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“... Justificase, como fruto de esas actividades,

que Ia Reina diese a luz varios vistagos.

Periodicamente, ante Ia inminencia del suceso,

me mando a abrochar a su mufieca,

pues Insistia en que yo era su talisman.

Y en los natalicios principescos,

of a Ias parteras susurrar Ias formulas mdgicas

que auxiliarian al recién nacido venido,

si abria los ojos en el mes de Paophi o en el mes de Athyr,
y comprobé Ia entrada, invisible para los demas,

de Ias diosas especiales que vigilan los nacimientos:

las siete mimosas de Hathors de cuerpo femenino,

orejas de ternera y cuernos pintados,

Ia diosa de Ia Lactancia, Ia de Ia Cuna y Heket,

Ia de Ia cabeza de rana, simbolo de la vida y del renacer...”

MANUEL MUJICA LAINEZ, E/ escarabajo
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Hemos basado 1a hipétesis central de nuestro trabajo en el mito de origen del
faradn. La dimension que elegimos es uno de los aspectos menos estudiados del
mito: su narracion mitico-literaria. Tomamos como objeto de estudio a los dos
ultimos relatos escritos en uno de los manuscritos mas conocidos, y no por ello mas

estudiado, el papiro Westcar.

Si tenemos en cuenta la tendencia a basar trabajos de investigaciéon en una
multiplicidad de fuentes, alguien podria suponer que es una equivocacioén pensar que
un solo texto puede sostener una tesis. Sin embargo, uno de los objetivos generales
de nuestro trabajo es revalorizar, dentro del campo egiptolégico, a la fuente literaria,
asf como dar cuenta explicitamente del dialogo que un texto, como los relatos del

papiro Westcar, puede establecer con otras fuentes.

En primer lugar, los relatos del papiro Westcar entablan una relacion
intertextual con otros relatos literarios contemporaneos. Observaremos que existe
un mundo de ideas compartidas entre una multiplicidad de relatos, como
Admoniciones de Ipuwer, Profecia de Neferty o Lamentaciones de Khakheperresenebu. Entre
ellos hay en comuin la narracién del recuerdo del pasado, un pasado que es
codificado como cadtico. Ademas, si bien también hay diferencias el papiro Westcar
comparte con Profecia de Neferfy una caracteristica que es esencial: se narran profecias.
Las especificidades de esa narracion profética, sus formas narrativas con relacion a la
constituciéon del recuerdo y sus implicancias politicas con respecto a la legitimacion
del presente en la dinastia XII, seran parte de nuestro analisis. Por el lugar destacado
que estos textos ocupan, es que al final de la tesis se propone un breve apéndice en
el cual haremos una referencia a las investigaciones mas relevantes realizadas en

torno a ellos.

Dialogamos también con textos que han sido mas bien analizados desde su
aspecto politico-administrativo, como Listas Reales, las cuales nos permiten
interpretar los diferentes modos en que los egipcios se acercaron y construyeron su
propio pasado. De este modo, estudiaremos cuales son las particularidades de la
creacion del relato literario, desde su definicién como texto de ficcién y en relacion

a la figuracion de un pasado.
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Consideramos que en los relatos literarios pueden divisarse distintos aspectos
del pensamiento egipcio, y que no existen categorfas validas, indistintamente, para
cualquiera de ellos. Todos responden a un mundo y a una creencia compartida, que
como historiadores intentamos analizar. Los textos no estin aislados, no son un
eslabon perdido en el pasado, sino que son fruto de su propio tiempo y de un
lenguaje compartido. Son un producto de lo histérico que les dio un contexto

propicio para su creacion, divulgacién y discusion.

En segundo término, nos permitimos un dialogo continuo con otras
disciplinas, como la teorfa literaria o analisis mas cercanos a la teorfa cultural, que
nos facilitan conceptos como recuerdo y memoria cultural. En este sentido,
queremos destacar, que solo recientemente la egiptologia se ha abierto a teorfas que
van por fuera de las propiamente histéricas, de aquellas que formaron desde sus

inicios su campo historiografico.

También observamos cémo la disciplina historica abordé los textos literarios.
Muchas veces los debates han discurrido en relacion al texto en si mismo,
discutiendo el grado de verdad que un texto literario tuvo en relacién al
acontecimiento que narra. Pero no se ha avanzado en el analisis de los contextos de
produccién, motivacion, finalidad o difusion del texto. Es decir, a las disputas de
poder y a la reconstruccioén ideolégica-politica que se realiza sobre ese pasado

narrado en el texto.

En el presente trabajo recurrimos a conceptos y tradiciones analiticas como
la memoria y el recuerdo. Los relatos del papiro Westcar, habilitan a reflexionar
sobre el pasado egipcio, pero no al pasado en si mismo, sino a cémo ha sido
pensado ese pasado. Es decir, poder pensar las concepciones, ideas y valores que se
pusieron en juego al momento de producirlo, que también significa rescatar que ha

sido desechado e ignorado al momento de su elaboracion.

Consideramos que la fuente literaria es parte constitutiva del pensamiento de
una época, y a través de ella se expresan las potencialidades y limitaciones propias de
la sociedad que las crea y aprehende. Estos textos generan sentidos de lo que es el
orden, advierten cuales son los peligros, infunden miedos, aleccionan sobre lo que

tiene que ser y lo que es prohibido. En ningun momento hemos tratado de forzar
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correlaciones entre hechos histéricos y textos literarios. Nuestra intencién siempre
ha sido comprender lo pensado, lo creado, hacer hincapié en como se forman y se

modifican las ideas, como y por qué son utilizadas o descartadas.

Subyacen a la investigacion otros dos objetivos generales. Por un lado,
comprender a los textos literarios dentro de las multiples formas de expresion
cultural, politica y social que se enuncian en ellos. Particularmente, en las ideas sobre
la realeza egipcia durante el Reino Antiguo y el Reino Medio. En segundo lugar,
abordar el texto literario en relaciéon al discurso mitico-politico que da sentido y
legitima a la monarquia egipcia. Entendemos que un texto literario en el antiguo
Egipto no es tnicamente una narracion de ficcidn, sino que convergen en ¢l una
multiplicidad de discursos y expresiones, ya sean politicas, miticas o religiosas. Por
lo tanto, el uso que le damos a las fuentes literarias apunta a revalorizar el contexto
en que fueron pensados los textos, sin perder de vista la propia cosmologia de la

sociedad que los (re)crea.

Recurrimos a la teoria de la memoria para comprender y examinar el discurso
de los textos literarios. Por medio del concepto de memoria cultural de Assmann
entendemos como las ideas fueron creandose, pues en los textos se refleja aquello
que la sociedad quiere resguardar para su propio presente y su futuro. El recuerdo es
un proceso de seleccion y figuracion simbolica del pasado. Los textos literarios son
una muestra de ello, pues en cada narraciéon hay un modo de contar, de simbolizar y
de estabilizar el recuerdo hacia el futuro. Detectar cuales han sido estas elecciones y

cuales han sido los simbolos creados es nuestro trabajo.

En los dos ultimos relatos del papiro Westcar el recuerdo no es sélo un
aspecto central de su argumento. También sostenemos que, a través de ¢l, pueden
observarse los conceptos, imagenes y simbolos que en cierto tiempo delinearon uno
de los aspectos centrales de la legitimacion de la realeza egipcia, esto es, el mito de

origen del rey.

El faraén, como centro de la monarquia, fue el protagonista de muchos de
los relatos elaborados en el antiguo Egipto. Uno de ellos es el mito de origen del rey,
en el cual se lo representé como hijo del dios. Esta descendencia divina le permitié

al monarca legitimar su posiciéon en el poder. Los relatos mas completos de este

15



mito nos han llegado del Reino Nuevo, el primero es el del nacimiento de la reina

Hatshepsut y el segundo, el del faraén Amenofis II1.

Este mito fue una de las tantas herramientas que se crearon para justificar la
posicion que el monarca ocupd dentro del sistema de gobierno egipcio. En este
trabajo sostenemos como hipodtesis que los dos ultimos relatos del papiro
Westcar son el relato de origen de un rey que especificamente, es la narracion

mitico-literaria del origen de la dinastia V.

Nos centramos en tres puntos que nos permiten afirmarlo. En primer lugar,
hay un tema central compartido entre los mitos de origen del rey del Reino Nuevo y
los dos ultimos relatos del papiro Westcar. En segundo lugar, las estructuras
narrativas y argumentos se asemejan. Por ultimo, en los dos ultimos relatos del
papiro Westcar se hacen presentes signos y simbolos miticos que los convierte

también en relatos miticos.

Reconocemos que esta idea ha sido mencionada superficialmente por
algunos investigadores, pero hasta el momento no existe ninguna investigacion
sistematica que compruebe esta afirmacién. Es en este sentido nuestro trabajo
novedoso y aporta un nuevo marco interpretativo para los textos literarios en

general, al entrecruzarlos con el mito.

Asimismo, nuestra exégesis delimita cudles son los simbolos que se han
producido alrededor de la creacién del mito de origen de la dinastia V. Afirmamos
que en el relato lo histérico no esta reflejado en su forma pura (st la hubiese), sino
que lo que existe es su interpretacion. El pasado es recordado literariamente, de tal
modo que lo que construye es una forma de como ese pasado quiere ser recordado.
A lo largo de nuestro trabajo quedara explicito como este recuerdo es construido

literariamente en los dos ultimos relatos del papiro Westcar.

En la investigaciéon disentimos en algunos aspectos con quienes han
analizado anteriormente la misma fuente. Hemos corroborado que no existe una
gran cantidad de trabajos especificos que hayan examinado a los relatos del papiro
Westcar desde una perspectiva amplia e integradora de lo social, lo cultural, lo

mitico, lo religioso y lo politico. Si bien los relatos estan presentes en la mayorfa de
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las antologfas literarias, los investigadores se limitan a interpretarlas como un texto

meramente ficcional.

Este tipo de abordaje ha llevado a considerar cada relato aisladamente y se ha
desestimado una vision de unidad. Proponemos como hipétesis que puede
establecerse una unidad entre ellos, que existe una unidad narrativa minima
comun. Y agregamos una segunda hipoétesis que establece que el quinto relato so6lo
guarda relacién con el papiro, en tanto se vincula, a modo de anexo, al cuarto
relato. Veremos que el relato anexo sélo mantiene relacion de unidad con el cuarto
relato, y en conjunto, estos dos ultimos relatos del papiro Westcar forman una
composicion literaria Gnica, justamente aquella que recuerda el origen de la dinastia

V' y que narra su mito de origen.

La tendencia entre los investigadores ha sido “leer” los textos literarios
egipcios en clave de las formas modernas de la literatura. Esto ha conducido a
categorizarlos dentro de géneros literarios, principalmente como cuentos fantasticos.
Una parte de nuestro trabajo la hemos dedicado a establecer nuestra posicion al
respecto. Exponemos diferentes argumentos por los cuales nos permitimos
discrepar con el uso de categorias fijas al momento de analizar textos literarios
egipcios. Posicion que se observa a lo largo de toda nuestra investigacion, en la cual
no nos referimos a los textos del papiro Westcar como cuentos, sino como relatos.
Consideramos que este concepto es mas amplio y nos permite contemplar la
diversidad de discursos que se entrecruzan en €él, y no hacer referencia inicamente a

lo que los vincula con lo ficcional.

Examinaremos también los modos de produccion y difusion de los textos
egipcios dentro de su propio contexto. Si bien se presentan dificultades al respecto,
nos parece fundamental reflexionar sobre ello. Indagamos sobre el posible origen de
los relatos del papiro Westcar lejos del centro del poder monarquico, que luego los
reproduce en forma escrita; y si se puede, ademas, hablar de un “autor”. En este
sentido nos preguntamos acerca de la posibilidad de circulacién y representacion de

los relatos.

Debemos hacer una mencién sobre la metodologia de trabajo que ha

guiado nuestra investigacion. En primer lugar, la exégesis siempre ha partido de lo
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que el texto por si mismo nos dice o nos silencia. Es decir, primero hemos dejado
hablar a la fuente, y luego surgieron las interpretaciones tedricas que nos
permitieron encontrarle una explicacion a lo que pensabamos que ella nos decfa. Por
ejemplo, nuestras primeras lecturas de los relatos del papiro Westcar nos sugerfan
que era una narraciéon que iba mas alla de la ficcionalizaciéon de un evento.
Advertiamos que el recuerdo de sucesos era un argumento fuerte en ellos. De este
modo, y a la luz de la teorfa, nos permitimos considerarlos como la narraciéon de un
origen, lo que a su vez nos posibilité avanzar sobre la suposicion de que en ellos se

narraba un mito.

La tesis se estructura en cuatro partes. Cada una de ellas responde a un
nucleo tematico: el mito como narracion literaria, l]a memoria y el recuerdo en la
literatura del Reino Medio egipcio; la literatura del Reino Medio y las discusiones

especificas sobre el papiro Westcar; por ultimo, un apéndice bibliografico.

Esta division prioriza nuestra preocupacion central: los dos ultimos relatos
del papiro Westcar y el mito de origen del rey. Es por ello que no seguiremos la
tradicional particion por capitulos que generalmente se encuentran en las antologias
y los estudios que analizan relatos literarios egipcios: ello es, una presentacion de la
fuente continuada por una discusién general sobre la literatura egipcia. Por el
contrario, esta problematica sera abordada al final de nuestro trabajo, cuando la
comprobacién de nuestra hipétesis sobre el papiro Westcar nos permita
contraponerla con las que se han planteado anteriormente. Esta division permitira al

lector acercarse a ellas por separado sin perder el centro de lo que se quiere discutir.

En la primera parte el eje que guia el estudio es el mito como narracién
expresada literariamente. Nuestro objetivo es analizar los argumentos que vinculan a
los dos ultimos relatos del papiro Westcar con los mitos de origen del rey. En
primer lugar proponemos la transliteracion y traduccion de los dos ultimos relatos
del papiro Westcar. Como consideramos que toda traducciéon implica una
interpretacion nos hemos detenido en hacer las referencias gramaticales y de

significado que crefamos necesarias. A su vez, hemos comparado con otras

18



traducciones y revisado las diferentes de pasajes mas controversiales al momento de

su traduccion.

En el capitulo I, analizaremos cuales son los temas recurrentes en los mitos
de las dinastfas XVIII y XIX, también presentes en los dos ultimos relatos del
papiro Westcar. Daremos cuenta de la importancia que tuvo en la realeza el aspecto
divino del rey, para lo cual nos aproximaremos a un aspecto central de su naturaleza

divina: el faradn como hijo de un dios, hijo de Ra.

En el capitulo II avanzaremos en la comprobacion de la hipotesis, al
examinar comparativamente el relato del papiro Westcar con las teogamias del

Reino Nuevo. Pondremos en evidencia las similitudes y las diferencias entre ellos.

En el capitulo III nos detendremos a indagar sobre los diferentes simbolos
miticos en los dos ultimo de relatos del papiro Westcar. Analizaremos diferentes
aspectos que se narran, lo que nos permitira concluir una relacién con lo mitico que
va mas alld de su estructura narrativa. Por ejemplo, indagaremos en los simbolos
miticos alrededor de la fecha de nacimiento de los trillizos, la descripciéon de sus

cuerpos y el rol de los dioses en el relato.

Hasta aqui la primera parte de nuestro trabajo de tesis. Luego, en la segunda
parte, nos proponemos analizar los dos ultimos relatos del papiro Westcar como
relatos mitico literarios que se integran a las representaciones y discursos de la
monarquia egipcia. Para ello, en el capitulo 1V, indagaremos acerca de los origenes
de la literatura como medio de expresion en el Reino Medio, y delinearemos su
relacion con la politica sostenida por la monarquia egipcia durante ese periodo. En
el capitulo V, relacionaremos los textos literarios egipcios con los aspectos propios

de la memoria egipcia.

Posteriormente, en una tercera parte, en el capitulo VI realizaremos un
recorrido sobre las diferentes ideas en relacion a la literatura egipcia, especialmente
cémo han sido analizados los relatos del papiro Westcar. En el capitulo VII daremos
a conocer la historia del papiro, sus caracteristicas formales y las discusiones
especificas alrededor del manuscrito, como su dataciéon. En el capitulo VIII

indagaremos en la composiciéon literaria como una unidad narrativa, sobre las
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diferentes unidades de sentido que encontramos en ella, ya sea argumental y

estructural.

Por dltimo, en una cuarta parte, realizamos un apéndice de las fuentes
literarias con la cuales mas hemos dialogado: Profecia de Neferty, Adpmoniciones de Ipuwer
v Lamentaciones de Khakheperresenebn. Indicamos alli su argumento y algunas de las
discusiones establecidas entre los especialistas. Ademas, mencionamos cuales son las

principales publicaciones de las transliteraciones y estudios de los textos.

En esta seccion hemos incluido una cronologia de la historia del antiguo
Egipto. Esta tnicamente pretende ser un marco de referencia para fechas probables
de los sucesos que aqui tratamos. No aspiramos realizar una discusiéon sobre las
posibles cronologias, y dejamos abierta toda posibilidad de cambios que sobre ella

discutan los especialistas en el tema.
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Aclaraciones
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En primer lugar, con relacién a los nombres de los faraones, de los dioses y
de las ciudades del antiguo Egipto se ha privilegiado la traduccién mas difundida
dentro de la tradicién egiptolégica hispana. Asi, por ejemplo, al rey Khufu se lo
reconocera como Keops y a la ciudad de Tunu como Heliépolis. Con relacion a los
nombres de los personajes de los relatos literarios se ha tomado el mismo criterio, y
en algunos casos como el de la diosa Meshkeneh se ha optado por ser lo mas fiel a
la transliteraciéon de su nombre!. Asimismo, se ha respetado en las citas textuales la
traduccién del nombre como la realiza el autor correspondiente, por lo que se
observaran algunas discordancias en los nombres. Si fuese necesario, se aclarara con

notas a qué personaje se esta haciendo referencia.

