significa que la conciencia imaginativa de los rominticos fuera
igual que la conciencia egipcia antigua. Pues hacia finales del siglo XvIII ha-
bia comenzado a aparecer un sentimiento de autoidentidad, y un ideal de
autodeterminacién, muy diferente del que existia en el Egipto antiguo,
aunque —como hemos visto— estuviera ya prefigurado en el camino inicia-
tico de desarrollo perfilado en el capitulo 9. En el siglo XVIII, el europeo
medio se habia acostumbrado a funcionar con un tipo de conciencia auto-
suficiente que habria sido considerada sacrilega por la mentalidad antigua.

La sincronicidad de Ia invasién de Egipto, a la vez cultural y militar, por
parte de Napoleén y el nacimiento del movimiento romintico en Europa
puede desde luego ser considerada algo arbitrario y sin sentido. Es deber
del historiador moderno, después de todo, evitar la idea de coincidencias
significativas en la historia. Y, sin embargo, el desarrollo de los destinos de
las civilizaciones, como el de los seres humanos, se basa en esas sincronici-
dades. Los romanticos debian mucho a las tradiciones hermética y alqui-
mica que reaparecieron durante el Renacimiento y que en el fondo pro-
cedian de Egipto. La francmasoneria era una de esas tradiciones esotéricas
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y ejercidé una influencia considerable sobre la vida politica, intelectual y
cultural del siglo xviil. El hecho de que Napoledn fuera masén y tuviera
un intenso deseo de descubrir las fuentes de la tradicién masénica —que él
pensaba que se encontraban en el Egipto antiguo— fue probablemente un
motivo mais importante para su invasion de Egipto que el deseo mas pro-
saico de extender su imperio. Napoledn no era en absoluto el nico en
pensar que la espiritualidad egipcia antigua tenia una relacién directa con
la basqueda interior moderna.

Es sabido que George Washington y la mayoria de los padres fundado-
res de los Estados Unidos eran masones. Nada simboliza mejor la impor-
tancia que se atribuja al Egipto antiguo en la transformacién de la con-
ciencia occidental al comienzo de esta nueva época que el disefio del
nuevo emblema de los Estados Unidos, que aparecié posteriormente (y
que sigue presente en la actualidad) en el billete de un délar. En realidad,
su disefio precedié en unos veintidés afios a la invasion de Egipto por Na-
poledn. Muestra una pirimide en la que falta la piedra de coronamiento,
que podemos suponer es la pirimide de Khufu (o Keops, como se la co-
noce habitualmente). Por encima de la pirimide, la piedra ausente reapa-
rece milagrosamente en un nimbo de luz. En el centro de la piedra hay un
ojo. Debajo de la pirimide hay escrito un lema en latin: Novus Ordo Secu-
lorum, que significa «Nuevo orden de los tiempos».

Hay una historia detris de este disefio misterioso. Originalmente, la
Gran Pirimide de Khufu tenia la piedra de coronamiento en su sitio. Era
dorada, y en cada uno de sus cuatro lados estaba pintado el ojo azul de Ho-
rus. Cuando el sol alcanzaba la pirimide, un rayo de luz que se podia ver
desde varias millas se reflejaba desde el ojo azul y dorado. Cuando el tiem-
po de Egipto estaba proximo a su fin, los sacerdotes quitaron la piedra y la
enterraron en un lugar secreto. Nadie sabe dénde. Pero, segin se dice, un
dia seri redescubierta y colocada de nuevo en la cima de la pirdmide.
Cuando ese dia llegue, se estableceri un «nuevo orden de los itempos», que
corresponderi a un nuevo y generalizado despertar espiritual.

Es s6lo un relato, pero tiene una fuerza extrafia, pues afirma —como la
profecia de Hermes Trismegisto contada en el prefacio— que la historia de
Occidente esta ligada interiormente al Egipto antiguo. Hemos llegado a
considerar la historia como si siguiera un curso lineal, de acuerdo con
nuestro sentido moderno del tiempo, como la marcha siempre hacia ade-
lante de los afios y los siglos. Tendemos a negar que pueda existir algan hi-
lo conductor entre una época y otra. Y, sin embargo, todos conocemos la
importancia del redescubrimiento de la antigua civilizacion griega al final
de la Edad Media. El impacto de la ciencia, el arte, la filosofia y la mito-
logia griegas en esa época llevd al florecimiento extraordinario de la cul-
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tura europea que conocemos como Renacimiento. Pero no podemos atri-
buir el Renacimiento simplemente al impacto de la civilizacion clasica so-
bre la Europa medieval tardia: esa cultura tenja también que ser recibida y
aceptada por personas que estuvieran dispuestas a utilizarla. El redescubri-
miento de la Grecia antigua coincidié con un movimiento ya en curso del
alma europea. Se estaban produciendo ya unos cambios de conciencia que
permitian que en ese siglo las gentes estuvieran inspiradas y alimentadas
por el influyjo del clasicismo, cuando un siglo antes les habria dejado frios.

Actualmente, la cultura occidental estd en una etapa comparable de
transicién. Pero ahora estamos dispuestos a realinearnos cultural y espiri-
tualmente segiin un eje que ya no es judeo-griego. Pues los imperativos
monoteistas y racionalistas han hecho ya su camino y no dominan ahora
nuestros horizontes del mismo modo que antes. La espiritualidad del Egip-
to antiguo nos atrae actualmente porque resuena con un impulso profun-
do en nuestra moderna cultura de regeneracién espiritual. Lo que ya se
anunciaba en el movimiento romantico en la época del redescubrimiento
de Egipto esti hoy, doscientos afios mas tarde, empezando a adquirir con-
sistencia. El tiempo esta maduro para que reconozcamos que estarmos en-
trando en una nueva fase historica y cultural, cuya orientacién nos liga mas
al mundo egipcio antiguo que al mundo judeo-griego.

Existe actualmente en el naciente resurgimiento espiritual de nuestra cul-
tura una simpatia creciente por la espiritualidad del Egipto antiguo. Pues el
alma de Occidente se vuelve hacia areas de experiencia en las que el antiguo
Egipto tiene mucho que ensefiarnos. Existe, pues, la posibilidad de un nue-
vo Renacimiento comparable al que acompaii6 al redescubrimiento de la
antigua Grecia. No se trata de volver al antiguo modo de conciencia, sino
de redescubrir a nuestra manera esa otra mitad de la realidad de la que los
egipcios eran tan intensamente conscientes. Se trata en el fondo de redescu-
brir esa otra mitad de nosotros mismos que en los siglos que median entre
entonces y ahora se fue perdiendo y oscureciendo. Y como la hija de Urt-
hona en el poema profético de William Blake, América, poema relacionado
con el renacimiento de la libertad y la imaginacién en un nuevo orden de
los tiempos, podemos decir, como ella dijo al espiritu de la nueva era:

Te conozco,

te he encontrado

y no permitiré que te vayas:

T eres la imagen de Dios

que habita en la oscuridad de Africa,

y has caido

para darme vida en las regiones de la muerte oscura.
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trad. A. Béez, Gedisa, Barcelona 2000].

* BD, 31.

3 BD, 31; véase también CT, 342.

¥ BD, 32.

2 BD, 39.

* BD, 29b.

*BD, 26.

* Gottfried Richter, Art and Human Consciousness, Floris Books, Edimburgo 1985, pags.
12-15.

* BD, 146.

»Este fue el caso en Edfu, por ejemplo. Para el simbolismo del pilon, véase R. H. Wil-
kinson, Reading Egyptian Art, Thames and Hudson, Londres 1992, pag. 135 [Cémo leer el ar-
te egipcio, trad. X. Martinez, Critica, Barcelona 1995].

*Véase R. E. Finnestad, Image of the World and Symbol of the Creator, Otto Harrasso-
witz, Wiesbaden 1985, pag. 9; R. H. Wilkinson, op. dt., pig. 135.

¥ BD, 146.

“ Ibid.

! Ibid.

“2 BD, 147, papiro de Ani.

** BD, 125, papiro de Ani.

“4 Ibid.

“SEn PT, 1116, se describe a Satet purificando al rey con cuatro jarras, que probable-
mente contienen agua del Nilo en el momento de la inundacién. Satet era una diosa de
Elefantina asociada a la crecida del Nilo.

“* BD, 125, papiro de Ani.

350




*7 Ibid.

“Ibid.

“®Veéase, supra, cap. 5, pag. 123.

*° BD, 125, papiro de Ani.

1 Ibid.

“2BD, 125, papiro de Nu.

“*Ninguna ilustracion del acto de pesar el corazén acompaiia al pasaje citado (hoja 24),
y es muy improbable que aparezca alguna vifieta en la primera pagina dafiada del papiro,
que contiene una figura de Osiris y un irbol. Hay espacio para una representacion de Nu
en la parte dafiada, pero dificilmente para una escena de pesaje. El papiro de Nu (BM, 10,
477) se encuentra en el British Museum.

“*Ejemplos en Christine Seeber, Untersuchungen zur Darstellung des Totengerichts im Al-
ten Agypten, Deutscher Kunsterling, Berlin 1976. Véase también el papiro de Anhai (XX1I1
dinastia), que contiene dos ilustraciones con escenas de pesaje, una de las cuales muestra los
pladllos vacios.

5 KAG, pag. 19.

4 Ibid., pag. 21.

7. G. Gnfhiths, The Conflict of Horus and Seth, Liverpool University Press, Liverpool
1960, pag. 54.

“8Véase Terence DuQuesne, A Coptic Initiatory Invocation, Darengo, Thame (Inglate-
rra) 1991, pags. 47-48.