Las traducciones de los relatos del papiro Westcar son integramente
nuestras. Hemos realizado la traduccién y transliteracion completa de los dos
ultimos relatos del papiro?, y parcialmente de los otros del manuscrito que han sido
de utilidad en el analisis. En ellas se indica la fuente de dénde se obtuvo y las lineas
en el caso que corresponda. Asi, el papiro Westcar se sefiala con las siglas plV. y a
continuacién el numero de linea, por ejemplo plW. 9.10. Este tipo de traducciones se
indican entre comillas y con letra cursiva. La letra cursiva también se emplea para
conceptos egipcios para los cuales no contamos con traducciéon y significado en
nuestro idioma, por ejemplo en el caso de £a o maat. Al igual que se emplea la letra

cursiva cuando quiere destacarse un concepto importante.

Para algunas inscripciones y principalmente para las referencias
bibliograficas, se indica en todos los casos el autor, el afio de edicion y la pagina.
Estas se sefialan entre comillas y con tipograffa normal. En el caso que el idioma
original no sea el castellano, las traducciones a dicha lengua son nuestras. Se
respetan de todos modos los titulos de las obras en su idioma original, y se traduce

entre corchetes al castellano los nombres.

Con respecto a los nombres modernos que se han dado a los relatos, como
Admoniciones de Ipuwer o Profecia de Neferty, éstos se indican con cursiva. Cuando se

hace referencia al soporte, como por ejemplo el papiro Westcar o el papiro San

1 Por lo general aparece como Meshkenet.
2 Véase el apartado sobre traduccién y transliteracioén de los dos tltimos relatos del papiro Westcar.
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Petersburgo 1116B, mantendremos la tipografia habitual (letra normal). Mientras
que son analizados brevemente sus argumentos, los textos literarios que son de
principal interés en el presente estudio. En el apéndice de fuentes se consignan las
principales discusiones que se han dado en torno a ellas. En el caso de otro tipo de
fuentes, en la primera mencién que se realiza, se indica en nota a pie de pagina, las
principales publicaciones, traducciones, transliteraciones y toda la informacion

pertinente sobre ellas.

Indicaremos con cursiva las referencias a otras fuentes no literarias como por
ejemplo: los Textos de las Pirdmides; Listas Reales; 1ibro del Amdnat, Piedra de Palermo,
Canon de Turin. De este modo se utiliza la referencia mas usual empleada en el

campo egiptoldgico para ellas.

Con respecto a algunos términos, hemos decidido por ejemplo que Hijo de
Ra solamante se indicara con mayuscula en el caso que haga una referencia directa al
quinto titulo real de los faraones egipcios. Sera indicado en minuscula cuando refiera

a una expresion, o simplemente esté senalada la filiacion de los monarcas como hijos

del dios Sol.

Asimismo se han incorporado mapas, imagenes y cuadros que facilitan al
lector la compresion de los temas tratados. Agradezco a Ivana Siri quien contribuy6
con sus conocimientos a la elaboracién de algunas de las imagenes y mapas que aqui

N €XpOIlCﬂ.

Por ultimo, mi agradecimiento a Ada Salem quien ley6é detenidamente el

texto y realizo correcciones de redaccion vy estilo.
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Transliteracion y traduccion de los dos ultimos relatos

del papiro Westcar
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1. Referencias de la transliteracion y traduccion de los dos ultimos
relatos del papiro Westcar

(6.22): indica el nimero de la linea

[...]: indica que dicha parte del texto esta borrada

{ }:indica que dicho texto esta restituido

2. Transliteracion y traduccion del cuarto relato del papiro Westcar

(6.22) hC {pw} ir n s3-nswt hr-dd-f> (6.23) r mdt* dd.f [...] {n} sip}5 [...] m rht n
ntywosw3’

(6.22) Después de esto el hijo del rey Hordedef (6.23) se puso de pie para
hablar y dijo: “[...] en el conocimiento de aquellos que pasaron

{n} (6.24) rh .n tw m3{ r grg® iw wn? hr} hm .k m 3w .k ds.k 1°(6.25) n rh. f11]...]
dd in hm.f

no (6.24) se sabe distinguir la verdad de la mentira. Hay bajo tu majestad en
tu propio tiempo y es desconocido [...]. Entonces su majestad dijo:

3 Traducimos “hijo del rey” por estar escrito el signo determinativo de hijo §3, pero otra posibilidad es

“el principe Hordedef” ya que su nombre finaliza con el determinativo. Por ejemplo, Lefebvre (2003
[1982], p. 100) opta por traducir “Entonces se levantd para hablar el principe...”.
4 Verbo en infinitivo marcado por la t.

> Los unicos signos que pueden leerse son los siguientes@ "7 0 . El determinativo del hombre
con la mano en la boca puede pertenecer a alguna palabra relacionada con los verbos “bablar”’ o
“narrar”’. Los signos pueden tener relacién con la palabra sp “suceder”. Lefebvre (2003 [1982], p.
100) reconstruye “17 has escuchado hasta abora’, mientras que Lichtheim (1973, p. 217) “Hasta ahora
ha escuchado ejemplos” similar a Simpson (ILAE, p. 22) que propone “Has escuchado ejemplos de”’. Aqui
optamos por no traducitlo.

¢ Gardiner (2007 [1927], §199 y p. 166) lit. “aguellos que”.

7 Gardiner (2007 [1927], p. 127).

¥ Gardiner (2007 [1927], § 39) forma sdm.n.tw.f. Lit. “no se sabe la verdad mds que la mentira’. La
férmula sdm.n.f indica una forma pasiva del verbo, y aparecera treiteradamente en la traduccion,
pues su uso se destaca en los textos de caracter literario, por lo general se opta su traduccién por el
tiempo verbal en pasado.

? Gardiner (2007 [1927], § 492 y p. 141) “no hay/ no hubo”.

1% Gardiner (2007 [1927], § 35).

11 Lo que sigue en el manuscrito estd muy dafilado. Decidimos traducir igual que la nota 4. La
opcioén de Lefevbre (2003 [1982], p. 100) fue incorporar a la traduccién: “Pero hay, bajo tn Majestad, en
tu propio tiempo, alguien, que no es conocido por 1, y que es un gran mago”.
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ist {pw'2 (6. 26) hr-dd-f s3 .i dd in s3-nsw hr-dd-f} iw wn nd{s}® (7. 1)ddi rn.f
hms.f mdd snfrw m3-hrw
“sQuién es? Hordedef, mi hijo”. Entonces el hijo del rey Hordedef dijo:

“Hay un nds, (7.1) su nombre es Djedi, el vive en (la ciudad) de Djed-
Snefrul4, justificado.

iwf m (7.2) nds n rnpt 110 iw.f hr wnm t 500 rmn'> n k3 m (7.3) iwf hn® swril®
hnktw ds 100 mn m hrw (7.4) pn

El es un (7.2) nds con 110 afios, él es quien come 500 panes y media medida
de carne (7.3) de buey que bebe 100 jarras de cerveza hasta el dia de hoy'’.

iwfrh ts tp hsk iw.f rh rdit Sm (7.5) m3i hr s3 f18 TkY.f hr 3 iw.f rh thw ipwt20
(7.6) nt wnt nt dhwty
(7.4) El sabe unir la cabeza cortada y sabe hacer caminar un (7.5) le6n detras

de ¢l (que esta) atado en la tierra. El sabe los nimeros de la camara secreta
(7.6) del santuario del dios Toth.

<

2 gl interrogativo ¢qué? isst seguido de pw en algunos casos puede significar “squién?’. Ver
Gardiner (2007 [1927], §500.1), comprendemos que para que adquiera este significado suele estar
acompafiado por nty, no seria el caso para el papiro Westcar. De todos modos, aqui por el sentido
de la oracién optamos por “;Quiés es?”.

13 Optamos por no traducir la palabra nds. Su significado no se traduce a ninguna en espafiol.

Gardiner (2007 [1927], p. 167) nds significa “(ser) pequeriio, pobre, débil...” y con determinativo de
ndsw significa “hombre pobre, corviente”. Lefebvre (2003 [1982], p. 100) opta por utilizatr “burgués”,
Quirke (2004, p. 83) “compariers”, Lichtheim (1973, p. 217) “hombre’. Lepper (2008, p. 41) “persona’
“menschen”.

14 Tia ciudad ubicada cerca de la piramide del rey Snefru en Meidum. El nombre de la ciudad se
compone con el del faraén Snefru que estd escrito dentro del cartucho y seguido por m3-hrw. El
nombre de la ciudad significa “Suefiu es perdurable”.

15 .a medida es media arura (Gardiner 2007 [1927], p. 577).

' Gardiner (2007 [1927], p. 581) preposicion hn® més infinitivo.

17 Lit. “hasta este dia”

18 Lit. “E/ léon camina su cara sobre el dorso (del mago)”’. La idea es que el mago puede hacer caminar un
le6n detras de su espalda sin que sufra un ataque.

19 E] SignoT ‘rk deberia también entenderse como “cuerda”, pero el uso que tiene en aqui como
aclara Eyre (1992, p. 281) es incierto.

20 Gardiner (1925) ha dedicado un articulo en relacién a este término. El autor propone leer ipwt
como “camara secreta”. Al respecto véase Berggren (2000).
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ist wr§ hm n nswt-bit hwfw m3hrw (7.7) hr hhy?' n.f n322 n iptw nt wnt dhwty r irt
n.f mitt
Entonces, la majestad el rey del Alto y Bajo Egipto Keops, justificado,

pasaba todo el dia (7.7.) buscando para ¢l las camaras secretas de Toth para
hacer para ¢l lo mismo

(7.8) iry n 3ht. f dd in hm.f dd in hm.f ds.k irf? hr-dd-f s3.i intw.k (7.9) n.i sw

(7.8) para su horizonte. Entonces su majestad dijo: “Tu mismo Hordedef,
hijo mio, deberias traerlo (7.9) para mi”.

h¢ sspd?* h'w n s3-nswt hr-dd-f §3s (7.10) pw ir.n.f m hntyt?5r dd-snfrw m3°-hrw

Entonces los barcos fueron preparados para el hijo del rey, Hordedef. (7.10)
Este viaje que él realiz6 navegando hacia el sur hacia (la ciudad de) Djed-
Snefru, justificado.

(7.11) hr m-ht26 n3 n “h mni r mryt §3s pw (7.12) ir.nf2” m hrty sndm.nf 2 m
{kn}iw n hbny

Después de esto los barcos fueron amarrados en la orilla del rio. (7.12). El
hizo que éstos viajaran por la tierra. El se acomodo6 en una silla portatil de
ébano

nb3w? (7.13) m ssndm gnh r.f m nbw hr m-ht spr.f r ddi (7.14) “h n w3h p3 kniw
hpwir.nf
con varas de buena madera (7.13) engastadas en oro. Después él se acerco a

Djedi (7.14) y entonces esta silla portatil fue colocada (sobre el suelo). Este se
puso de pie3®

2! hr més infinitivo expresando causa concomitante.
22 Demostrativo plural neutro.
2 Gardiner (2007 [1927], § 252.¢).
24 Ta formacién verbal es sdm.f mas pasiva dada por el determinativo s.
% La traduccién de hntyt en Faulkner (1991, p. 168) “viaje hacia el sur”’. Traducimos navegando hacia
el sur para darle mas sentido a la oracion, teniendo en cuenta que esta el determinativo de la barca.
26 Es una construccion: “en el momento de, después de, como resultado de, lnego de, a continuacion de...”.
27 81 bien es la misma construccion que en 7.10 la traduccion varia para darle un mejor sentido a las
frases.
28 Verbo causativo, Gardiner (2007 [1927], § 275). Si bien no tiene el determinativoﬁ, decidimos
traducirlo como “sentarse’ por ajustarse mejor al sentido de la oracion.
jz Es una vara y también una medida de longitud. Gardiner (2007 [1927], § 266.2).

Lit. “el hizo”
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rwsd.f gm.nf (7.15) sw sdr hr tm3 m s§ n pr.f hmw hr tp.f (7.16) hr ‘mm n.fky hr
sin rdwy.fy
para saludarlo. El lo encontré (7.15) acostado sobre una estera en el umbral

de su casa. Un esclavo sosteniendo su cabeza (7.16) le untaba su cara, y otro
le frotaba sus dos pies.

hn dd.n s3-nswt (1.17) {hr-dd-f} iw hrt. k mi nh tp m tni [...] hr 3wt (7.18) st
mni krs st sm3 331 sdr r (7.19)32 $sp33

Entonces se levanté el hijo del rey (7.17) Hordedef y dijo: “Tu condicién es
como la vida antes del envejecimiento, ya que la vejez (7.18) es el lugar de la
muerte, es el lugar del entierro, es el lugar para unirse a la tierra y pasar
unida (a ella) toda la noche hasta el amanecer,

Sw m h3yt nn khkht nt sryt nd (7.20) hr{t} im3hy pw* ii.n.i 3 r nis rk m wpwt
(7.21) nt it.i hwfw m3-hrw

(7.19) libre de enfermedad, sin ataques de tos”. (Asi se) saluda a este
(hombre) venerable. He venido (hasta) aqui para llamarte con el mensaje
(7.20) de mi padre Keops, justificado.

wnm.k Spssw n dd* nswt dfsw (71.22) n imyw Smsw.f sb.f tw m hw nfr n itw.k
(7.23) imyw hrt-ntr

Tu comeras cosas exquisitas que ¢l da, y las provisiones (7.22) de los que
estan en su séquito, y €l te unira luego de una vida feliz con tus antepasados
(7.23) que estan en la necrépolis.

3 Se utiliza la misma construccién anteponiéndose st para indicar “e/ espacio, el momento o el lugar
de...” y luego el sustantivo.

32 Hay varias interpretaciones alrededor de pl¥. 7. 17-19. Por un lado, Erman (1889, p. 40) sugiere
que hr es una preposicion. Gilula (1978, p. 46) afirma que hr debe aceptarse como una particula no
enclitica que introduce una nueva oracién, siguiendo lo que Faulkner interpreta de igual modo para
Pyr. 604c.

33 Tanto Quirke (2004, p. 84) como Sanchez Rodriguez optan por la transliteracion $sp segun lo

que propone Gardiner segin la fonética del signo?””. En cambio acordamos en el uso de la
transliteraciéon s§p que también es utilizada por Lepper (2008, p. 43), que es valida para Gardiner

Ao s ) , "
para el grupo de signos O ~ “/ug del dia” que aqui optamos interpretar como “amanecer’.
34 También puede traducirse como “Este saludo a un venerable”, optamos por la otra traduccion para
darle mayor énfasis literario al texto. Ademas estamos de acuerdo lo que plantea Lefebvre (2003, p.
101 nota 53) que aqui un narrador interrumpe las palabras del hijo del rey para mostratle a la
audiencia como se debe hablarle a un hombre respetable como Djedi.
35 Forma geminada del verbo rdi antecedida por un predicado nominal n (Gatdiner 2007 [1927], §
134).
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dd n ddi pn m htp sp sn’® hr-dd- f s3-nswt (7.24) {mr}y n it.f hs tw it.k hwfw m3°-
hrw Shnt f7(7.25) {s}t.k m isww
Entonces este Djedi dijo: “;Estés en paz, en paz Hordedef, hijo del rey, (7.24)

amado de su padre! Que tu padre Keops, justificado, te favorezca. Y ¢l
promovera (7.25) tu rango entre los ancianos.

$nt k3.k ht r {hft.k} rh b3.k (7.26) wiwt fdt r sbht nt hbs-{b3}g nd-hrt (8.1) s3-nswt

pw
iQue tu ka conjure acciones contra tus enemigos! {Que tu ba conozca los

caminos que conducen hacia la puerta de Hebesbag38!”. (Es asi como) se
saluda al hijo del rey.

hC.n 3w.n nf s3-nswt hr-dd-f ‘wy.fy hn (8.2) sh® n.f sw? wd3 pw ir.nf* hnfr
mryt hr rdt n.f ©.f

Entonces el hijo del rey Hordedef le extendi6é sus (dos) brazos y (8.2) lo
levanto y entonces lo condujo junto a ¢l hasta la orilla dandole su mano.

(8.3) hC.n dd.n ddi imi di.tw n.i w° n 33w in.tw f* n.i hrdw (8.4) hr ssw.i

(8.3) Entonces Djedi dijo: “Haz que se me otorgue una barca que me traiga a
mis hijos (8.4) y mis libros”.

hC. nrdi “h nfk3k3w* 2 (Sw) hn®ist.sn

Entonces se hizo que se dispusiera para ¢l dos barcas junto con sus
tripulaciones.

36 La férmula sp sn indica que la ultima palabra o parte de ella debe repetirse dos veces.

37 El significado de shnt en Faulkner (1991, p. 242).

38 Hebesbag es el nombre propio del “demonio” que cuida de las puertas de acceso al Mas Alla,
aqui su significado “Aquél que esconde/ oculta (hbs) al nmuerto (b3g)”. Para Serrano Delgado (Lefebvre
2003 [1982], p. 102 nota 56) también puede significar el nombre propio de algunas de las puertas o
espacios del Mas Alla. Algunos autores consideraron que refiere al nombre antiguo de la necrépolis
de la ciudad de Heracle6polis.

39 Lit. “Entonces é/ lo levantd”

40 Hsta es la construccion sdm pw ir.n.f su uso se destaca en los textos de caricter literario del
Reino Medio, en esta forma se indica la accién como un sustantivo verbal (Gardiner 2007 [1927], §
392).