* Ibid.

2 BD, 29B; véase, supra, cap. 9.

1Véase, supra, cap. 9.

“2BD, 30B.

“»BD, 139. Véase también J. G. Griffiths, op. dt., pigs. 82-ss., 43.

2 BD, 125.

> BD, 30B riibrica.

46 BD), 183, linea 32; lineas 32-33.

“R. T. Rundle Clark, Myth and Symbol in Ancient Egypt, Thames and Hudson, Lon-~
dres 1978, pags. 130-ss.

8 Véase, por ejemplo, N. Rambova, «The Symbolism of the Papyri», en Alexandre
Piankoff, Mythological Papyri, Bollingen Foundation, Nueva York 1964.

»Véase, supra, cap. 9, pag. 246.

0 PT, 1582.

351



Créditos de las ilustraciones

Figs. 2.1, 2.8, 3.3, 3.8, 3.14, 8.7, 11.2, de W. Max Miiller, Eyptian Mythology, Marshall
Jones, Boston 1918.

Figs. 2.2, 2.5, 2.12, 2.16, 3.12, 12.13, 12.15, de A. Piankoff y N. Rambova, Mythologica!
Papyri, Bollingen Foundation, Nueva York 1957. Reproducido con permiso de Princeton
University Press.

Figs. 2.3, 2.7, 2.9, 3.13, 4.3, 4.5, 4.9, 5.2, 5.3, 6.1, 6.2, 6.5, 7.2, 8.1, 8.6, 9.1, 9.3, 9.10,
9.11, 10.3, 10.8, 11.15, 12.5, 12,9, 12.10, 12.11, 12.14, dibujos de Barry Cottrell.

Figs. 2.4, 2.6, 3.6, 4.12, 4.20, 7.9, 7.10, de E. A. Wallis Budge, The Gods of the Egyptians,
vols. 1y 2, Dover, Nueva York 1969.

Figs. 2.10, 5.9, de J. H. Breasted, A History of Andent Egypt, Londres 1912.

Fig. 2.11, de Roy Willis, World Mythology, Duncan Baird Publishers, Nueva York 1993.

Figs. 2.13, 10.5, 10.6, de Guiolmant, Le Tombeau de Ramsés IX, Paris 1907.

Figs. 2.14, 2.15, 3.16, 6.8, de R. A. Schwaller de Lubicz, The Egyptian Miracle, Inner
Traditions International, Rochester, Vt., 1985.

Fig. 2.17, cortesia del Committee of the Egypt Exploration Society.

Figs. 3.1, 3.9, 3.10, 3.15, 4.14, 6.12, 7.6, 7.7, 7.8, 8.2, 8.4, 8.5, 8.9, 8.10, 8.11, 9.7, 9.8, 9.9,
9.12, 10.1, 10.2, 10.4, 10.10, 10.11, 10.12, 11.1, 11.4, 11.5, 11.6, 11.7, 11.8, 11.9, 11.10, 11.11,
11.14, 11.16, 11.17, 12.1, 12.8, de E. A. Wallis Budge, The Book of the Dead, Routledge and
Kegan Paul, Londres 1985.

Fig. 3.2, de E. A. Wallis Budge, From Fetish to God in Andent Egypt, Oxford Univer-
sity Press, Londres 1934.

Figs. 3.4, 3.5, 3.7, 6.3, 8.3, 9.4, 9.6, 11.3, 11.12, 11.13, 12.2, dibujos/fotografias de Je-
remy Naydler.

Figs. 3.11, 4.4, 5.6, 6.7, 7.11, 9.5, 10.13, de G. Maspero, The Dawn of Civilization, Lon-
dres 1894.

Fig. 4.1, de Brian Loomes, Complete British Clocks, David and Charles, Londres 1978,
con el amable permiso del autor.

Fig. 4.2, de Donald de Carle, Watches and their Value, N. A. G. Press, Londres 1978.

Fig. 4.6, de Paul Barget, Les Livres des Morts, Editions du Cerf, Paris 1967.

Fig. 4.7, de A. Piankoff, Tomb of Ramesses VI, Princenton University Press, Princeton,
N.J., 1954.

Figs. 4.8, 4.13, 4.21, 4.22, 5.8, 5.11, 5.12, 5.13, 6.10, de R. A. Schwaller de Lubicz, Sa-
cred Science, Inner Traditions International, Rochester, Vt., 1982.

353



Fig. 4. 10, de R. T. Rundle Clark, Myth and Symbol in Ancient Egypt, Thames and Hud-
son, Londres 1959.

Figs. 4.11, 4.24, 7.1, 8.8, de A. Erman, Life in Ancient Egypt, Dover, Nueva York 1971.