W Lit: “gue ella me traiga”, inaw f

~x

42 Aqui no aparece la palabra completa, sélo el signo o ideograma de la barca .
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iwt pw iry.n® (8.5) ddi m hd m wsh nty s3-nswt hr-dd-f im f*

Entonces (8.5) Djedi navegé hacia el Norte en una barcaza en la que estaba
el hijo del rey, Hordedef.

hr*5 (8.6) m-ht spr.f ¢ hnw %k pw ir.n s3-nswt hr-dd-f (8.7) r smit n hm n nswt-bit
hwfw m3<-hrw

Después (8.6) ¢l lleg6 a la Residencia, entonces este el hijo del rey Hordedef
entr6 (8.7) para informarle a 1a majestad del rey del Alto y Bajo Egipto Keops,
justificado.

dd in s3-nswt (8.8) hr-dd-f ity ‘nh wd® snb nb.i iw ini.n.i ddi dd.in (8.9) hm.f is in

n.isw

El hijo del rey, (8.8) Hordedef dijo: “Soberano, v.p.s., mi sefior he traido a
Djedi”. Y su majestad dijo (8.9): “Ve y traemelo”.

wd3 pw ir.n hm.fr w3hy n (8.10) pr-3© “nh wd3 snb st3.in.tw n.f ddi dd.in hm.f

Entonces su majestad fue hacia la sala de recepciones de la (8.10) Gran Casa,
v.p.s. y Djedi fue llevado frente a él. Entonces su majestad dijo:

pty*’ st ddi (8.11) tm rdi m3n.i tw dd in ddi nisw pw ii (8.12) ity ‘nh wd3 snb

“cQué es esto, Djedi (8.11) por qué ti no me has permitido verte antes?”.
Entonces Djedi dijo: “El que es llamado es quien viene, (8.12) soberano
v.p.s.”.

nisw r.i mk wi ii.kwi dd in hm.f in (8.13) iw m3t pw p3 dd iw.k rh.ti ts tp hsk

Me ha llamado y mira, jhe venido! Entonces su majestad dijo: “;Es (8.13)
verdad qué tu sabes (como) unir una cabeza cortada?”.

(8.14) dd in ddi tiw iw.i rh.kwi ity nh wd3 snb nb{i} (8.15) dd.in hm.f (8.14)

Entonces Djedi dijo: “Si, yo sé soberano v.p.s., mi sefior”. (8.15) Entonces su
majestad dijo:

# Aqui aparece nuevamente la forma pasiva de la fé6rmula de la nota 37 sdm pw iry. Lit. “fue un venir
lo que hizo”.
4 Lit. “gue el hijo del rey Hordedef estaba en ella”.

45 Aqui una variacién de la proposicién ir < por <

46 Similar m-ht spr.fr en linea 7.13.

47 En Gardiner (2007 [1927], § 497.3) la particula interrogativa pty con pronombre dependiente
como sujeto real o sustantivo.
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imi in.tw n.i hnri.i nty m hnrt wd (8.16) nkn.f dd in ddi n is*® n rmt ity “nh wd3 snb
nb {i}

“Que se me traiga (uno) de mis prisioneros que esta en la prision para que se
ejecute (8.16) su sentencia”. Entonces Djedi dijo: “No con humanos
soberano v.p.s., mi sefiot.

(8.17) mk n wd.tw irt mnt iry n 3 ‘wt $pst “h.n (8.18) ini n.f smn wd® tp.f

(8.17) {Mira, no se puede ordenar hacer algo asi con el noble rebafo!”.
Entonces (8.18) le fue traido un ganso con su cabeza cortada.

hC.n rdi p3 smn r (8.19) gb3 imnty n w3hy d3d3.fr gb3 (8.20) i3bty n w3hy

Entonces este ganso fue colocado en el (8.19) lado occidental de la sala de
recepciones y su cabeza en el lado (8.20) oriental de la sala de recepciones.

hC.n dd.n ddi ddwt.f m hk3w (8.21) wn.in p3 smn h hr hb3b3 d3d3.f (8.22) m mitr”

Entonces Djedi recit6 sus palabras magicas (8.21) y el ganso se levant6 sobre
sus patas (8.22) del mismo modo que su cabeza,

hr m-ht spr.fww r ww (8.23) h.n p3 smn h< hr g3g3°° “h.n rdi.n.f ini.tw (8.24)
nf ht-3! ir.n.w r.f m-mitt
y a continuacion se acercaron la una con la otra (8.23) y el ganso se levanto

cacareando. Entonces él hizo que se le trajera (8.24) un ganso khetaay lo
mismo se hizo para él.

hC.n rdi.n hm.fin.ow nf k3 (8.25) shr tp.fr 3 h".n dd.n ddi ddwt.f hk3w>

Entonces su majestad hizo que se le trajera un toro (8.25) cuya cabeza fue
derribada sobre el suelo.

4 Gardiner (2007 [1927], § 120) n is oraciéon con predicado adverbial.

4 TFaulkner (1991, p. 104).

50 Faulkner (1991, p. 288).

51 Significa “gran lesio”. Es un ave de corral, aparece mencionada en el papiro Harris.

52 Hsta oracién 8.24 ha sido analizada por Derchain (1986, pp. 15-17), quien acuerda con Vernus
que este pasaje le da “gusto” a la escena, generandose un gran dramatismo.

>3 Idéntica a 8.20.
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‘hC.n dd.n ddi ddwt.f m hk3w (8.26) h.n p© k3 h® (.w) hr-s3.f rk.f hr.(w) r (9.1) r>

1355

Entonces Djedi recité sus palabras magicas (8.26) y éste se levant6 sobre su
espalda con su cinta caida (9.1) sobre el suelo.

‘hC.n dd.n p3 {nswt} hwfw m3hrw {p}3 irf dd{ iw.k rh}.ti (9.2) thw n3 n ipwt nt
{wnt} nt {dhwty}>6

Entonces el rey Keops, justificado, dijo: “Se dice que tu sabes (9.2) los
nameros de la camara secreta del dios Toth”.

dd in ddi hs (9.3) .ti n rh.i tnw iry ity ‘nh wd3 snb nb{.i} iw.i swt rh.kwi bw nty
(9.4) st im

Entonces Djedi dijo: “Estés favorable (9.3), yo no conozco su numero,
soberano, v.p.s., mi sefior. (Pero) yo (si) he conocido el lugar donde esta”.

dd.in hm.fiw irftn dd.i{n d}di pn iw fdt {im}nt 57(9.5) ds m t sipty rn.s>® m iwnw
mk st m 3 fdt

(9.4) Su majestad dijo: “¢Doénde esta?”. Entonces éste Djedi dijo: “Hay un
cofre secreto (9.5) de silex en la habitacion llamada del Inventario en
Heli6polis. jMira! esta en ese cofre”.

(9.6) <dd in hm is in n.i sy>> dd.in ddi ity “nh wd3 snb nb.i mk nn ink is inn n.k sy

Su majestad dijo: “Ve y traemelo”. Entonces Djedi dijo: “Soberano, v.p.s., mi
sefior. jMira! No seré yo quien te lo traera”.

> Aqui el signo r esta duplicado por error del escriba.

5 Hsta frase es controversial. Por un lado, porque el sigho - puede ser interpretado de dos modos.
Uno como s8d “cinta” por ejemplo asi lo considera Lepper (2008, p. 42). Un segundo significado
como Tk “atar/ atadura”, asi lo traduce Sinchez Rodtiguez (2003, p. 63). Por otro lado estin quienes
consideran que esta frase no corresponde a la accién realizada por el toro, sino que el escriba se
confunde y olvida escribir el acto magico realizado con un leén que Hordedef habfa prometido a su
padre que Djedi sabfa realizar (Lefebvre 2003 [1982], p. 103).

5 Véase nota 17.

57 No tiene el determinativoﬁ, como en Faulkner (1991, p. 21).

8 Véase Faulkner (1991, p. 212).

5 BEsta oracion esta completa en Blackman (8,19-9,9) pero no es tomada por todas las traducciones.
Loépez (2005, p. 59) interpreta que aqui el escriba se olvida de copiar una frase. Quienes si la
traducen: Lefebvre (2003 [1948], p.103) “/Su majestad dijo: V'e y tramelo’]”; Lichtheim (1973, p. 219)
“Said his majesty: [“Go, bring it to me]”; Simpson (ILAE, p. 25) “/His Majesty said: Hasten, Bring it to me|”,
Lopez (2005, p. 95) “Su Majestad dijo: Ve y traemelo”. Mientras que otras traducciones (Sanchez
Rodriguez 2003, p. 66; Lepper 2008, p. 46) directamente remiten a las palabras de Djedi toman el
dd.in ddi “Entonces Djedi djjo...”.
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dd.in hm.fin m rf (9.7) inf n.i sy dd.in ddi in smsw® n p3 hrdw 3nty m ht n (9.8)
r(w)d-ddt in.f n.k sy

Entonces su majestad dijo: “2Quién (9.7) me lo traera?”. Entonces Djedi
dijo: “El mayor de los tres nifios (quien) esta en el vientre de (9.8) Reddjedet
te lo traera”.

dd.in hm.f mrr.i is st n3 ddy.k pty (9.9) sy 83 r(w)d-ddt

Entonces su majestad dijo: “Yo deseo lo que tu dices. Pero, ¢quién es (9.9)
esta Reddjedet?”.

dd.in ddi hmt wb pw n r€ nb s3-hbw (9.10) iwr.ti m hrdw 3 n r¢ nb s3-hbw

Entonces Djedi dijo: “Es la esposa de un sacerdote wab de Ra, sefior de
Sakhebu (9.10) embarazada de tres hijos de Ra, sefior de Sakhebu”.

iwddnfr.siw (9.11) .snrirt i3t twy mnhwt m 3 pn r dr.

Ra ha dicho de ellos que (9.11) realizaran esta funcién excelente sobre todo el
pais entero,

iw smsw n.sn (9.12) imy r irt wr m3wo! m iwnw

y el mayor de ellos (9.12) sera Grande de los Videntes en Heliépolis.

wn.in hm.fo2 ib.,f w3 r dwt hr.s dd.in (9.13) ddi pty irf p3 ib ity “nh wd3 snb.i in
irtw hr p3 (9.14) hrdw 3 dd.n.i

Por lo tanto, el corazén de su majestad se entristeci6 por ello. Entonces Djedi
dijo (9.13): “cQué es esta tristeza soberano v.p.s., mi sefior? ¢:Es por motivo
de los (9.14) tres nifios que he dicho?”.

k393 3.k k3 s3.f k3 ww im.so* dd in hm.{ f }(9.15) ms.s irf sy nw r(w)d-ddt

Piensa, tu hijo, luego su hijo, luego uno de ellos. Entonces su majestad dijo:
(9.15) “¢Cuando dara a luz Reddjedet?”.

60 Claramente lo que aqui el texto pretende sefialar es que sera el mayor de los nifios quién le dara

esa informacién a Keops. De todos modos, podemos sugerir dos transliteraciones para I% ﬁ
“mayor”. Una como wr (Gardiner) aceptada por Sianchez Rodriguez (2003, p. 66), que también
significa “principe’, por lo que podemos suponer un juego de palabras empleado por el escriba. La
segunda como smsw “e/ mayor, mayor” aceptada por Quirke (2004, p. 85) y Lepper (2008, p. 46).

1 Respecto a este titulo sacerdotal véase capitulo 1.

62 Construccién wn.in.f Gardiner (2007 [1927], § 470).

63 Optamos aqui traducir k3, es decir como verbo “pensar sobre” (Faulkner 1991, p. 283) y no como
patticula enclitica k3, como s lo tomamos luego.

04 Lit. “uno de ella”, pero traduciomos “uno de ellos” por el sentido de la oracion.
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dd.in ddi ms.s m 3bd 1 prt sw 15 dd.in (9.16) hm.f iw.s ti tsw nw rmwy® hsk

Entonces Djedi dijo: “Ella dara a luz el dia 15 del primer mes de la estacién
pre’. Entonces su majestad dijo (9.16): “cEs cuando los bancos de arena del
canal de los Dos Peces quedan al descubierto?”.

b3k.i 3% n.st ds.i k3 (9.17) m3n.i 3 hwt ntr nt r° nb s3-hbw

Mi sefior, yo los abriré por mi mismo asi (9.17) se vera el templo de Ra, sefior
de Sakhebu.

dd.in ddi k3 rdi.i (9.18) hpr mw nw mh 4 hr tsw nw rmwy

Entonces Djedi dijo: “Asi, yo haré (9.18) que haya 4 codos de agua sobre el
canal de los Dos Peces”.

wd3 pw ir.n hmfr “h.f (9.19) dd.in hm.f imi di.tw m hr n ddi r pr s3-nswt hr-dd-f
hms.f (9.20) hn®.f

Su majestad se dirigi6 hacia su palacio (9.19) y entonces su majestad dijo:
“Que se envie a Djedi a la casa del hijo del rey Hordedef y que viva (9.20)
junto a él.

ir kw.fmt h3 knkt ds 100 iw3 1 i3kt (9.21) hrs 100

Que le sean dados mil panes, cien jarras de cerveza, un buey y cien paquetes
de (9.21) puerros”.

ir.in.tw mi wdwt nbt hm.f

Todo fue hecho como lo ordend su majestad.

05 Aqui no hay coincidencias en la transliteracién. Para Quirke (2004, p. 86) “Canal de los Dos Peces”
se translitera como lo entendemos aqui: rmwy que es el plural del término rm “pez” (Faulkner 1991,
p. 149). Mientras que Sdnchez Rodriguez (2003, p. 70) opta por h3r-h3r. Por otro lado Lepper
(2008, p. 47) Bwi.

06 Véase Faulkner (1991, p. 1).
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3. Transliteracion y traduccidon del anexo al cuarto relato del papiro
Westcar

ww m nn hrw wn.in (9.22) r(w)d-ddt hr $nt.s ksn mss.s

Uno de aquello dias acontecié que (9.22) Reddjedet estaba sufriendo y su
parto era dificil.

dd. in hm n r® nb s3-hbw (9.23) n 3st nbt-hwt mshnt hkt hnmw

Entonces su majestad Ra, sefior de Sakhebu, dijo a (9.23) Isis, Neftis,
Meshkeneh, Hequet y Khnum:

hwy 3 §3s.tn (9.24) smsyS.tn r(w)d-ddt m p3 hrdw 3 nty m ht.s*

“Quisiera que ustedes vayan (9.24) a asistir el parto de los tres nifios que
estan en el vientre de Reddjedet,

nty rirt i3tw (9.25) twy mnhwt m t3 pn r dr f%

quienes cumpliran (9.25) esta funcién excelente sobre este pais entero.

kd.sn rw-prw.tn (9.26) sdf3y.sn h3wwt.tn swid.sn wdhw.tn s3y (9.27).sn htpw-
ntr.tn

Ellos construiran vuestros templos (9.26), abasteceran vuestros altares,
enriqueceran vuestras mesas de ofrendas y ellos haran grande (9.27) vuestras
ofrendas divinas”.

wd3 pw ir.n nn ntrw ir.n.sn hprw (10.1).sn m hnwt/hnyt"® h{n}mw hn.sn hr kni

Estos dioses se marcharon y ellas (las diosas) (10.1) tomaron la forma de
cantantes/bailarinas, junto a ellas Khnum estaba llevando una valija.

spr pw ir.n (10.2).sn r pr {wsr}-r€ gm.n.sn{sw}h® d3iw shd

Luego éstos se acercaron (10.2) a la casa de Rauser” y lo encontraron de pie
con sus ropas dadas vuelta.

67 En Faulkner (1991, p. 229).

08 Aqui hemos optado por invertir el orden de la oracién y dejar el nombre de Reddjedet al final y
obviar el pronombre personal .s.

9 r dr.f como “enters” en Gardiner (2007 [1927], p. 194).

70 En realidad el término designa al musico de género femenino (Faulkner 1991, p. 192).

" Aqui la primera mencién del esposo de Reddjedet, un sacerdote de Ra cuyo nombre significa “Ra
es poderoso”.
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{wn}.in.{sn} hr ms nf mniwt.sn shmw™? “h".n dd.n.f n.sn (10.4) hnwt.i{ mtn} st
pw ntt hr mn.s ksn ms.s

(10.3) Entonces ellos le presentaron a él sus collares menat y sistros.
Entonces él les dijo: (10.4) “Mis seforas, miren esta mujer esta sufriendo y su
parto es doloroso”.

‘h“.n dd.n (10.5).sn di.k m3.n {sy} mk n rh.wyn smsy

Entonces ellas dijeron: “Permite que podamos verla. Mira, nosotras sabemos
sobre el parto”.

‘hC.n dd.nf (10.6) n.sn wddw %k pw ir.n.sn tp m r(w)d-ddt (10.7) “h“.n htm.n.sn t
hr.s hn.s

Entonces él les dijo (10.6): “Proceded”. Estas entraron ante Reddjedet (10.7)
y se encerraron en la habitacioén junto con ella.

‘hC.n rdi.n sy 3st hft-hr.s (10.8) nbt-hwt h3.s hkt hr sh3h mswt “h®.n dd.n 3st (10.9)
im.k wsr m ht.s m rn.k pwy n wsr-rf

Entonces Isis se colocé enfrente de ella (10.8) y Neftis detras de ella,
(mientras que) Hequet aceleraba el parto. Entonces Isis dijo: (10.9) “No seas
poderoso en su utero, éste es tu nombre Useref’3”.

wr (10.10).in hrd pn tp wy.sy m hrd n mh rwd’ ksw.f nhbt (10.11) ‘wt.f m nbw
“fnt.f m hsbd m3°©

Este nifio se escurrié (10.10) sobre sus manos como un nifio de un codo (de
largo). Sus huesos eran fuertes y la cobertura de sus (10.11) miembros era de
oro y su tocado de verdadero lapislazuli.

i%in.sn sw (10.12) 3%d hp3.f rdi hr ifdy m dbt “h".n ms.n (10.13) sy mshnt r.f “h".n
dd.n.s
Entonces ellas lo lavaron (10.12) y cortaron su cordén umbilical y lo

colocaron sobre un asiento de ladrillos. Entonces (10.13) Meshkeneh se le
present6 ante €l y dijo:

72 Aqui optamos la traduccién de shm por “sistro” y no “cetro” siguiendo el contexto de la oracién,
al considerarse que las diosas se habfan convertido en musicas (véase Faulkner 1991, p. 241).

73 Con este nombre se identifica al primer faradén de la dinastfa V, Userkaf. Useref significa “mais
poderoso que él’.

74 Véase Faulkner (1991, p. 148).
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nswt ir.ty fy’> nsyt m t3 pn (10.14) r dr.f’¢ hnmw hr swd3 hw.f

“Sera un rey que ejercera la realeza (10.14) sobre esta pais entero”, (mientras)
que Khnum hizo saludables sus miembros.

rdi.in sy 3st hft- (10.15) hr.s nbt-hwt h3.s hkt hr sh3h mswt (10.16) dd.in 3st

Isis se coloc6 (10.15) enfrente de ella y Neftis detras de ella, (mientras que)
Hequet aceleraba el parto. (10.16) Isis dijo:

im.k s3h m ht.s m rn.k pwy (10.17) n sh3-r¢

“No te retrases en su utero, éste es tu nombre (10.17) Sahra’””,

wr.in hrd pn tp ‘wy.sy (10.18) m hrd n mh lrwd ksw.f nhbt ‘wt.,f m nbw fnt.f m
hsbd (10.19) m3°

Este nifio se escurrié sobre sus manos (10.18) como un nifio de un codo (de
largo). Sus huesos eran fuertes y la cobertura de sus miembros era de oro y su
tocado de (10.19) verdadero lapislazuli.

i%in.sn sw 3%d hp3.f rdi hr (10.20) ifdy m dbt h.n ms.n sy mshnt r.f “hn (10.21)
dd.n.s

Entonces ellas lo lavaron y cortaron su cordén umbilical y lo colocaron sobre
(10.20) un asiento de ladrillos. Entonces Meshkeneh se le present6é ante ¢l 'y
(10.21) dijo:

nswt ir.ty.fy nsyt m 83 pn r dr.f wn.in hnmw hr (10.22) swd3 ‘wt.f

“Sera un rey que ejercera la realeza sobre este pais entero”, (mientras) que
Khnum (10.22) hizo saludables sus miembros.

rdi.in sy 3st hft-hr.s nbt-hwt h3.s (10.23) hkt hr sh3h mswt dd.in 3st

Isis se colocéd enfrente de ella y Neftis detras de ella, (mientras que) (10.23)
Hequet aceleraba el parto. Isis dijo:

im.k kkw (10.24) m ht.s m rn.k pwy n kkw

“No seas oscuro en su utero, este es tu nombre Keku?8”.

75 La férmula sdm.ty fy como construccién a futuro en Gardiner § 364.

76 Jgual en pW. 9.25.

7 Con este nombre se identifica al segundo faraén de la dinastia V, Sahura. Sahra significa “Ra e
ba gratificado”.
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wer.in hrd pn tp (10.25) “‘wy.sy m hrd n mh rwd ksw.f nhbt ‘wt.f m nbw (10.26)
“fnt.f m hsbd m3°©

Este nifio se escurrio sobre (10.25) sus manos como un nifio de un codo (de
largo). Sus huesos eran fuertes y la cobertura de sus miembros era de oro
(10.26) y su tocado de verdadero lapislazuli.

‘h"n ms.n sy mshnt rf (11.1) hn dd.n.s nswt ir.tyfy nsyt m 3 pn r drf
wn.in(11.2) hnmw hr swd3 wt.f

Entonces Meshkeneh se le presenté ante ¢l (11.1) y dijo: “Sera un rey que
ejercera la realeza sobre este pais entero”, (mientras) que (11.2) Khnum hizo
saludables sus miembros.

i%in.sn sw §d (11.3) hp3.f rdi hr ifdy m dbt

Entonces ellas lo lavaron y cortaron (11.3) su cordén umbilical y lo colocaron
sobre un asiento de ladrillos.

prt pw ir.n (11.4) nn ntrw sms.n sn r(w)d-ddt m p3 hrdw 3 (11.5) “h“.n dd.n.sn

Las diosas salieron (11.4) luego de ayudar a Reddjedet en el parto de los tres
nifios (11.5) y ellas dijeron:

ndm-ib.k wsr-r® mk ms n.k (11.6) hrdw 3 “h®.n dd.n.f n.sn

“Ten alegria (en tu corazén) Rauser, te han nacido (11.6) tres nifos!
Entonces les dijo a ellas:

hnwwt.i pty irt.i n. (11.7) tn h3 di.tn p3 it n p3y.tn hr kni (11.8) it.tn n.tn sw r-
swnt™ tnmw iwh (11.9).in sw hnmw m p3 it

“Mis sefioras, ¢qué puedo hacer yo por (11.7) ustedes? Deseo entregarles esta
cebada a quien lleva el maletin® (11.8) y tomenla como recompensa para
cerveza”. Entonces Khnum cargé esta cebada.

wd3 pw ir.n.snr bw (11.10) ii.n.sn im “h.n dd.n 3st n nn ntrw

Estos procedieron a marcharse al lugar (11.10) de dénde habian venido, e Isis
les dijo a los dioses:

"8 Con este nombre se identifica al tercer faraén de la dinastia V, Neferikara Kakai. Su significado es
desconocido.

7 Véase Gardiner (2007 [1927], § 178).

80 Lit. “bajo este portador”’. Aqui se estd haciendo referencia a Khnum quien acompafia a las diosas
como maletero.
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pty n3 (11.11) ntt n ii.wyn r.s nn irt bisyt n n3 n (11.12) hrdw smi.n n p3y.sn it rd
iwt.n

“cQué es ésto que hemos venido para no hacer ninguna maravilla para
aquellos (11.12) nifios segiin podamos informarle a su padre quién nos ha
enviado?”.

‘h"n (11.13) ms.n.sn h 3 n nb ‘nh wd3 snb rdi.in.sn st m p3 (11.14) it “h".n
rdi.n.sn iwt pt m d° hr hyt

Entonces ellos (11.13) crearon tres coronas de sefior, v.p.s. y las colocaron en
la (11.14) cebada. Entonces ellas hicieron venir sobre el cielo tormenta y
lluvia.

(11.15) “h“n n.n.sn st r p3 pr “h".n dd.n.sn h3 dit.tn p3 it 3 m t htm.ti®! r iwt.n
(11.17) hr hntwt mhty

(11.15) Entonces ellas retornaron a su casa y dijeron: “Por favor, coloquen
esta cebada aqui, en una habitacion cerrada hasta que volvamos (11.17) de un
festival de musica en el norte”.

hnrdi.n.snp3it 1 m %t htm (11.18).1i%2

Entonces ellos colocaron la cebada aqui, en una habitaciéon cerrada (11.18).

hC.n r(w)d-ddt wb n.s m wb n hrw (11.19) 14 “hn dd.n.s n wb3t in iw p3 pr
(11.20) sspd

Entonces Reddjedet se purificé luego de los (11.19) 14 dias de purificacion.
Luego ella le dijo a su servidora: “;Esta la casa (11.20) abastecida?”

‘hC.n dd.n.s iw.f sspd m bw nb nfr wpw (11.21) -hr haw n in.tw

Ella (la servidora) le respondi6: “Ella (la casa) esta abastecida con toda cosa
buena excepto (11.21) por las jarras que no han sido traidas?3”.

dd.n. r(w)d-ddt tm (11.22).tw m{s }in hnw hr-m?* “h".n dd.n 3 wb3t (11.23) nfr pw
smmh 38 wpw-hr p3 it n nn (11.24) hnywt iw.f m t hr htm.sn

81 #i es una referencia de viejo perfectivo, deberia leerse: “gue haya sido cerrada”.
82 Véase nota anteriof.

83 Hace referencia a jarras de cerveza.

84 Oracién con énfasis negativo. Sobre hr-m véase Gardiner (2007 [1927], §496).
85 Bl significado de esta oraciéon en Faulkner (1991, p. 228).
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Entonces Reddjedet dijo: “cPor qué (11.22) no han sido traidas las jarras?
Entonces la servidora dijo: (11.23) “Aqui no hay nada bueno excepto la
cebada de las musicas (1.24) que esta en la habitacién cerrada”.

‘h".n dd.n r(w)d-ddt (11.25) h3 in im.f k3 in wsr-r€ rd.f n.sn (11.26) db3 iry m-ht
iw.f

Entonces Reddjedet dijo (11.25): “Baja y traela, luego Rauser hara que le sea
(Ia cebada) (11.26) repuesta cuando €l regrese”.

§3s pw ir.n 3 wb3t (12.1) wn.n.s 3 t “hn sdm.n.s hrw hsy §m® hbt w3g (12.2)
irrwt nbt nswt m t3 t

Luego de esto, la servidora fue (12.1) y abrié la puerta de esta habitacién y
escucho en ella sonidos de cantos, bailes, gritos y (12.2) y todo aquello que se
hace para el rey en esta habitacion.

§3s pw ir.n.s wn in.s hr whm sdmt.n.s nbt (12.3) n r(w)d-ddt wn in.s hr dbn t3 t n
gm.n.s bw irw st im

Luego de ésto se fue y le repitié todo lo que ella escuch6 (12.3) a Reddjedet.
Entonces ella dio vueltas sobre esta habitacion y ella no encontr6 el lugar
donde se producia.

(12.4) hn rd.n.s m3 s r p3 h3r gm.n.s ir.tw m-hnw f “h“.n rdi.n.s (12.5) swr r pds
rdi m-hnw ky htm istn m dhrw

Entonces ella colocé su sien en el saco y encontré que éste se producia en su
interior. Entonces ella (12.5) (lo) puso en una caja que colocé dentro de otro
sello y lo até con una cinta de cuero,

rdi.n.s st (12.6) r t wnnt hr hnw.s htm.n.s hr.f

y la colocé (12.6) en la habitacion donde estaban sus bienes y luego ella la
sello.

iwt pw ir.n wsr-r¢ (12.7) m ii m $§“ wn.in r(w)d-ddt hr whm n.f mdt tn wn.in (12.8)
ib.f nfr r ht nbt

Luego de ésto llegé Rauser (12.7) que venia del campo. Entonces Reddjedet
le repiti6 estas palabras8¢ y ciertamente (12.8) su corazon se alegré sobre
todas las cosas.

86 También puede interpretarse como historia o relato.
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hmst pw ir.n.sn hr hrw nfr hr m-ht (12.9) hrww sw3 hr nn “h".n $nt r(w)d-ddt {ht}
n 3 (12.10) wb3yt rdi.n.s hsf.tw n.s {m hjwt

Luego ellos se sentaron y pasaron un dia feliz. Después que (12.9) pasaron
algunos dias de esto, Reddjedet le pregunt6 (12.10) a su servidora sobre ésto,
y ella hizo que se la castigara con un golpe.

‘hC.n dd.n 3 wh3yt (12.11) n n3 n rmt nty m p3 pr in i{rt}st n3 r.i¢7

Entonces esta servidora dijo a la gente que estaba en la casa: “¢Esto se hace
contra mi?”.

iw ms.n.s nswyt (12.12) 3 iw.i r $mt dd stn hm nsw hwfw m3-hrw

Ella ha dado a luz a tres reyes (12.12), yo voy a ir y yo se lo diré a la Majestad
del Alto y Bajo Egipto Keops, justificado.

§3s (12.13) pw ir.n.s gm.n.s sn.s n mwt smsw hr mr mhy nwt hr htywss

Luego (12.13) de ésto ella se fue, y se encontr6 con su hermano mayor de
madre, quien estaba atando el lino con hilo para la trilla.

‘hn dd.nfn.s ir.t r-tn® idyt §rt (12.15) wn.in.s hr whm n.f mdt tn wn.in.s hr whm
n.fmdt tn

Entonces ¢l le dijo a ella: “cA dénde vas joven nifia?” (12.15) Entonces ella le
repitio a él esta historia

‘h"ndd.n n.s p3y.s sniris (12.16) irt.t p{3} iit tp im.i iw.i hr snsn w{ts}wt

y su hermano le dijo: “¢Es qué (12.16) tu vienes hacia mi para denunciar lo
sucedido?”.

h’n B.nf (12.17).f mhy $3i r.s h.n ir.n.fr.s sht bint

Entonces (12.17) él tom6 una vara de lino y le dio un mal golpe.

¥ Véase la interpretacion que al respecto han hecho Lefebvre (2003 [1982], p. 197, nota 96) y Lopez
(2005, p. 104, nota 91), como ejemplo de lenguaje vulgar.

8 Aqui se han dado diferentes interpretaciones. Por ejemplo, Lichtheim (1973, p. 222) y Sanchez
Rodriguez (2003, p. 94) “atando fardos de lino en la era”. Mientras que Quirke (2004, p. 89) opta por
“atando manojos de lino en la terraza”.

89 Hsta interrogacion estd marcada por r-tn que analiza Gardiner (2007 [1927], §503). Segun el autor
una traduccion literal de ir.t r-tn “:.A dinde estds haciendo?”. Aqui traducimos segun el sentido “;.4
donde vas. ..?
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(12.18) {$}3s pw ir.n 3 wb3{y}t rint n.s ikn n {mw} “hn it (12.19) n sy msh

(12.18) Luego la servidora se fue para traerse una jarra de agua entonces la
agarr6 (12.19) un cocodrilo.

§3s pw {iryr } dd r(w)d-ddt i{n} (18.20) p3y.s sn gm.n.f r(w)d-ddt hmsi.ti

Luego de esto, su hermano se fue a decirselo a Reddjedet (18.20) y ¢l
encontr6é que Reddjedet estaba sentada

tp.s hr m3st (18.21).s ib.s dw r ht nbt

con su cabeza sobre sus rodillas (18.21) y su corazon estaba triste por todas
las cosas.

‘h*ndd.nfn.s hnwt.iirrt p3 (18.22) ib hr-m

Entonces él le dijo a ella: “Mi sefiora, ¢qué le sucede (18.22) a su corazén?”.

‘hn dd.n.s 3 pw ktt hiprt} m p3 pr

Entonces ella le respondio: “Es por esta joven que creci6 en esta casa”.

mk ms (12.23) sy Sm.ti r dd iw.i r Smt w{ts}.i

Mira, ciertamente ella se ha marchado diciendo: “Yo iré a denunciar”.

hn rd.n.f hrf (18.24) m-“hrw “h".n dd.n.f hnwt.i hn sy ii.tir dd n.i [...].i

Entonces ¢l agacho6 su cabeza (18.24) y dijo: “Mi sefiora, es cierto, que ella ha
venido a decirme... ”

(18.25) iry.s 3 r.gs.i ShC.n ir.n.i n.s sht bint

(18.25) y se detuvo ante mi, entonces yo le di un mal golpe.

{“hC.n.s} (18.26) Sm.ti r ikn n.s nhy n nw h.n it.n sy m{sh} [...]

Luego ella (18.26) se fue para traerse un poco de agua, entonces un cocodrilo
la agarré....
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Capitulo I

ACERCA DEL NACIMIENTO DIVINO DEL REY EN LOS
DOS ULTIMOS RELATOS DEL PAPIRO WESTCAR

Mito y literatura en el antiguo Egipto
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1. La divinidad del rey

En el antiguo Egipto la realeza fue la principal instituciéon de gobierno. Las
formas y conceptos que la legitimaban como pilar de la sociedad fueron creados
antes o contemporaneamente al IV milenio (Baines 1995, p. 6). Dentro de este
sistema, el faraén cumplia una diversidad de funciones tanto politicas como
simbolicas. El rey posefa una relacién ambivalente con todos los elementos del
cosmos, y ante cada necesidad y cada contexto se lo ve actuando de una u otra
manera, lo cual no implicaba una contradiccion entre las distintas dimensiones que
adquiri6 el faradn. Es decir, los egipcios concibieron al rey como una figura humana

y divina, sin que esta dicotomia les generase ningun tipo de contradiccion

(Silverman 1991, p. 64; Baines 1995, pp. 9 y ss.).

Si bien sufrié profundos procesos de crisis, la monarquia como forma de
gobierno no fue cuestionada, al igual que la idea de realeza y la figura del rey
(Hornung 1999a, pp. 311-312)%. Si en algin momento -como los Periodos
Intermedios- la centralidad del Estado se vio desequilibrada por fuerzas externas o
funcionarios provinciales, no parece haber estado en la intencién de los nomarcas
imponer otros medios de gobierno por fuera de la realeza. En todo caso, quienes
disputaron el poder buscaron siempre adaptarse a las reglas y estereotipos que la

monarquia predeterminaba?l.

De todos modos, la monarquia en s{ misma no garantizaba el respeto a la
figura del faradén y éste debia buscarse sus propios medios de legitimaciéon que
hicieran cumplir efectivamente su poder y parte de ese respeto dependia de las
circunstancias de nacimiento del rey (Kemp 2004, p. 241). En este sentido, los ciclos
del nacimiento divino del rey pueden ser considerados como una expresion
particular de legitimacién por parte de los faraones. El mito del origen divino del rey

solamente ha sido preservado para muy pocos faraones, lo que seguramente es una

% Lo que no implica que no haya sido discutido el poder del faraén y sus métodos de actuacion. De
hecho, algunos textos literarios del Reino Medio parecen ser una proclamaciéon contra ciertas
formas de gobierno que posibilitaron el colapso el Estado y dejaron desprotegidas a las clases mas
altas.