Fig. 4.15, de E. A. Wallis Budge, Osiris: The Egyptian Religion of the Resurrection, Lon-
dres 1911.

Figs. 4.16, 7.3, del Museo del Louvre, copyright de la fotografia, Réunion des Musées
Nationaux.

Figs. 4.17, 12.12, de R. David, A Guide to Religious Ritual at Abydos, Aris and Phillips,
‘Warminster 1981, con el amable permiso de los editores.

Figs. 4.18, 4.19, de W. R. Cooper, The Serpent Myths of Ancient Egypt, Londres 1873.

Fig. 4.23, de Denon, Voyage en Egypte, Paris 1802.

Fig. 5.1, de Lucy Lamy, Eyptian Mysteries, Thames and Hudson, Londres 1981.

Figs. 5.4, 5.7, 5.10, de A. Gardiner, Egypt of the Pharaons (1966). Reproducidas con per-
miso de Oxford University Press.

Fig. 5.5, cortesia de Bavarian State Collection, Munich.

Figs. 6.4, 6.9, de A. Gardiner, Joumal of Egyptian Archaeology, vol. 24 (1938). Reprodu-
cidas con permiso del Committee of the Egypt Exploration Society.

Fig. 6.6, cortesia del Museum of Fine Arts, Boston.

Fig. 6.11, de Fr. Lexa, La Magie dans I’Egypte ancienne 1iI, Paris 1925.

Figs. 7.4, 7.5, de H. von Schifer, Agyptischer Kunst, Leipzig 1919.

Fig. 7.12, de The Holy Bible, Eyre and Spottiswoode, Londres 1957.

Fig. 9.2, de A. Wiedemann, The Ancient Egyptian Doctrine of the Immortality of the Soul,
Londres 1895.

Fig. 9.13, de A. Piankoff, The Shrines of Tutankhamon, Princeton University Press, Prin-
ceton, N. J., 1955.

Fig. 10.7, de A. Piankoff, The Wandering of the Soul, Bollingen Foundation, Nueva
York 1974. Reproducido con permiso de Princeton University Press.

Fig. 10.9, copyright British Museum.

Fig. 12.3, de Champollion, Monuments de I’Egypte, vol. 3, Paris 1850.

Figs. 12.4, 12.7, de C. Seeber, Untersuchungen zur Darstellung des Totengerichts im Alten
Agypten, Deutscher Kunstverlag, Minich y Berlin 1976.

Fig. 12.6, copyright Museo Egipcio de El Cairo.

354




Indice analitico

Aardn, vara transformada en serpiente,
202-203
actos rituales, 178
como invocaciones espirituales, 173-175
despersonalizacién de los, 173
agua
cruzar el, 275
en el Otro Mundo, 270-275, 280-282
personificada por Nun, 47-48
aire, en el Otro Mundo, 277-278
akh, 245-252
cuerpo espiritual y, 247-250
estar equipado y, 249-250
Akhet. Véase Inundacidén (estacidn de la)
alma unificada, 225. Véase también ba;
psique
Amaunet, 71
amenazar a los dioses, 175, 193-195
Amenofis I, 162
Amentet, 253
Ammit, 67, 319
Amon, 71
Amten, 166
Ami, 104, 220, 246, 278
el bay, 223, 256
en el Campo de los juncos, 268-269
en la Sala de Maat, 305-306
viajes de, en el Otro Mundo, 296,
299-303
animacién de objetos inanimados, 200-204
animales, en el Otro Mundo, 279, 284-292
amimismo, 204-206
ankh, 157

antepasados, custodios de la energia del ka,
229-230
Anubis, 183-184
el logro del equilibrio y, 310, 315-316,
319
en la Sala de Maat, 305-306
guia por los caminos de Restau, 257
ofreciendo el corazén de Nebseni,
222, 291
Aparicidn (estacion de la), 23, 93
festival de la, 101-108
Apofis (serpiente), 89, 145, 154, 180, 270
Agen (guardiin de la barca), 271-274
Arbol del Mundo, 58
asiaticos, descripcidén de los, 134-135
atef, corona, 319, 322
atmosfera. Véase Shu
Atum, 321. Véanse también Atum-Kheprer;
Atum-Ra
aspecto trinitario de, 59-60
como gato, 58
como prngcipio creador, 55-56, 60-62
creacion de Shu y Tefnut, 61-62
emergencia de, 56-57
Maat y, 119-121
Ptah como, 77-78
Atum-Kheprer, Heka y, 155
Atum-Ra, 53, 65

ba, 214, 226, 251
ascendente, 238
como pajaro, 40, 212, 222
contrastado con el akh, 246-247