91 En este sentido, uno de los ejemplos més claros fue el de los reyes hicsos que usurparon el poder
de la monarqufa egipcia durante el Segundo Periodo Intermedio. Estos buscaron adecuar su
gobierno a las formas tradicionales, por ello llevaron los mismos titulos reales que los faraones
egipcios.
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cuestion del azar (Baines 1995, p. 18). De todos modos, se sugiere que lo mas

probable es que dicha concepcion fuera dedicada para mas monarcas egipcios.

A partir de este fenémeno pueden comprenderse las maltiples politicas de los
faraones egipcios de otorgar a sus reinados condiciones legitimas de gobernabilidad,
algunas de las cuales se retrotrafan a sus propios origenes. Es decir, a su concepcion
y nacimiento, identificindose a través de ello que los faraones pertenecian a un linaje
divino y real, destacandose principalmente que eran hijos del dios. Por lo tanto, el
rey como hijo de la divinidad adquiria por derecho propio el espacio que ocupaba
como gobernante, la misma esencia que deciamos que lo posicionaba en un espacio

intermedio entre humanidad y divinidad.

Las diferentes interpretaciones de la naturaleza del rey como hombre, como
encarnacion del dios o como hijo del dios, estaban en consonancia con la
poliocularidad, con la multiplicidad de aproximaciones del pensamiento egipcio (Salem
2010a, pp. 274-275). Con estos términos se pretende dar cuenta del modo en que la
sociedad antiguo egipcia comprendié y aprehendié su realidad, esto es a través de
una diversidad de explicaciones miticas y simbolicas que se rigen mediante el mito
como elemento que define el transcurrir, y que se manifiestan en el ritual (Eliade
1992 [1963], pp. 13-14 y pp. 20 y ss.)%2. Todas ellas no creaban una tnica visién
sobre el medio social, religioso, politico y natural que rodeaba al hombre, sino que
eran multiples sus posibles interpretaciones, lo que no significaba que fueran
contradictorias, sino que se complementaban las unas con las otras (Frankfort
1998b [1948], pp. 9-12). Segun Erik Hornung (1999a), estas caracteristicas inicas y
al mismo tiempo multiples fueron constitutivas del modo de accionar de los dioses,
las que se hicieron extensibles a la figura del faraén?. Por lo tanto, la percepcion que
los egipcios tuvieron del faraén implicaba una multiplicidad de referencias textuales
y diversos artefactos no estaticos, produciéndose cambios a lo largo de sus tres mil

afos de historia (Silverman 1991, p. 58).

92 Hacemos referencia a la primera edicién en inglés publicada en el afio 1963.

93 Asimismo, por su parte Cervell6 Autuori (1996a, pp. 15-18) retoma todas estas postulaciones y
reformula la terminologia proponiendo la sustitucion del concepto de sociedades de discurso mitico
por el de sociedades integradas, siendo tres caracteristicas las que configuran a estas sociedades:
repeticion; integracion; poliocnlaridad.
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El rey podia ocupar una posicién intermedia (Baines 1995, pp. 10-11), pues
se constituia como el unico mediador entre las distintas esferas del mundo, 1a de los
dioses y la de los hombres. Su capacidad de gobierno radicaba en su esencia divina.
Algunas veces el dios se encarnaba en el rey para establecerlo como lider de los
hombres en la tierra. De este modo, el término nfr desde tiempos tempranos era
empleado para referirse de manera directa al faraén como un dios (Silverman 1991,
p- 59).

El faraén era un dios, su naturaleza era divina y, por lo tanto, su humanidad
era solo en apariencia (Frankfort 1998b [1948], pp. 60 y ss.). El faraén-dios se
constitufa asi en el centro de la vida social y politica, determinando su
comportamiento. El faraén era el propio dios Horus, y estaba en consonancia con la
teorfa de la realeza elaborada por la teologia menfita (Frankfort 1998b [1948], pp.
60-63). Pero el faraén también podia ser la imagen viva de otros dioses, por ejemplo
de Ra. Esto se ilustra en la autobiografia del visir Rekhmira®. En ella se hace
referencia a Tutmosis III como: “Ra, Seior del cielo, el rey de las Dos Tierras, cnando se

levanta el disco del sol se muestra...” (Posener 1940, p. 9)%.

El rey tnicamente se consideraba un dios en la medida que no existia ningtin
otro ser capaz de actuar como mediador entre los dioses y la humanidad. Pero con
una posicién ambigua, ya que nunca el faradn llegd a ser plenamente una divinidad
(Moreno Garcia 2004, p. 164). Es interesante notar que esta doble perspectiva
divina y humana sobre el faradén no es tan evidente en las imdgenes creadas
alrededor de las deidades (Silverman 1991, p. 62). Segun Lorton (1979, p. 461) si
bien no se puede negar que el faraén en algunos momentos adquirié6 una forma
divina, el monarca estaba mas cercano a una esencia humana que a ser un dios.

Incluso, asegura, ésto se aplica a los mitos del nacimiento divino del rey. Pues, si

% La tumba del visir Rekhmira se encuentra en Abd-el Qurna. Fue publicada por Davies (1943, plts.
17-22) y en Porter y Moss (2004, TT100). Una traduccién parcial en espafiol en Galan (2002, pp.
142-144).

% Posener (1940) fue critico a esta interpretacion, por considerarla una concepcion rigida, sesgada
por fuentes puramente religiosas. Es por ello que el analisis de nuevas fuentes le permite al autor
posicionar al faraén como una figura multifacética y ambivalente, multiplicidad que el rey mantuvo
en diferentes momentos y espacios (Posener 1940, pp. XIV-XV). Para una interpretaciéon sobre
cémo se definfa la idea de divinidad por parte de los egipcios véase Silverman (1991, pp. 9-87). Con
relacion a las diferentes posturas que se han generado en relacion a la figura del rey véase Baines

(1994, pp. 3-9).
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bien la figura paterna es divina, la madre es humana y por lo tanto no puede crearse
una figura completamente divina. En cambio, afirma Lorton, para Barta% la
participacion del rey en el ritual, como su nacimiento y coronacion, explicitaban su
naturaleza divina?’. De todos modos, pareciera que la figura materna no condiciona
la naturaleza divina del rey, pues lo que adquiere mas peso en el relato es que el
monarca es hijo de un dios. Por este motivo es que el dios lo llama “su hijo”, y la
figura materna pareciera ser mas un medio para lograr la concepcion. Ademas, en
los relatos del Reino Nuevo la madre también es parte de la realeza, por ende

comparte la esencia divina que la monarquia tiene como tal.

El monarca adquirfa su esencia divina por nacimiento, relaciéon explicitada en
el mito del nacimiento divino del rey, en el cual el monarca nacia de la relacion
divina entre su madre y un dios. Por ejemplo, una de las demostraciones de la
naturaleza divina del faradén se expresé en los relatos del papiro Westcar, al
anunciarse en el cuarto relato que naceran tres nifos hijos del dios Ra (Goedicke
1985, p. 19), y que seran reyes en Egipto. Este texto literario sera el centro de
nuestro analisis, el cual consideramos que es la primera expresion escrita del mito de

origen del rey.

Que los dos ultimos relatos del papiro Westcar exalten la caracteristica divina
del monarca, parece estar en consonancia con gran parte de los textos escritos
durante la dinastfa XII, en los cuales la figura monarquica es parte de ellos?8. Segin
Posener (1940, p. 5) durante la dinastia XII se trata de magnificar la realeza por la
condicion divina del faradn, un énfasis hasta el momento desconocido, debido a que
hay un esfuerzo consciente de recuperar el ideal monarquico que se habia perdido
tras los sucesos del Primer Periodo Intermedio. Segin el autor pertenecen a este

tipo de relatos Profecia de Neferty, el himno de Sesostris III que se encuentra en el

% Lorton (1979) desarrolla esta idea a partir de su critica al libro de Barta Untersuchungen ur
Guoettlichkeit des regierenden Koenigs.

97 Hay que poner en consideracion que la tendencia fue humanizar la figura y la actividad del rey, en
cuanto que para los dioses fueron mucho mds comunes las representaciones antropomorfas
concretandose una metamorfosis entre la figura humana y la esencia divina (Silverman 1991, p. 62).
% Los textos literarios del Reino Medio reflejan fisuras con relacion a la monarquia, estando
vulnerable a equivocaciones, o no pudiendo controlar el derrumbe de la sociedad egipcia. Una
interpretacion en este sentido en Rosell (2010).

48



papiro de Lahun y Cuento de Sinhué®. Si en Profecia de Neferty se narra la llegada de un
rey salvador, en los dos ultimos relatos del papiro Westcar se relata como la
divinidad esta concedida debido a que los futuros reyes son hijos del dios Ra. Sefala
Silverman (1991, p. 60) que este tipo de literatura, que considera propagandistica,
exalta la figura divina del rey. Lo que para Silverman no significa que la poblacion

también contemplara y creyera que el rey tenfa aspectos propiamente humanos.

2. Mito del nacimiento divino del rey

El mito del nacimiento divino del rey puede considerarse como uno de los
relatos centrales de las narraciones miticas del antiguo Egipto, en tanto una de las
cualidades mas destacadas de la realeza divina se relaciona directamente con la idea
de que el faraén es un nifio divino, es decir que es hijo de un dios (Redford 1986, p.
157). En el mito del nacimiento divino, tanto el futuro rey como su padre el dios
son el centro de la narracién, en la cual se describe la concepcion y el nacimiento del
futuro faradn. La relevancia de este tipo de relato mitico dentro de la cosmogonia
egipcia se establece a partir del lugar de privilegio que se le otorga al monarca. La
figura paterna que los egipcios reconocieron actuando en la configuraciéon de una
familia real y divina fue modificandose de acuerdo a la ideologia de la monarquia en
cada épocal®. De este relato deriva la posicion central dentro del sistema de
organizacién social, espacial, politica e ideolégica que el monarca ocupaba en la

sociedad egipcia. En este sentido, el faraén era la dnica fuente de autoridad

9 Se conoce como papiro de Lahun a una coleccion de textos escritos en hieratico encontrados por
el egiptélogo Flinders Petrie en el afio 1889 y que se conservan actualmente en el University College
de Londres. El manuscrito se data en la dinastia XII, especificamente en el reinado de Amenemhat
IIT destacandose en €l temas médicos. Fue restaurado y publicado por Griffith (1898a y 1898b).
Con respecto al Cuento de Sinubé, las versiones mas largas del texto se encuentran en los papiros
Berlin 3022 y Berlin 104099, ambos hallados en dos tumbas en Tebas, de las dinastias XII y XIII
respectivamente (Galan 1998, p. 63), y actualmente custodiados por el Neues Museum de Berlin.
También fragmentos del texto se conservan en ostraca que provienen de Deir el-Medina, entre los
que se destacan: el ostracon del Ashmolean Museum de Oxford y el ostracén del British Museum
5629. Diversas transliteraciones y traducciones se han propuesto para Cuento de Sinubé. La
transcripcion jeroglifica mas importante es la realizada por Blackman (1932b). Para traducciones
véase: Erman (1927, pp. 14-29); Lichtheim (1973, pp. 222-235); Simpson (LAE, pp. 57-74);
Lefebvre (2003 [1982], pp. 33-52); Parkinson (1998, pp. 21-53) y con comentarios Galan (1998, pp.
61-127).

100 HEstas modificaciones en la figura paterna en el mito del nacimiento divino del faradén seran
tratadas en un préximo apartado.
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(Frankfort 1998b [1948], p. 76) y sus funciones estuvieron siempre ligadas a los
ideales césmicos egipcios, dado que la politica y la burocracia respondian a las bases

miticas que regfan la realidad egipcia (Salem 2010a, p. 274).

La condicién del faradén como hijo del dios estuvo presente en el antiguo
Egipto desde los primeros tiempos de la monarquial®l. Las primeras referencias de
la paternidad divina del rey dan cuenta de una paternidad asumida por el dios solar
Ra. Como examinaremos, las primeras referencias del faraén como hijo de Ra datan
del Reino Antiguo y se modificaran hacia el Reino Nuevo cuando la paternidad
divina sea encabezada por el dios Amoén, o un sincretismo entre el dios Amon y Ra:

el dios Amon-Ralo2,

La relaciéon divina de paternidad adjudicada por el dios fue representada y
expresada a través del mito, aquel que los investigadores han dado el nombre de
nacimiento divino del rey o teogamia'®. En los templos de Deir el-Bahari y Luxor se
conservan las representaciones mas completas del nacimiento divino del rey!®. En
ellos las escenas fueron dedicadas a dos faraones de la dinastia XVIII, a la reina
Hatshepsut y al rey Amenofis III respectivamente. El ciclo también fue
representado en el Ramesseum, para describir el nacimiento divino del tercer faradn

de la dinastia XIX, Ramsés II. Lamentablemente, este ultimo se encuentra muy mal

101 Contrariamente la nocién de un rey “divino” por herencia paterna segun lo afirma Goedicke
(1992, pp. 98-99) es una invencién de la reina Hatshepsut. La creacién de esta concepcidn estuvo
incentivada por las circunstancias politicas que rodearon su acceso al trono. Con relacién a
Amenofis III, segun el autor nada parece indicar que este faradn necesitara recurrir al designio
divino para fortalecer su posicion en el reinado, ya que estaba garantizado por la politica militar
exterior que el rey encabezaba. Amenofis III accedié a representarse como hijo del dios como
muestra de agradecimiento hacia el dios Amén, por haberle otorgado un reinado de esplendor, en
paz y duradero, y no como una necesidad politica de legitimacion (Goedicke 1992, pp. 100 y ss.).

102 Tas relaciones especificas que dan cuenta de estas modificaciones, como lo es la aparicion del
ultimo titulo que se le adosé a la titulatura del faradn, el de s3 7 Hijo de Ra; el incremento de la
solarizacién de la realeza durante las dinastias IV y V; y una posterior representacién de algunos
faraones de las dinastfas XVIII y XIX como hijos de Amoén, seran temas que nos ocuparan en un
préximo capitulo.

103 F] concepto de teogamia refiere a la unién sexual entre la divinidad encarnada en el faraén con la
esposa real, y el término se utiliza principalmente para el caso de Hatshepsut.

104 Este ejemplo no fue considerado por Baines (1996), para quien son pocas las narrativas miticas
que se encuentran en inscripciones de templos. Tiene en cuenta los casos del mito de Horus
inscripto en el templo ptolemaico de Edfu.
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conservado, al igual que una cuarta representaciéon esculpida en el templo de

Karnak, datada en el mismo periodo!®.

Entre ellos puede establecerse, como ha sugerido Brunner (1964), una unidad
tematica-narrativa de los ciclos miticos en los templos del Reino Nuevo. Pues, si se
analiza cada uno de los ciclos miticos del Reino Nuevo, puede detectarse en ellos
una historia que es comun. Estas teogamias describen la intencién de Amoén-Ra de
darle a Egipto un nuevo gobernante y la ayuda de la Enéada divina para que
encuentre a su consorte. De este modo, es elegida una reina quien sera visitada por
Amén-Ra, que tomando la forma del rey, mantendra relaciones con ella. Luego, la
reina llamara al dios Khnum para que moldee a su hijo y su £4; que en el caso de
Hatshepsut sera una nifia. Una vez nacidos se hara una presentacién formal ante su
padre Amon-Ra, quien encargara la educaciéon de sus hijos a los dioses. Cuando

éstos crezcan seran coronados como faraén de las Dos Tierras (Salem 2009, pp. 1-

2),

Si bien tradicionalmente éstas han sido consideradas las principales
expresiones del mito del nacimiento divino, en los dos ultimos relatos del papiro
Westcar puede retrotraerse la génesis de este mito a tiempos mas antiguos,
pues los argumentos entre unos y otros son casi exactos. En los dos dltimos relatos
del papiro Westcar la historia central es el anuncio del nacimiento de tres nifios,
hijos del dios Ra con Reddjedet, la esposa de un sacerdote de Ra en el templo de
Heliopolis. Los trillizos naceran con la ayuda de las diosas Isis, Neftis, Meshkeneh y
Hequet, y del dios Khnum, quienes dejaran un legado divino para los trillizos. Sera
su condicién de hijos del dios Sol lo que les permitira acceder al trono egipcio, y el
mayor de los hermanos también serd nombrado como sacerdote en el templo de Ra

en Heliopolis.

Ante estas similitudes argumentales entre las teogamias y los dos ultimos

relatos del papiro Westcar, se afladen otras que refieren a los personajes que actian

105 En este capitulo solamente presentaremos los argumentos centrales de cada ciclo mitico. En un
préximo capitulo se analizaran los espacios en que cada uno de ellos fue representado en los
templos, pudiendo reconstruir detalladamente el mito del origen divino del rey para cada caso, lo
que nos permitira comparar cada una de las historias con lo que se narra en los dos ultimos relatos
del papiro Westcar.
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en ellos. Los protagonistas son en esencia los mismos en uno u otro relato, como es
el caso del dios Khnum o Meshkeneh, para citar algunos ejemplos. Asimismo, para
algunos personajes no coinciden los nombres que se les otorga narrativamente,
aunque el rol que cumplen es semejante. Por ejemplo, se modifica el nombre de la

madre del futuro rey, pero su funcion es equivalente dentro de los relatos!%.

En los dos dltimos relatos del papiro Westcar hay una figura paterna que es
divina, el dios Ra, mientras que el dios Amoén (Amon-Ra) lo es para los mitos del
Reino Nuevo. Las madres, en los casos de Hatshepsut, Amenofis III y Ramsés II
son reinas: Ahmose, Matemwia y Tuya respectivamente. La madre de los trillizos en
el papiro Westcar es llamada Reddjedet para quien no se menciona si tiene sangtre
real. Con respecto a los padres terrenales, en las teogamias son mencionados, e
incluso representados como tales, los esposos de las reinas: Tutmosis I, Tutmosis IV
y Seti I. En los relatos del papiro Westcar, si bien se destaca la figura del esposo de
Reddjedet, apodado Rauser, la narracion no explicita que éste sea el padre terrenal

de los trillizos"".

En relacion a los otros dioses que aparecen actuando en ambos relatos, las
diosas Isis, Neftis, Hequet y Meshkeneh son las que asisten al parto de Reddjedet
por pedido del dios Ra, y son las que estan presentes en el momento del nacimiento,
llevando adelante un rol de parteras. Quien las acompana es el dios Khnum, quien
también recibe a los recién nacidos y les da su bendicién como futuros gobernantes.
Si se comparan los que participan en los relatos del papiro Westcar y en las
teogamias narradas en los templos de las dinastias XVIII y XIX, en éstos son
representados muchos mas personajes divinos. Desde los dioses de la Enéada, como
por ejemplo, el dios Toth o el enano Bes, o la diosas Hathor, Neith y Selket, y otras
divinidades que hacen de parteras y nodrizas. De todos modos, los dioses que
actian en los nucleos narrativos centrales de cada uno de los mitos son los mismos.

Tanto Isis, Neftis, Hequet como Meshkeneh participan en el momento del

106 Ta modificacién de los nombres de los personajes que aparecen en cada uno de los mitos se
ajusta al contexto familiar de cada rey que representé su nacimiento divino.

107 La posible interpretacion es que la paternidad terrenal serfa asumida por el esposo de Reddjedet,
el sacerdote de Ra llamado Rauser (Goedicke 1982, p. 20).
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nacimiento, mientras que el dios Khnum es el encargado de recibir y bendecir, o de

moldear el cuerpo y el £z de de cada nifio.

Si bien hay diferencias entre las teogamias del Reino Nuevo y los dos ultimos
relatos del papiro Westcar!® sostenemos que entre los mitos expresados en las
paredes de los templos del Reino Nuevo y los dos ultimos relatos del papiro
Westcar se desprende una narracion mitica que les es comun: el nacimiento de
niflos, que son hijos del dios y que reinaran en Egipto. Ademas, entre ambos
cuerpos narrativos los personajes y las acciones que éstos ejecutan son las mismas,

aunque haya modificaciones en los nombres de algunos de ellos.

En conclusion, estas similitudes nos permiten afirmar que los dos ultimos
relatos del papiro Westcar son, al igual que las narraciones del Reino Nuevo, mitos
del nacimiento divino del rey. Si en el templo de Deir el-Bahari se relata el
nacimiento divino de Hatshepsut, en el de Luxor el nacimiento divino de Amenofis
III y en el Ramesseum se representa el nacimiento divino de Ramsés 11, en los dos
ultimos relatos del papiro Westcar se narra el origen divino de la dinastia V,
el nacimiento de Userkaf, Sahura y Neferikara Kakai'". Es decir, los dos
ultimos relatos del papiro Westcar son la narraciéon literaria del mito de
nacimiento divino del faraén. Como afirma Galan (1998, p. 31) el autor de la
narracion literaria en el papiro Westcar convierte la supuesta profecia del mago

Djedi en un relato mitico, el del nacimiento divino del rey!!.

Naville (1896, p. 12), en su publicacién de la representaciéon del nacimiento
divino de la reina Hatshepsut en Deir el-Bahari, es uno de los primeros
investigadores en indicar que en el papiro Westcar se relata una historia similar a las
representaciones del nacimiento de la reina. Segun el autor, los relatos del papiro

Westcar, al narrar el origen divino de la dinastia V, serfan una versién mas antigua

108 Fistas se analizardn detalladamente en el capitulo II.

109 Mas adelante se examinaran los argumentos por los cuales se acepta que los nombres de los
trillizos que nacen en los relatos del papiro Westcar son los mismos que llevaron los tres primeros
faraones de la dinastia V.

110 Una posicién contraria en Derchain (1986, p. 20). Segun el egiptélogo el autor del papiro
Westcar no tuvo la intencién de demostrar el origen divino de los reyes, sino narrar detalladamente
cémo se produce un nacimiento. La intencién del relato no puede conocerse, ya que se ignoran las
circunstancias en que fue compuesta la obra. Lo tnico que puede saberse es cmo fue hecha la
historia de Reddjedet: fue construida sobre el esquema de la mujer adultera del relato de Ubaoné,
pero de modo inverso.
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del mito del nacimiento divino. Por ende para el autor, este tipo de mito, con todos
sus detalles, se encontraria desde los primeros tiempos de la historia del antiguo

Egipto, pero no puede rastrearse con facilidad (Salem 2009, p. 8; 2010a, p. 288).

Un hipotético origen del ciclo narrativo del nacimiento divino del rey en
tiempos tan tempranos como lo es el Reino Antiguo, también fue sugerido por
Colin Campbell (1912, p. 12), quien ha realizado uno de los analisis mas
pormenorizados del ciclo mitico del rey Amenofis III. Segtin este autor, si bien los
relatos del papiro Westcar pueden datarse originalmente en la dinastia XII, no puede
determinarse con exactitud cuando se escribieron por primera vez los relatos acerca
del nacimiento divino. Este era ya un mito conocido entre la realeza egipcia, y es el
que fue utilizado como modelo durante el Reino Nuevo en los casos de las dinastia
XVIII y XIX, en los cuales se contempla el sincretismo del dios Ra con el dios

Amoén (Amoén-Ra) como la figura de padre divino.

Mas recientemente, Gaballa (1976, pp. 53-54), en un extenso estudio
comparativo entre las escenas del nacimiento divino del rey de los ciclos miticos de
Hatshepsut y Amenofisis III, afirma que los relatos de papiro Westcar son la
primera fuente literaria que hasta el momento se conoce del origen divino, en este
caso de tres reyes hijos del dios Ra. El interesante analisis de Gaballa se focaliza en
la descripciéon y comparacion de las teogamias del Reino Nuevo. El autor reconoce
que el mito de origen del rey tiene un antecedente en los relatos del papiro Westcar,
pero no los tiene en cuenta en su estudio comparativo. Asi también Tyldesley (2011,
p. 224) en uno de los ultimos libros publicados acerca de textos miticos y literarios
del antiguo Egipto, ha aceptado que los relatos del papiro Westcar contienen el mito
mas antiguo que se conoce del nacimiento divino del rey. De modo similar,
Goedicke (1985, p. 19) reconoce que las historias del papiro Westcar podrian ser un
prototipo de la pretension de la reina Hatshepsut de asumir una descendencia divina

al proclamarse como hija del dios Amén-Ralll,

111 Mas adelante nos detendremos en estas ideas con relacion a la paternidad de Ra.
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Papiro Nacimiento Nacimiento Nacimiento
Westcar divino de divino de divino de
Hatshepsut Amenofis II1 Ramsés I1
Padre divino | dios Ra dios Amon dios Amén dios Amon
(Amon- Ra) (Amon- Ra) (Amon- Ra)
Padre terrenal | no es faradn Tutmosis I | faradén Tutmosis faraon Seti 1
mencionado'"” v
Madre Reddjedet reina Ahmose reina Matemwia reina Tuya
ih-ms-s mwit-t-wi3
Diosas Isis Isis Isis ar
principales Neftis Neftis Neftis
Hequet Hequet Hequet
Meshkeneh Meshkeneh Meshkeneh
Neith Neith
Selket Selket

CUADRO 1. Comparacion entre los principales personajes en el argumento de los dos
ultimos relatos del papiro Westcar y los ciclos miticos del Reino Nuevo

112 Véase nota anterior.
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Partiendo de estas consideraciones sugerimos que los dos ultimos relatos
del papiro Westcar serian la primera expresion escrita del mito del origen
divino del faraén, como hijo del dios. Aceptamos que el mito de origen del rey
debi6é de tener algin tipo de relevancia politica dentro de la ideologia de la
monarquia durante el Reino Antiguo y el Reino Medio. Como ha sugerido Daumas
(1958b, pp. 48-49) el ciclo mitico que incluye las fases de la teogamia, nacimiento y
entronizacién ya era un eslabon mas dentro de los mitos egipcios desde el segundo
milenio!13. El mito, segiin Daumas, se desarrollé ampliamente en Heliopolis, por lo
que estas ideas miticas fueron parte de las principales concepciones sobre la realeza

del faraén desde los primeros tiempos.

Proponemos que el mito del nacimiento del faraén posee al menos un origen
cercano a los dos ultimos relatos de papiro Westcar. Segun Baines (1995, pp. 17-18)
los relatos del papiro Westcar y las teogamias del Reino Nuevo presentan una
misma concepcion: ambos muestran que el faraén es engendrado por un dios
principal (Ra y Amoén o Amoén-Ra), quien toma la forma del rey (Brunner 1964). A
su vez para Baines (1996, pp. 365-367), los relatos del papiro Westcar contienen
térmulas narrativas convencionales, que podrian aludir a una constitucion paralela a
relatos de tipo oral. Asi, el autor encuentra vinculos entre los personajes del papiro
Westcar y las acciones ya conocidas para los dioses. Este paralelismo le permite a
Baines afirmar que los relatos miticos pudieron ya haber existido tempranamente
desarrollados de forma literaria, y que algunas partes del relato eran un mito. De este
modo, se crean paralelos con el mito, por ejemplo con la incorporacion personajes

divinos en el relato.

113 Ademas del posicionamiento y reconocimiento del faraén como hijo de un dios en los mitos del
Reino Nuevo, uno de los significados del ciclo mitico del nacimiento divino del rey es el de la
adopciéon de un nifio por parte de Amoén, como el primer paso a la ceremonia de coronacion,
siendo asi el modo en que junto con la realeza el rey entra en una nueva filiacién que es divina, por
ende adquiere una nueva biografia: la de ser ahora un hijo del dios (Assmann 1999, p. 31). De
hecho, las representaciones que le siguen a las del nacimiento divino son las de coronacién; lo que
ha sugerido Assmann (1999, p. 31) es que nacimiento y coronacion son ciclos que deben estar
juntos, pues se complementan. Son los dos ultimos relatos del papiro Westcar los que coinciden
con las teogamias del Reino Nuevo, es por ello que nuestro andlisis se centra en estos relatos del
manuscrito. Un indicio en los relatos del papiro Westcar sobre la coronacién es narrado en el relato
anexo. En éste las diosas fabrican tres diademas como presagio de un buen reinado para los futuros
reyes.
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Sin embargo, algunos investigadores se han posicionado en contra de esta
interpretacion. Por un lado Lorton (1979, pp. 460-461 y 463) asegura que los relatos
del papiro Westcar, como asi también el titulo de Hijo de Ra, no pueden ser
considerados como evidencia de que la historia del nacimiento divino del faraén
como hijo del dios estaba vinculado a la realeza y su legitimacion con anterioridad al
reinado de Hatshepsut!!*. Segun Lorton ésta es una perspectiva sesgada por una
vision puramente religiosa, sin tener en cuenta otro tipo de enfoque, como él

propone que involucre lo politico, legal y social.

Kemp (2004, p. 242) se suma a esta discusion. Segun afirma el autor, durante
el Reino Antiguo surge fuertemente la idea de que el faraén era hijo de Ra,
incorporandose esta idea dentro de los cartuchos con el nombre del monarca,
ademas que la devocién al dios Sol también se proclamé en la construccion de las
piramides, y en la dinastia V con los templos solares. Sin embargo, Kemp sostiene
que existié una “interpretacion mas literal” de la expresion “hzjo de Ra” en los relatos
del papiro Westcar. Concluye que “la narracién no es una pieza solemne de teologia
y tal vez no formaba parte de la teologia oficial y seria; pero en el Imperio Nuevo si

que lo hacia” (Kemp 2004, p. 242).

Por lo tanto, para Kemp los relatos del papiro Westcar tendrian que ser
descartados como evidencia si queremos interpretar como durante el Reino Antiguo
se fue formando la legitimidad del rey a partir del reconocimiento de ser hijo de un
dios. Para el autor, entonces, los textos literarios son desestimados como fuentes
para comprender la conformacién de las bases que compusieron el Estado egipcio,
ya que diferencia aquellas fuentes “de Estado” con respecto a las literarias. Mas
adelante discreparemos con esta posicion, e interpretaremos a los relatos del papiro
Westcar como una narracion mitica, en la cual se refleja la constitucion de la

instauracion de la legitimidad del rey como hijo del dios.

En definitiva, lo que se esta poniendo aqui en el centro de la discusion es el
alcance que pudo tener este mito en las producciones ideoldgicas de la monarquia

en el Reino Antiguo. Analizaremos el mito de la dinastia V desde su contenido, que

114 Lorton desarrolla esta idea a partir de su critica al libro de Barta Untersuchungen ur Goettlichkeit des
regierenden Koenigs.
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los trillizos son hijos de Ra, lo que ha sido una de las discusiones mas tipicas (Hays
2002, p. 21) que se han dado alrededor de los relatos del papiro Westcar. Dichas
cuestiones han discurrido en determinar cual ha sido durante el Reino Antiguo la
dinastfa mas solar. Para algunos el ascenso del culto solar se inicia con la dinastia IV,
mientras para otros este culto recién adquiere sus formas con el comienzo de la
dinastfa V115, Esta discusiéon nos parece sin sentido, pues la linea predominante en
estas interpretaciones toma los hechos aisladamente y no los analiza en clave de
procesos histéricos. Pensamos que es necesario poner en discusion los diferentes
aspectos de la ideologia de la realeza egipcia durante este periodo, que sostuvieron la
monarquia divina. Dentro de ellos se encuentran aquellos que alimentaron el mito
divino del faradén, y en el caso especifico del relato literario, éste se refiere al origen
divino de la dinastia V, de ahi las discusiones en torno a la transiciéon entre la

dinastfa IV y la dinastia V1.

A través del analisis de la titulatura real, de los nombres de los faraones y de
las construcciones que los reyes le dedicaron al dios Sol, podremos visualizar que la
ideologia del culto a Ra ya estaba presente dentro de la ideologia de Estado en las
dinastfas IV y V. En este sentido, dejaremos en claro que la solarizacion de la realeza
estaba en proceso de construccion hacia la dinastia IV, para consolidarse con los
faraones de la dinastia V. Desde esta perspectiva, los dos ultimos relatos del papiro
Westcar adquieren una importancia unica y trascendental, en tanto que éstos
constituyen la primera narracién mitica y literaria que relata el origen divino del rey,
especificamente los inicios de la dinastia V. Fuentes externas demuestran el
desarrollo del culto solar para el Reino Antiguo, mientras que los relatos del papiro

Westcar ubican los origenes de este culto con el inicio del reinado de Userkatf.

Estas interpretaciones estan circunscriptas a otra discusion que se ha
generado alrededor de los relatos del papiro Westcar, nos referimos a la posible
fecha de datacion del manuscrito. Si bien en otro capitulo desarrollaremos las

diferentes posturas que se han esgrimido al respecto, puede sintetizarse que la

115 Otra posicion la veremos con Kahl (2007).

116 Ta transicion de una dinastfa a otra es un problema complejo. Principalmente porque los
egipcios no explicitaron cudles eran los parametros para conformar una dinastia (Assmann 1995b,
pp. 15-17). Ademas que los egipcios raramente hicieron explicitos los motivos que impulsaron el
cambio de gobernante o dinastia (Baines 1995, p. 17).
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mayoria de ellas coincide en un contexto original de escritura para mediados-finales
de la dinastia XII. Asimismo, también se han sugerido las potenciales relaciones que
los relatos pudieron haber tenido con historias orales, posibilidad que esta avalada
port el tipo de estructura tripartita y repeticiones de parrafos que son propias de una
etapa transitoria de la oralidad a la escritura. Para no cerrar definitivamente una
fecha de escritura para los relatos del papiro Westcar, consideramos que lo mas
aceptable es una escritura anterior con relacion a los mitos narrados en los templos
del Reino Nuevo!l”. Este argumento sera un elemento mas que tendremos en
cuenta para afirmar que el mito del nacimiento divino del rey era una idea que estaba

presente en la ideologia de Estado y era conocido por los escribas antes de la

dinastia XVIII.

Debemos tener en cuenta dos cuestiones que se relacionan con estas
discusiones. En primer lugar, se hace presente la problematica acerca del cambio de
la figura paterna divina de Ra por la de Amoén (Amoén-Ra), tematica introducida por
Colin Campbell (1912). En segundo lugar, esclarecer los motivos que explican la
distancia de mas de un siglo entre la primera escritura de los relatos del papiro
Westcar durante la dinastia XII y su representacion en los templos del Reino Nuevo.
Esta problematica pone de relieve el hecho de que ni para el Reino Antiguo ni para
el Reino Medio se conocen imagenes pictéricas que describan el mito del
nacimiento divino del rey (Gaballa 1976, p. 54). Seguin Gaballa, las posibles causas
de esta ausencia podrian estar relacionadas por una situacion fortuita, es decir que
simplemente no se han preservado, o lo que pareciera mas probable, que hasta el
Reino Nuevo el mito del nacimiento divino del rey solamente haya sido transmitido
en forma literaria. Esto supone un soporte en papiro y una circulacion restringida a
la elite cultural, la cual tradicionalmente fue considerada como aquella que accedia a
este tipo de relatos. De todos modos, puede asumirse que es el ciclo de Hatshepsut -
y luego el de Amenofis II y Ramsés II- la primera version conocida del mito de
origen adaptada para el uso dentro del templo (Troy 2009, p. 130). La puesta en

escena del mito en los templos es parte de los proyectos politicos de cada faradon.