el Dwat y, 252-254
el individuo y, 239-240
manifestaciones del, 237
relacién con el cuerpo, 240-242
y la sombra, 243-245
babuino(s), 67, 278, 282-283
barca
como imagen del viaje a través del
Otro Mundo, 269-275
conductor de la, 270-271
guardiin de la, 271-274
barca del sol, 47
barquero en el Otro Mundo, 271-274
Bes, 192
boca, cualidades psiquicas localizadas en la,
213-215
brazos, cualidades psiquicas localizadas en
los, 212

cabeza, cualidades psiquicas localizadas en
la, 222-223, 225
calendario civil, 90
calendario séthico, 90
calendarios egipcios, 90-91, 96
Campo de los juncos
como paraiso, 268-269
viaje a través del, 262-269
Cantos de Isis y Neftys, 185
Casas de la Vida, 157-160
chamain, transformado en oso polar, 205
ciclos de reyes, 124-128
ciclos sothicos, 124-125, 127
cocodrilos como animales del Otro
Mundo, 284-287
Colina Primordial, 58, 76-77
corazdn,
como érgano del pensamiento, 77-78
cualidades psiquicas localizadas en el,
220-222, 225
pesaje del, 67, 310, 316-319
viaje al Otro Mundo vy el, 290-292

coronacion ritual, 175
cosecha, festival de la, 108-115
como festival de la fertilidad, 113-114
cosmogeénesis. Véase creacion, mitos de la
cosmos
manifestado, 24-41
no manifestado, 41-49
cosmos manifestado, 29-30
tres dominios del, 39-40
cosmos no manifestado, 41-49
creacion, mitos de la, 51-54
heliopolitano, 54-66
hermopolitano, 66-74
menfita, 75-79
crecida. Véase inundaciéon
cuerpo. Véase también cuerpo espiritual
atributos psiquicos situados en el, 211-
224
como un todo, 223-224
partes identificadas con los dioses, 188
(véanse también las partes individuales)
relacién del ba con el, 239-242
cuerpo espiritual, germinacion del, 247-250

decanatos, 91
Deficiencia (estacién de la), 23, 94
demonios
enfrentamiento con los, 193
la enfermedad y los, 189-192
Descenso de la Gota, 96
desierto egipcio, 19-21
dimension interior. Véase dimensién vertical
dios de la luna. Véase Thoth
dios de la terra. Véase Geb
dios del grano. Véase Neper
dios det rio. Véase Hapi
dios del sol. Véase Ra
diosa del cielo. Véase Nut
dioses
amenazas a los, 175, 193-196
en la Sala de Maat, 306-309




identificaciéon con los, 182-189
partes del cuerpo del individuo, 188
portadores de miscaras, 183-184
unidn con los neters, 184-186
invocar a los, 192-193
la psique y los, 207-210
direcciones, 24-26, 286
djed, columna, alzado de la, 107, 322-323
Djehut, 66
Dos Tierras, 19-21
Balanza de las, 312
Dueino de la Palabra, 66
Dwat, 25, 48. Véase también Otro Mundo
como mundo invertido, 261
el bay el, 251-253
Osiris y el, 44-46
travesia por medio de la magia, 154
viaje del sol a través del, 89

efigie de Osiris, 104-107
elementos, control de los, 198-200
El que deviene, 56
El que mata el corazon, 290
Emergencia. Véase Aparicién (estacion
de la)
enfermedad, los demonios y la, 189-193
equilibrio, logro del, 310-319
equilibrio de los platilios, 306
escarabajo. Véase Kheprer
escoba, animada, 203
escorpion, 186, 194
escritura jeroglifica, 171-172, 212
espacialidad, 51
espacio, exterior ¢ interior, 28-29
espiritus cameros, 40
estaciones, 23. Véanse también las estaciones
individualmente
ciclos de, en Egipto, 21-24, 92-95
estatuas sirvientes, 166-168
este, 24-25, 286
estrellas polares, 25

etiopes, descripcion de los, 135
Eucrates y el mago, 202-203

expectoracion, tema de la, 61

fertilidad, festival de la cosecha como
festival de la, 112-114
festivales, 95-96
de la Aparicion, 101-108
de la cosecha, 108-115
de 1a Inundacién, 96-101
de Sed, 313
fuego, en el Otro Mundo, 282-283

ganso cosmico, 32, 65, 277-278

Geb. Véase también ganso cosmico
como espiritu de la tierra, 30-31
nacido de Shu y Tefnut, 63
relacién con Nut y Shu, 37, 39-40
separado de Nut, 63-64
y Nut, 32-33, 39