117 En el capitulo VII se trataran las diferentes propuestas acerca de la datacién del papiro Westcar.
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Coémo el mito de origen del faraén se adapta a la politica real Kemp lo
encuentra en el caso de la teogamia de la reina Hatshepsut. En la escena VI8 del
relato de su nacimiento aparece uno de los rasgos mas sefialados con respecto a la
figura de Hatshepsut. St bien las menciones en el texto son femeninas y su nombre
es femenino, la figura humana y el 42 que moldea el dios Khnum son claramente
masculinas; al estar desnuda se observa su falo. Por ello es que Kemp (2004, pp.
243-245) interpreta que la version del nacimiento divino de la reina Hatshepsut es
uno de los mejores ejemplos en el cual puede observarse cémo la autoridad y el
poder de un relato mitico bien construido puede reemplazar la realidad. La realeza

egipcia era univoca en una cosa: sus faraones eran hombres.

Las excepciones -como la de Hatshepsut- no fueron tratadas como tales. La
figura femenina se acomodd a la masculina sin aceptar diferencias. Si bien
histéricamente Hatshepsut era una mujer, hija de Tutmosis 1 y la esposa de
Tutmosis 11, los acontecimientos terrenales -e historicos- se readaptaron a la visién
del mito de origen del rey. El templo era el lugar otorgado para la expresion de lo
eterno y validaban un tnico tipo de monarquia. “Se dej6é constancia del reinado de
Hatshepsut para que tuviera una coherencia con un modelo formulado de antiguo, y
eso era lo dnico que importaba” (Kemp 2004, p. 245). Una apreciaciéon -en un
sentido similar- ya la habifa realizado tempranamente Breasted (1906, p. 81) para
quien existia una clara discordancia entre lo que los relieves indicaban como una
tradiciéon que venia ya construida desde tiempos mas antiguos de cémo representar
la escena, de que la figura por nacer era un hombre y no una mujer. Llama la
atencion la discordancia entre representacion masculina e inscripcion en género
femenino, pues una femenina no tendria lugar en representaciones antiguas. De

todos modos no debe ser interpretada como contradiccién o error.

Colin Campbell (1912, p. 29) se pregunta acerca de dénde se encuentran
esas antiguas y tradicionales escenas del nacimiento divino, pero no piensa que la
parte de la respuesta puede estar en los relatos del papiro Westcar. Es, precisamente,
la fuerza del mito lo que explica la discordancia entre el texto y la imagen. Los dos

cuerpos -el del futuro rey y el £s2- son masculinos mientras que la inscripciéon que los

118 [a analizaremos particularmente en el capitulo 1L
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acompana menciona a “ella” (Naville 1896, p. 15). En este punto el artista en el

templo de Luxor no tuvo que afrontar el problema de acomodar la realidad al mito.

En el caso de Hatshepsut, la adaptaciéon no solamente fue considerada para
el mito de su nacimiento divino. La mayoria de las veces es llamada rey y es
representada como un hombre; para Redford (1967, p. 55) la designacién como
reina no tenfa lugar en la mentalidad egipcia. En muchas oportunidades Hatshepsut

opto por resaltar sus rasgos femeninos en detrimento de los masculinos'?.

Los dos ultimos relatos del papiro Westcar son un ejemplo de la inclusion
de estructuras narrativas miticas dentro de relatos propiamente literarios (Baines
1996, pp. 365-367). Segin Baines, las narraciones literarias hacen accesible el mito,
pero no se equiparan a él, y pierden el sentido “utilitario” que el mito posee dentro
del ritual. Estas diferencias, que aluden al uso cultual que el mito pudo haber tenido
dentro de un espacio como es el del templo, se evidencia entre los dos tipos de
soportes y contextos en los cuales fueron expresados el mito del nacimiento divino

en los relatos del papiro Westcar y en los templos del Reino Nuevo.

Diferencias en los espacios de representacion

Los primeros escritos sobre papiro y en graffa hieratica sugieren una
circulacion que no necesariamente se restringié a las paredes del templo. El
hieratico, principalmente escrito sobre papiro, posee signos mas simples en
comparacién a los jeroglificos exclusivos del arte monumental, lo que posibilité ligar

un signo junto al otro permitiendo una escritura mas agil'?. A su vez hay rasgos en

119 En las representaciones que Hatshepsut hizo destacar su femineidad, resaltando su cuerpo y
vestimenta de mujer, con todos los adornos dignos de una reina y esposa del dios, fue en aquellas
que quetia resaltar su condicién de gran esposa, dando cuenta del importante vinculo que poseia
con el templo de Karnak y los recursos econémicos asociados a él. Pero las incongruencias mujet-
faraén que generaba en la mentalidad egipcia llevé a que se modificaran a cuerpo de hombre
muchas de las figuras femeninas de Hatshepsut. El paso de mujer-reina a hombre-rey fue un
proceso de indagacion y reflexién de la forma mas apropiada de representacién (Galan 2009, p.
321).

120 Ta escritura hieratica siempre fue grabada de derecha a izquierda, y en contraposiciéon a la
escritura jeroglifica monumental en columnas. Con la dinastfa XII se inicia la costumbre de escribir
en lineas hotizontales, forma que predomina en los textos de caracter literario. Durante el Reino
Nuevo se diferenciaran dos estilos en la escritura hieratica, uno asociado a un registro rapido para
las transacciones comerciales, la administracién y el intercambio epistolar; y el otro, signos
cuidadosamente grabados para la creacién de textos religiosos y literarios (Aradjo 2000, p. 27). El
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los textos del papiro que son compartidos con otras narraciones literarias y no
meramente miticas, como es el uso de la primera persona que segin Parkinson

(1991, p. 26) es una de las caracteristicas casi exclusiva de los relatos literarios.

Lo interesante de los relatos del papiro Westcar es la multiplicidad de
discursos involucrados en ellos, entre los que identificaremos un conjunto narrativo
ficcional, las inferencias de un texto politico, hasta la introduccién de narrativas y
simbologia propias del mito, que también hacen de ellos un texto de caracter
religioso. Esta multiplicidad de expresiones no es ajena a los discursos del antiguo
Egipto, y si bien los diferentes episodios se combinan entre si para formar
secuencias narrativas, se infiere que en esta diversidad la fuente solamente sea
literaria, religiosa, cultual o politica. Contradecimos a Quirke (2004, pp. 24 y ss.),
quien asume que los relatos son una fuente mas literaria que religiosa. Porque en
ellos se detectan secuencias narrativas, que los vincula con una funcién social mas

reflexiva, la de ser leidos, y no como parte de la funcion litdrgica o cultual.

Por otro lado, los mitos del nacimiento divino del faraén que fueron
representados en imagenes y acompafiados por textos expresados en las paredes de
los templos funerarios de Hatshepsut, Amenofis III y Ramsés 11, simbolizan otro
tipo de discurso, que se relaciona con el mundo cultual y ritual en el cual fueron

inscriptos.

Los templos en el Reino Nuevo ofrecian al pueblo dos caras opuestas. Una,
la de los dias festivos y de liberacién, durante los cuales se alcanzaba un contacto
mas personal con la divinidad. La otra, la de un poder temporal del rey representado
en las grandes murallas construidas como fortaleza. Unicamente los funcionarios de
mas alto rango, especialmente los sacerdotes, podian acceder mas alla de la gran

muralla (Kemp 2004, pp. 227-232). Al contrario de los textos escritos sobre papiro,

hieratico también se modificé a partir del Tercer Periodo Intermedio (al respecto de su desarrollo
véase Aradjo 2000, p. 27). La escritura hieratica admitié signos diacriticos y conservé la secuencia
de los jeroglificos y se diferencié de ellos por el uso de la pluma en vez de un elemento punzante

(Goody 1990 [1986], p. 49).
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las inscripciones en los templos se realizaban en jeroglifico, predominando también

en estelas y grandes monumentos!?l.

El hecho de que los mitos del nacimiento divino del rey en el Reino Nuevo
estén narrados en un contexto de eternidad cultual, permite pensar que su lectura
estaba circunscrita a un numero limitado de visitantes. Su representacion en este
tipo de espacio posibilita una interpretacion absolutamente distinta a los relatos del
papiro Westcar, dado que la inscripcion monumental es un polo de manifestacion
cultural egipcia diferenciada de los manuscritos. Segun Loprieno (2009, p. 14) lo
monumental sirvié para la representacion del poder!??) y se distinguié claramente de
las formas literarias (Parkinson 2002, p. 58). En la sociedad egipcia la permanencia y
trascendencia del ser hacia la eternidad era el centro de su sistema cosmogobnico.
Gran parte de los recursos que la monarquia posefa los destinaba a estrategias que
permitieran llegar a lo eterno (Quirke 2003, p. 27). El arte era una de ellas. Los
grandes santuarios y sus inscripciones fueron ideados para no perecer y representar
el mundo que se deseaba para el Mas Alla. Para lograrlo, el artista se comprometia
con su trabajo y durante afos aprendia las reglas de la representacion. Debia
instruirse acerca de como unir el sistema artistico con la escritura jeroglifica, y asi

crear a un mundo para la eternidad (Quirke 2003, p. 27).

Las representaciones en los templos implican una discursividad en la cual se
relacionan y complementan el texto y la imagen: lo que el texto no dice u oculta
puede estar o no presente en la imagen. Los escribas y artistas egipcios por medio de
esta expresividad podfan “hacer evidente” al ojo del observador el sincretismo o
ambigiiedad de los personajes y las palabras. Si para Goedicke (1993, p. 24) un lector
del papiro Westcar debia conocer la historia egipcia para reconocer un personaje

como el de Nebka, un lector de las representaciones de los textos al menos tenia que

121 parkinson (1991, p. 13) interpreta que el uso de jeroglificos en monumentos se debfa a una

funcién estética y podia tener mas de un sentido. La colocacion de sus signos y su disposicion eran
pensados como decoracion de las paredes de los templos y tumbas, utilizandose diversas técnicas de
relieve y pintura.

122 Se puede analizar también la lengua antigua egipcia a través de las transformaciones que sufrié a
partit de su uso, sus funciones en relacién al contexto politico en que se desarrollé. Algunos
periodos se caracterizaron por un tipo de diglosia, de doble textualidad. Al respecto un analisis
completo y detallado en Loprieno (2009, pp. 14-22).
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estar familiarizado con las imagenes de sus dioses y el texto jeroglifico. Y esto
ultimo no era una condicién necesaria, dado que la imagen era la mayor de las veces
mas fuerte que el texto, al mismo tiempo que al ser la escritura jeroglifica de caracter
simbélico (Gardiner 2007 [1927], pp. 6 v ss.), el signo refuerza el sentido de lo que

quiere ser expresado.

A la vez, el mito en texto e imagen otorga otros modos de expresividad, que
se pierden en el literario, en el cual por ejemplo se hace necesario muchas veces
hacer mas explicito el sincretismo de un personaje. En los relatos del papiro Westcar
la figura paterna es Ra y claramente Ra, y en los templos de Deir el-Bahari y Luxor
el dios puede ser tanto Amon o Amoén Ra, sin que este sincretismo se interprete
como una contradiccion. A su vez, en los relatos del papiro Westcar, la escritura
hieratica pierde uno de los rasgos mas sobresalientes de la escritura jeroglifica, su
relacion del sigho con su significado. Quiza esto no era lo importante en este tipo de

textos, ya que el mensaje podia ser tanto leido como escuchado.

Por otro lado, el tipo de discurso que representa un texto literario es
totalmente distinto al que se encuentra en un templo. En primer lugar, porque el
texto en si mismo se reconoce como un texto de ficciébn y sus personajes y
situaciones no pretenden ser reales. Mientas que un relato como el mito del

nacimiento divino -en tanto discurso- si pretende setlo.

Hasta lo que hemos analizado y retomando aquellas ideas que previamente
fueron expuestas por los investigadores en el tema, concluimos que los dos ultimos
relatos del papiro Westcar son un relato mitico literario en tanto mantiene fuertes
paralelismos argumentales con los ciclos miticos que han quedado registrados en los
templos del Reino Nuevo. Es decir, que los dos dltimos relatos del papiro Westcar
también son un relato del nacimiento divino del faraon. Como veremos, los
nombres que cada uno de los trillizos adquiere al nacer se asemejan a los que

portaron los tres primeros faraones de la dinastia V.

La estructura argumental compartida no es la tnica relacién que podemos
esgrimir. En este sentido, quedara explicitado que los roles que los diferentes actores
cumplen en cada ciclo mitico son también analogos, por ejemplo el de las diosas que

ofician de parteras en el nacimiento de los nifios. Por otro lado, los dos ultimos
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relatos del papiro Westcar se asemejan a otros mitos conocidos, desde la funcién
que algunos personajes cumplen dentro del relato como lo hacen en otras

narraciones miticas, hasta los simbolos propios del mito que aparecen en ellos.

3. Mito de origen de la dinastia V

En el anexo al cuarto relato en el papiro Westcar, al narrarse el nacimiento de
los trillizos se da a conocer el nombre que cada nifio llevara. Para el primero de ellos
se lee en la linea 10,9: wsr-r.f que puede traducirse como “wds poderoso gue é/°. El
término wsr pretende ser un juego de palabras entre el poder que causa dentro del
vientre de Reddjedet, y parte del nombre del recién nacido!?3. La propuesta de Sethe
(1927), que ha sido aceptada unanimemente, corrige el nombre por wsr-k.f “su ka es
poderoso”, que es el nombre con el cual se identifica al primer faradn de la dinastia V,

Userkaf.

La mayoria de los investigadores buscan establecer conexiones con los
nombres de los reyes de la dinastia V que estan inscriptos en monumentos y Listas
Reales para determinar una cronologia de los reinados. Como punto de partida se
han tomado los que menciona Manetén (Drioton y Vandier 1964 [1938], p. 174)124.
Una de las dificultades que ha planteado este tipo de trabajo es la discordancia entre

los nombres dados por Manetén y aquellos de los personajes histéricos que se

123 Como ya lo habia notado Lefebvre (2003 [1982], p. 105) este tipo de juego con los términos y
significados de los nombres del recién nacido son analogos a los casos que se mencionan en el
Antiguo Testamento. En Génesis 35: 16-18, cuando Raquel muere dando a luz a su hijo, y “acontecid
que al salirsele el alma (pues murid), lamd su nombre Benoni, mds su padre lo llamd Benjamin”. Interpreta
Lefebvre que el término Benoni significa “hzo de mi dolor’, en consonancia al doloroso parto que
atraviesa la mujer. En cambio, Jacob que presenciaba la situacion corrigié su nombre por uno de
buen augurio: Benjamin, “Aijo de derecho”.

124 Redford (19806) estudia y publica una gran cantidad de Listas Reales. Segun Redford (1986, pp. 1-
2) una verdadera Lista Real es cuando aparecen escritos tres 0 mas nombres de monarcas, debiendo
indicarse: 1- los nombres de los gobernantes en secuencia historica; 2- la duracién de los reinados;
3- los items uno y dos juntos. En todos los casos su suporte debetia ser el papiro, las otras
enumeraciones serfan Grupos de Reyes. Siguiendo la definicién de Redford unicamente Canon de Turin
cumplirfa estas caracteristicas. Segin Sist (2008, p. 26) Listas Reales son una sintesis de un registro
cronolégico de reyes, cuya sucesion sigue diferentes criterios. Principalmente los reinados no estan
contabilizados con el criterio de la secuencia de eventos eponimos (por ejemplo la Piedra de Palermo),
pero si con una estructura de enumeracion progresiva, siendo que la dinastfa XI da inicio a este
sistema ya que cada soberano indica cual es el afio de inicio de su reinado. Consideramos por Listas
Reales al conjunto de fuentes reales y no reales (aquellas inscriptas en las tumbas de funcionatios) en
las cuales se menciona la sucesién de reinados de faraones egipcios.
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identifican en otras fuentes. A su vez, estas discrepancias también estan presentes
entre los nombres que las fuentes egipcias inscriben para los de sus reyes. Con
respecto al nombre del primer faraén de la dinastfa V, segun su nombre de nsw-bity
que aparece en la Lista Real de Abidos'?> (ndimero 26) y en la Lista Real de Sagqara’?®
(numero 25), es justamente el de wsr-k3-f: Userkaf. Se acepta que es el mismo

nombre que lleva el personaje en el anexo al cuarto relato en el papiro Westcar.

En el segundo nacimiento, Isis (pI¥. 10. 16-17) realiza un juego de palabras
con el verbo s3h “retrasarse’ (Wh 4. 21 referencia 5) que también puede significar
“gratificar” (Wb 4. 21 referencia 19)127. Término del cual deriva el nombre del nifio
§3h-r< “Ra retrasado/ gratificads”. De todos modos, como bien lo sefiala Lefebvre
(2003 [1982], p. 105) el nombre que debe leerse aqui no es el de Sahra, sino el
Sahura $3h-w-r< “Ra me ha gratificads”, con el cual se nombra al segundo faraén de la
dinastia V. Su nombre de nswt-bit es el de Sahura, asi queda atestiguado en la Lista

Real de Abides (ntmero 27) y en la Lista Real de Saggara (ntimero 206).

El dltimo de los nacimientos (pIV. 10. 23-25) es el de Keku. El juego de
palabras se realiza con la palabra kkw “zenebroso/ oscuro”, del cual detivara el nombre
del recién nacido kkw, el cual se identifica con el nombre de s3 7 del tercer faradn
de la dinastfa, Kakai. Ha sido Bochardt (1827) quien ha demostrado que Neferikara

(el nombre de nacimiento) y Kakai designan al mismo faraén!28.