gestos. Veéase actos rituales

golondrina, transformacioén en, 186

Gran Cacareador. Véase ganso cosmico

Gran Colina. Véase Colina Primordial

Gran El-Ella, 60

Guardian de la Balanza, 214

Hapi, 21, 92, 97-99
Hathor, 102, 186, 262
cualidades de, 209-210
Hatshepsut, reina, 231
Heh, 35, 71, 73
Hehet, 71, 73
Heka (dios), 73
Maat y, 156
magia y, 152-153
heka (principio), 151, 153
magia y, 193-194
Heliépolis, mitos de la creacion de, 53-66
Hermopolis, mitos de la creacién de, 53,
66-74
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higado, cualidades psiquicas localizadas en
el, 225
Himno a Hapi, 98-99
Himno Canibal, 154, 193
historia
ciclos de la, 128-132
mitologizacién de la, 132-139
batalla de Kadesh, 139-147
Horus, 24, 272
ajuste de la balanza, 311
asociacién con Ptah, 77
como décimo dios, 65-66
el kay, 251-252
el Nilo y, 19-20, 93-94
«encuentro» con Osins, 100
hijos de, 264
invocado en las pricticas médicas, 180-
181
logro del equilibrio y, 315-316, 319
Min y, 108-110
picado por un escorpidn, 194
relacién con Osiris, 114, 320-325
relacién con Ra, 325-327
Seth y, 312-314
tratamiento de la picadura de serpiente
y, 191-192
Hotep, 262
huevo césmico, 73-74
Hunefer, 319, 321

ibis, 66-67
coronado, 245
ibis coronado, jeroglifico del, 245
identificarse con los dioses, 182-189
idolos, 161-164
imigenes. Véase imigenes sagradas
imigenes sagradas
percibidas como idolos, 161-162
presencia divina en las, 162-164
transformacion de lo fisico en
espiritual, 164, 166-168

Imperio Antiguo, escasez de datos sobre la
historia del, 132
inundacién (crecida), 22-23, 99-100
Inundacidn (estacién de la), 23, 93
festival de la, 96-101
Ipy, 264
isfet (concepto), 122
Isis, 47, 65, 100, 107, 281, 296
como Sirio, 25, 91, 93, 272
el Nilo e, 93
Horus e, 194
invocada en las pricticas médicas, 181
Renenutet e, 108
y Min-Horus, 108
Isis-Hathor-Sopde, 102
Isis-Sopde, 92-93
Isla de las lamas, 74

jabalies, como animales del Otro Mundo,
287

jeroglificos. Véanse simbolos individuales

Jjeroglifico de la rama de palmera, 35

jeroglifico de la vela, 277-278

jeroglifico del pilar, 54

Justos, los, 123

ka, 35, 220-221, 251-252
contrastado con el ba, 238-240
de los reyes, 230-234
dirigido por los antepasados, 229-230
el rey como depositario del, 233-234
la elite social y el, 234-235
relacion personal con el, 235-237
Kadesh, batalla de, 139-147, 180, 187
Kauket, 71
khat, 224
Kheprer, 47, 56, 73, 323. Véase también
Atum-Kheprer
como el Uno en Tres, 59-60
como sol de la mafiana, 86-87
Khnum, 230
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Khoiak, festival de, 102, 104, 107-108
Kuk, 71

Lago de fuego, 283

Lago de los dos cuchillos, 74

leche humana, 181

lengua, 6rgano de la palabra, 77-78

ledn, jeroglifico de los cuartos traseros del,
152

libios, descripcion de los, 134

Libro de los muertos, descripcién del, 154,
254-255

listas de reyes, 127-128, 133-134

Logos, 66

loto, nacimiento del sol a partir del, 73-74,
87

luna, 89

maat (concepto), 119, 122-123, 221
papel del rey en el establecimiento de,
121-122
Maat (diosa), 67, 76, 119, 121. Véase
también Sala de Maat
como substancia del Tiempo Primero,
122-123
con Heka, 156
equilibrar el corazén con, 317-319
viaje al Otro Mundo y, 258
magia
actitud cristiana hacia la, 149-150
activacién de la,
actos rituales, 173-175
el mago vy la, 157, 160
imigenes sagradas, 161-168
palabras sagradas, 168-173
clave de la transformacién interior,
154-155
como medio de atravesar el Dwat, 154
definida, 150-156
el arte de gobemnar y la, 178-180
Heka y la, 152-153
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practica de la,
amenazar a los dioses, 193-196
hacer frente a los demonios e
invocar a los dioses, 189-193
identificarse con los dioses, 182-
189
invocar un acontecimiento del
Tiempo Primero, 177-182
reordenar la naturaleza, 196- 206
mago(s), 157-160
formado en las Casas de la Vida, 157-
160
la escoba animada y el, 203
mediador de los mundos espiritual y
material, 175
magos, 150
Mahaf (barquero), 271-273
manos, cualidades psiquicas localizadas en
las, 212
mapas
como indicadores de estados
arquetipicos del alma, 267-268
del Otro Mundo, 262-269
Mar Rojo, divisién del, 200
mascara, llevar, 183-184
masturbacién, motivo de la, 60
medida en la psique occidental, prioridad
de la, 83-84
Menfis, mitos de creacién, 53, 75-79
Mentuhotep, 132
Min, festival de, 110-114
Min-Horus, 109, 114
mitologia, historia y, 132-139. Véase
también Kadesh, batalla de
Moisés, 200-201
montafias, dos, 297-298
mundo espiritual, manifestacion del, 64-65

Nakht, 258, 280-282
con los animales del Otro Mundo,
284, 286-287



nariz, cualidades fisicas localizadas en la, 213
Narmmer, rey, 136
naturaleza
experimentada de forma animista, 204
leyes de la, 196, 204
reordenar la, 196-206
sonido y materializacion de la, 169
Naunet, 71
Nebseni, 214, 222, 245, 291
Nefertari, reina, 130
Nefer-Ubenef, 280
Neftys, 47, 65, 100, 296
Nehebkau, 54-55
Neper, 108, 114
Nesitanebtasheru, 236
neterkhert, 253
neter(s), 183
unirse con los, 184-186
Nilo, rio, 21-23. Véase también inundacién
(crecida); Inundacién (estacidén de la)
control migico del, 198
las estaciones y el, 92-95
Nilo, valle del, 19-21
nominalistas frente a realistas, 169
norte, 25, 286
Nu, 257, 278
Nun, 69, 119
aguas de, 47-48
como condicién pimordial, 54
como serpiente, 54-56
como Uno en los cuatro, 59-60
Nut, 17, 32-33, 64, 258
nacida de Shu y Tefnut, 62
Osiris y, 44-46
relacion con Geb y Shu, 37, 39-40
separada de Geb, 63-64
y Geb, 33, 39
y Nun, 48
vy Ra, 41
y Shu, 37, 39

ocultismo. Véase magia
oeste, 24-25, 286
ofrendas, 166
ofrendas de alimentos, 166, 236
Ogdédada, 71, 73
oido, cualidades psiquicas localizadas en
las, 218-219
ojos, cualidades psiquicas localizadas en
los, 216-217
Srdenes del ser, 39
Osinis, 22-24, 65, 89, 272
acto de erigir la columna djed y, 107-
108, 322-323
Ani como, 302
brote de las semillas y, 102-104
despierto, 319-327
efigie de, 104, 107
el bay, 251
el festival de Khoiak y, 102, 104, 107-
108
el festival de la cosecha y, 113-114
el logro del equilibrio, 310-311
el Nilo y, 93-95
en la Casa de la Vida, 157, 159
la inundacién y, 99-100
relacién con Horus, 114, 321-325
relacién con Ptah, 76
Sefior del Dwat, 25, 44
oso polar, 205
Otro Mundo, el. Véanse también Dwat;
viaje al Otro Mundo
agua en el, 279-282
animales del, 278-279, 284-292
conceptos del, 252-255
fuego en el, 282-283
las puertas del, 293-303
Oukhotep, 160

paisaje,
dimensidn vertical del, 27
influencia del, 19-21




pajaro de luz, 58, 65
palabras. Véase palabras sagradas
palabras sagradas
escritura jeroglifica, 171-172
la substancialidad del sonido, 170
realistas frente a nominalistas, 169
Pashedu, 217
pesaje del corazén, 67, 310, 316-319
pez, imagen del, 279-280
picadura de serpiente, tratamiento de la,
192
Piedra Benben, 58
piernas, cualidades psiquicas localizadas en
las, 211
pies, cualidades psiquicas localizadas en
los, 211
pilones, paso a través de, 299
pluma de avestruz, 35, 67, 119
practicas médicas
demonios y, 189-192
Horus y las, 180-181, 191-192
leche humana empleada en las, 181
Proyet. Véase Aparicidén (estacion de la)
psique
dioses experimentados en la, 207-210
situada en las partes del cuerpo, 211-
224, 225-227
Ptah, 54, 70, 75-79, 218
como Atum-Horus-Thoth, 77
como dador de forma, 76
relacién con Osiris, 76
Ptah-Tatenen, 76, 78
Ptahotep, 234
puertas del Otro Mundo, 293-303

Ra, 18, 20, 54, 121
como pijaro de luz, 58, 65
como progresién diaria del sol, 87
el akh y, 251-252
el rey identificado con, 177-180
enfrentamiento con Apofis, 89

Lago de fuego y, 282-283
nacimiento de, 47, 73-74
relacién con Horus, 325
Thoth vy, 69, 74
viaje a través del Otro Mundo, 288-289
y Nut, 41
Ra-Horakht, 192, 325
Ramsés 11, 130
batalla de Kadesh y, 139-145
Ramsés III, 138
rana, simbolismo de la, 71
realistas frente a nominalistas, 169
red, en el Otro Mundo, 278, 280-282
Rekhmire, 160
religion, en relacion con la magia, 149-151
Renenutet, 108
Restau, 257
rey, el
asumiendo el papel de Min, 112-113
ciclos de tiempo y, 128-132
como dios encarnado, 129-130
como representante celestial y terrenal,
177-178
depositario de la energia de ka, 233-234
descrito como invencible, 135-139
identificacién con Ra, 178-180
relacién con Sirio, 126-127
rituales de, 178-180
y la tarea de establecer maat, 121-122
yendo a su ka, 230-233

Sala de Maat, 305-310
confesién y declaracion en la, 308-310
dioses en la, 306-310
puerta de la, 306

sahu, germinacién de, 247-250

Saqqara, lista de reyes de, 134

Sed, festival de, 313

Sekhemkhet, rey, 136

Sekhmet, 163, 166

Selkit, 180, 186



semillas, brote de, 102, 104
Senor de la Luna, 66
Sefior de la Palabra, 170
Sefior de las Palabras Divinas, 67
Sernior del Dwat, 25, 44
serpiente(s), 54-56, 58. Véase también
Apofis
como animales del Otro Mundo, 287-
289
Nun como, 54-56, 58
simbolismo de la, 70-71
varas transformadas en, 201-203
Sesostris 111, rey, 313
Seth, 19-21, 23-24, 65, 208-209
Anubis y, 315-316
dedo de, 275
Horus y, 312-314
y el equilibrio de los platillos, 310
¥ la estacidn de la Deficiencia, 94
Seti I, rey, 107, 166
Shabaka, texto de, 75-77
shat, 224
Shemu, 281
Shenty, 104
Shomu. Véase Deficiencia (estacidn de la)
Shu, 17, 35-40
creacioén por Atum, 61-62
en el papel de Thoth, 73
Maat y, 121
polarizador de cielo y tierra, 37
relacién con Nut y Geb, 37, 39-40
unién con Tefmut, 62
y Nut, 39
Sirio, 96
base del calendario egipcio, 90-92
ciclos séthicos basados en, 124-128
Isis como, 25, 91-92, 272
relacién con el rey, 125-127
Snefru, rey, 200
Sokar, 76, 257, 281

sol, el

como dios, 86-89
cualidad de la luz en Egipto, 17-18
doce metamorfosis del, 88
precesion del, 90-91
viaje del, 41-43
viaje nocturno del, 88-89
sombra, el ba y la, 243-245
sonido
como materializacién de la naturaleza,
169-170
creador, 69-70
Sopde, 90, 96, 102
sur, 25, 286

Tatenen, 76, 78
Tefnut
creacion por Atum, 61-62
unién con Shu, 62
templo, barreras de entrada al, 293-294
temporalidad, 51
Textos de las piramides, descripcidn, 155
Thoth, 53, 66-74, 170, 208, 310-311, 317
articulacién del sonido creador, 67,
69-70
asociacién con Ptah, 77
como dios de la luna, 66, 69
creacién de la Ogddada, 70-71, 73
Horus y, 194
Ray, 69, 74
Ti, 160
tiempo. Véanse también calendarios
egipcios; festivales; Tiempo Primero
ciclos de, 128-130
experiencia del, 52, 81-85
medida del, 81-85
ordenamiento del, 124-128
paso marcado por el sol, 85-89
Tiempo Primero, 52, 117-119
invocacion del, 177-182
maat y, 119-124

tierra (reino), 30-31
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tierra plana, esquema de la, 91
Tierra Primera, 56, 58

Tierras Negras, 20, 94

Tierras Rojas, 20, 94

trlla, 113-115

Unas, 216, 227, 230, 232-233, 246
Uno se transforma en Cuatro, el, 59-60, 63
Uno se transforma en Dos, el, 62-64

Uno se transforma en Tres, el, 59, 62

uraeus, 178
ushabti, figuras, 166-168

vertical, dimensidn, 29, 41
del paisaje, 27

vigje al Otro Mundo
abrir el camino, 255-262
armas utilizadas en el, 285, 287, 289
barca e imigenes de agua, 270-275
de Ra, 289
el corazdn y, 290-292
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encuentros con animales y monstruos,
278-279, 284-290
llegar a la Sala de Maat, 305-310
llegar a Ra, 325-327
llegar ante Osiris, 319-321
lograr el equilibrio, 310-319
mapas que describen el, 262-269
obsticulos en el, 265-267, 278-281
tres etapas, 284
volver la cabeza de los animales, 284,
286-289
viajero del Otro Mundo, unién con los
neters, 185-186. Véase también viaje al
Otro Mundo
vientos, como espiritus, 197-198
vientre, cualidades psiquicas localizadas en
el, 219-220

wedjat, ojo, 217

Zazamankh, 200
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