Los tres nombres de los trillizos que son mencionados en el anexo al

cuarto relato en el papiro Westcar, son los mismos que son reconocidos para

125 [ ista Real de Abidos se encuentra en la Sala de los Ancestros en el Templo funerario de Seti I en
Abidos. La Lista esta precedida por Seti I y su hijo Ramsés realizando ofrendas a la enumeracion de
los nombres de los reyes ya fallecidos. Seguramente fue bajo el reinado de Ramsés II que fue
compuesta. En ella aparecen un total de setenta y seis reyes que reinaron en Egipto desde Menes de
la dinastfa I hasta Seti I de la dinastia XIX. Son excluidos nueve faraones de las dinastias XI y XIII,
y nueve faraones correspondientes a la dinastfa XVIII. Los dibujos fueron publicados por von
Beckerath (1997, p. 215) y en Kemp (2004, p. 29). Los textos en jeroglifico en KRI 178-179. Una
traduccion en inglés en RITA 1, 153-156.

126 [ jsta Real de Sagqara tue encontrada en el afio 1861en la ciudad de Saqqara en la tumba de Tenry
(CG 34156), un importante funcionario de Ramsés 1I. En la actualidad se encuentra preservada en
el Museo de Egipcio de El Cairo. Los dibujos fueron publicados por Mariette (1864, pp. 169-186) y
von Beckerath (1997, p. 216). El texto completo se encuentra en KRI III, 481-482.

127 El significado que Faulkner (1991, p. 210) le da al término es en primer lugar “bick”, que hace
referencia a una persona ignorante. Una segunda definicién mas cercana al relato del papiro
Westcar es “reach”’-“arrive af’, entendidas como “aleanzar’ y “llegar 4’ respectivamente.

128 A partir de esta temprana identificacion ha sido adoptada por la mayoria de los investigadores.
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los tres primeros faraones de la dinastia V. De esta relacion es que se han
derivado las ideas de que los relatos del papiro Westcar son una narracién del origen
de esta dinastfa. De todos modos, no se ha producido una visién unitaria, ya que
estan quienes han querido ver en la narracién la reproduccion de una situacion
histérica real. Desde esta perspectiva fiel a la realidad histérica, una temprana
interpretacion fue propuesta por Meyer (1909, p. 205), quien entiende que es una

narracion que da cuenta de los procesos que llevaron al cambio de dinastia.

Mas de medio siglo después Jenni (1998) retoma esta problematica, y realiza
un trabajo especifico a través del cual contextualiza a los relatos del papiro Westcar
como la narraciéon de las circunstancias historicas de la dinastia XII, la corregencia
entre el farabn Amenembhat I y Sesostris 1. Para Jenni (1998, pp. 113-141) el acto
magico de Djedi de reinsertar la cabeza de los animales recién cortadas y volverlas a
la vida, es una metafora de la reconciliacion de Sesostris I con un ambiente hostil, de
la que deriva una lectura del relato en clave de propagada real por parte de este rey.
Entendemos que una interpretaciéon como la propuesta por Jenni es problematica ya
que no encontramos argumentos para vincular la situacion politica de la transicion

de la dinastia XII con dichas metaforas literarias.

A diferencia de aquellas interpretaciones que destacan que los textos literarios
son meramente ficcionales, Goedicke (1993, p. 32) afirma que es dificil asumir en
ellos un contenido historico. Las desviaciones en los nombres de los personajes con
relacién a los nombres de los reyes historicos es para Hays (2002, p. 25) uno de los
ejemplos mas esclarecedores de como el relato literario no se ajusta a una realidad
histérica. Para el autor puede asumirse como valida una “licencia artistica” que el
escriba adopta, y que al dejar de lado todo tipo de precision historica sobre los
nombres de los faraones, el tiempo de la narracién se coloca por fuera del tiempo

histérico, para ubicarse en el tiempo fuera del tiempo'?.

129 No es ésta la tnica falsedad histérica que estd presente, segun Hays (2002, pp. 24-25), en los dos
ultimos relatos del papiro Westcar. Otra incongruencia es la que se da entre la cantidad de reyes que
reinaron segun la profecia de Djedi después de Keops y el gobierno de Sahura, con respecto a los
datos proporcionados por Listas Reales y Manetén. La posibilidad de hallar para Reddjedet una
relacion fehaciente con un personaje historico nos parece inviable, si bien se la ha querido asimilar
con la reina Khentkaues I, como lo veremos mas adelante.
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Hays nos ubica en la narracién de los dos ultimos relatos del papiro Westcar
en el plano de lo mitico, siendo que en esencia -al igual que los relatos miticos del
origen del faraén- los dos son la narraciéon de un origen, el de la dinastia V. Los dos
ultimos relatos del papiro Westcar narran un origen mitico para la dinastfa V, un
origen divino para sus tres primeros reyes, que la Historia comprueba como los
primeros faraones de la dinastia V. En la sociedad egipcia el origen nos remite
indefectiblemente a las ideas constitutivas que rigen su sentido de ser, coémo se

aprehende y comprende la realidad (Salem 2009, p. 100).

El origen es lo que determiné en las sociedades antiguas el sentido de su
existencia, y fue relatado en el mito (Eliade 1992 [1963], p. 17). Para los egipcios
solamente hubo un origen por excelencia que es la creaciéon por el gran dios
acontecida en un tiempo inmemorable, la fundaciéon del universo. Este mundo
creado es ordenado y se contrapone a lo caético, desconocido y no creado. Dentro
de la cosmogonia se originan todos los elementos que son constitutivos de la

naturaleza y de la sociedad de la cual el hombre forma parte.

A los relatos que recrean estos tiempos Eliade (1992 [1963], pp. 28-45) los ha
denominado itos de origen. Concretado el origen del universo se despliegan una
multiplicidad de origenes que dan existencia a todas las cosas, desde la monarquia

como forma de gobierno, una piedra, €l cielo, las tumbas.

El mito, al narrar un acto realizado por los dioses, se convierte en un hecho
sagrado. El mito es una historia sagrada y como tal es significativa, pues rige como
modelo ejemplar de las actividades que la sociedad realiza (Eliade 1992 [1963], p.
13). Es decir, que aquel acto primordial que el mito narra es la esencia de la realidad
vivida, pues ésta se constituye en su eterna repeticiéon. Para una sociedad como la
egipcia el trascurrir de los hechos no era mas que un retorno sin fin a los origenes.
Este transcurrir, en términos de Cervelld Autuori (1996a, p. 14) veda toda
posibilidad de innovacién, de transgredir el modelo mitico originario, pues la

repeticion de los modelos es lo constitutivo de la sociedad.

La repeticién del modelo mitico es lo que ocurre con el relato mitico del
origen divino del rey, el cual se expresé primero en forma literaria en los relatos del

papiro Westcar, y luego en las paredes de los templos del Reino Nuevo,
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sucediéndose modificaciones segun el interés a quien se le adjudicaba el relato.
Algunas modificaciones e innovaciones que se producen en cada relato,

principalmente estan sujetas al contexto para el cual los mismos fueron creados.

Podemos aproximarnos a una definicién de mito en las palabras de Cervello
Autuori (1996a, p. 23) “mito e imagen, pues no ‘relatan’ hechos historicos,
contingentes, que pueden ser reducidos de ellos de forma ‘directa’ o ‘integral’, sino
que evocan hechos paradigmaticos, modélicos, trascendentes, de la esfera de lo
césmico, es decir, /os hechos por antonomasia ...”. En palabras de Assmann (1997,
p. 48) el pasado se construye como un mito fundacional histérico -sin que esta
historia sea un relato de realidad y objetivo desprovisto de ficcién- que se consolida
y se internaliza en la sociedad, a través de su recuerdo y la construcciéon de una
memoria cultural30. Asi, quedan desarticulados los analisis que separan a un relato

como falso (mitico ficcional) y lo verdadero (realidad histérica).

Desde este punto de vista, los dos ultimos relatos del papiro Westcar
reconstruyen un origen divino, y al ser una narraciéon que relata la creaciéon de una
nueva dinastia hace de ellos un mito de origen. Lo modélico, lo paradigmatico en los
relatos del papiro Westcar, es la imagen que de ellos se desprende, aquella que narra
la conformacién de una nueva dinastia, a partir del relato del nacimiento de tres
nifios que seran faraones en Egipto. Se construye de este modo un relato mitico,
una historia fundante iz illo tempore (Assmann 1997, p. 50) que esta cargada de
significados. Desde un punto de vista mitico-politico legitima la existencia de la
dinastia V y sus faraones como detentadores del poder monarquico. El mito
confluye con la realidad histérica, pero el relato no se construye como una verdad
objetiva, sino que el recuerdo se transmite culturalmente como un mito, por ende

no hay en el relato una unica verdad.

El mito relata y ritualiza eternamente la repeticion de los origenes, quedando
instituido dentro del plano cosmogonico, el mito le otorga existencia a las ideas
politicas, sociales y religiosas. En cambio, las creaciones literarias narran una historia

mitica que permite incorporar la Historia al mundo pensado del eterno retorno. El

130 L.a memoria cultural serd analizada con relacién a los dos ultimos relatos del papiro Westcar en el
capitulo V.

69



mito al ser relatado se reactualiza, se lo revive una y otra vez cuando es narrado,
cuando es recordado!3l. La relaciéon que existe entre los mitos y las narraciones de
ficciéon es que ambos relatan historias. En el caso de los dos ultimos relatos del
papiro Westcar el mito se incorpora a la narrativa de ficcion, pudiéndose analizar
como sus personajes y los hechos que ocurren se asemejan y coinciden con los

mitos de la realeza o los mitos de origen del faraén (Salem 2009, p. 107).

Si bien estos relatos responden a un modelo de narraciéon mitica en ellos se
presentan ciertas particularidades que se circunscriben al contexto histérico tanto de
lo que estan narrando como del momento que fueron escritos. Siguiendo el modelo
del mito, los dos dltimos relatos del papiro Westcar no narran un origen cualquiera,
sino que relatan literariamente el origen de la dinastia V. Por lo cual, el pasado de la
dinastia V que se recuerda miticamente en los dos ultimos relatos del papiro

Westcar, se puede historizar.

El mito de origen del faraén es la esencia de la narracién de los relatos del
papiro Westcar. Existen elementos que en ellos aparecen y los enmarcan
histéricamente, sin que los conviertan en una narracion histérica. Ademas, no es el
acontecimiento histérico el que antecede y moldea al mito, sino que es el mito el que
permite explicar los sucesos histéricos (Cervell6 Autuori 1996a, p. 21). El relato
mitico literario permite darle sentido a un acontecimiento, en este caso la formacion
de la dinastia V, lo que permite deducir que este hecho fue sin duda trascendental de
acuerdo a cémo los egipcios interpretaron su propia historia, y que se mantuvo en el
recuerdo de la sociedad egipcia a través de su memoria cultural: un pasado mitico
que es significativo porque solamente el pasado significativo es recordado (Assmann

1997, p. 49).

En la creacién mitica literaria del origen de la dinastia V se evidencian
elementos que son particulares y tnicos; que reflejan lo pensado y recordado por la
sociedad egipcia en relacion a ella. Se recuerda a través de los relatos del papiro
Westcar que los tres primeros faraones de la dinastia V fueron Userkaf, Sahura y

Neferikara Kakai. Si bien histéricamente no fueron hermanos, fueron representados

131 Podria pensarse que contar una historia que recuerda al mito en la ficcién cumplirfa la funcién
que tiene el ritual en la liturgia, pues al ser relatado se trae una y otra vez al presente, se lo
reactualiza y se lo repite.
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en el mito literario como trillizos. Son los diferentes contextos histéricos que
interceden e influyen en la interpretaciéon que a través del mito se hace de ellos;
especialmente el recuerdo se focaliza en el culto del dios Ra y la figura del fara6on
como su hijo. La solarizacion de la realeza subyace al sentido religioso que fue parte

del culto de Estado durante Reino Antiguo y especialmente en la dinastia V.

4. El faradén como hijo de Ra: s3 r€

Como parte de la ideologia y la politica del Estado egipcio el faraén era
reconocido por su inherente divinidad. En el Reino Antiguo fue con el dios solar Ra
con quien establecié vinculos que hicieron a la esencia de la legitimacion de la
realeza. A partir de aqui se configura una idea que sera central en la cosmogonia e
ideologia faradnica. Para un faraén la condicion inherente para gobernar era ser hijo
de un dios, ser hijo de Ra. Es decir, todos aquellos que no lo fueran quedaban
excluidos de la posibilidad de acceder al trono y coronarse como reyes en Egipto
(Salem 2009, p. 108). El faradn es el tnico hijo que el dios Ra tiene en la tierra, lo
que le da al monarca un conocimiento del mundo divino que es vedado al resto de
los hombres, pues su cuerpo mismo en esencia es divino (Quirke 2003, pp. 22 y ss.).
Ya adjudicabamos al rey una posicién intermedia entre los dioses y la humanidad,
pero su legitimidad estaba otorgada por ser el dltimo tras una larga de serie de
reinados, el cual los dioses habian iniciado y la continuaban eternamente los

faraones!32.

Segun Moreno Garcia (2004, p. 163) la identificaciéon del rey como hijo o
amado de las divinidades era reflejo de la posicién subalterna que tenia respecto a
cllas, esa ubicacién intermedia entre dios y la humanidad de la cual hacfamos
referencia. Pero también era muestra de una relaciéon de intimidad, dependencia y
devocioén entre divinidad y rey (Baines 1995, p. 11; Frankfort 1998b [1948], p. 60).

Los dioses habian sido los primeros gobernantes de los hombres sobre la tierra y

132 Ta continuidad con el pasado que la monarquia egipcia transmitié con la intencién de ubicarse
dentro de una tradicién que la legitima como tal, se observa claramente en Candn de Turin. En el
verso de este papiro escrito en hieratico durante la dinastia XIX bajo el reinado de Ramsés 11, se
describe la sucesion sin interrupciones de los diferentes reinados de los faraones egipcios,
iniciandose la lista con el gobierno de los dioses. La configuracién de estas sucesiones son tipicas en
Listas Reales, al respecto Redford (1986) y Salem (2011).
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habitaban el mundo desde sus origenes, a diferencia de ellos el faraén tenfa un
origen mundano, los dioses pertenecian a un mundo sélo habitado por la divinidad
(Silverman 1991, p. 63). Si bien el rey fue una divinidad, por poseer la esencia divina,

la percepcion de su naturaleza se modificé y no fue estatica a lo largo de su historia

(Silverman 1991, p. 58; Salem 2010a, p. 276).

Una de las relaciones familiares que fue construida en las referencias
biograficas de los faraones es la de ser el hijo de un dios. Esta designaciéon que
establece una relaciéon de hijo de la divinidad, es equivalente a la idea de que el
faradn es Horus en vida, en tanto que ambas acentian el caracter divino que posee
el rey, del cual hacfamos menciéon (Frankfort 1998b [1948], p. 66). Si bien en la
mitologia era Shu el tnico hijo del dios Ra (Frankfort 1998b [1948]; Lull 20006, p. 19
y ss.), la idea de que el faradn también lo fuera atestigua que el dios habia confiado
en ¢l para que gobernase la tierra, es decir domine en el Estado egipcio. El rey podia
ser simbolizado tanto como dios o como hijo del dios, siendo ésto ultimo la esencia
de la teologia solar, aquella en la cual el faraén era engendrado del cuerpo del dios
Ra y que a su muerte retornaba al cuerpo de su progenitor, se cumplia un ciclo que
era divino -y también puede agregarse que era politico- ya que “desde el momento
de su concepcion, durante toda la vida y hasta su triunfo final sobre la muerte, el rey

era el hijo de Ra” (Wilson 1954, pp. 100-102).

La presencia del culto al dios Sol desde comienzos del Estado esta siendo
reconsiderada. La relectura del nombre del faraén Ra-neb de la dinastia II, como
“sefior de Ra”, conlleva la aceptacion de que el culto al dios Sol ya estaba presente en
épocas tempranas del antiguo Egipto. Esta idea es sostenida con otras evidencias: el
nombre del faraén Weneg estd intimamente ligado con el culto solar, segun se
desprende de Textos de las Pirdmides'3; nombres de funcionarios, escribas y
miembros de la familia real se componen con el término Ra; el titulo wr 73w que
llevaron los sacerdotes de Ra en el templo de Heliépolis se detecta tempranamente
para la dinastfa II; y la emergencia paralela del culto de maat con el de Ra explicita la

presencia del culto al Sol desde los primeros tiempos (Kahl 2007, pp. 2-3 y ss.). Esta

133 Al respecto véase la traduccién de Textos de las Pirdmides realizada por Allen (2005) con
traducciones y comentarios. Un estudio critico a la obra de Allen en Shmakov (2012).

72



diseminada evidencia le permite a Kahl concluir que a partir de los reinados de Ra-
neb y Weneg de la dinastfa II se establece un cambio teoldgico que prioriza a Ra
como deidad, como un nuevo paradigma dentro del Estado egipcio. Dicha
modificacion no fue el resultado de un proceso sin conflictos. La aceptacion de la
veneracion de Ra en época temprana obliga a una relectura de fuentes conocidas, al
mismo tiempo que posibilita pensar que la subordinaciéon de los faraones de la

dinastia IT al poder divino de Ra le permiti6é una nueva legitimacion.

Mas alla de lo convincente que las fuentes puedan o no ser, en relacion a la
presencia del culto de Ra en la vida de la elite egipcia a partir de la dinastia 11, no son
evidencias que nos permitan reconstruir y reflexionar acerca del posicionamiento del
rey como hijo del dios Ra. Unicamente son indicios de un paulatino ascenso del

culto del dios Sol.

Este proceso se hara cada vez mas evidente a finales de la dinastia III y
principios de la dinastia IV, a través de la construccion de los complejos funerarios
reales y los modos de escribir los nombres de los faraones. Por ejemplo, se
incorpora la escritura del nombre del rey dentro de un cartucho. La forma ovalada
del cartucho connota una figuraciéon hacia lo solar, pues expresaria el movimiento
que el sol realiza a diario como astro (Baines 1995, p. 9). Para algunos investigadores
esta incorporacion fue una innovacién del monarca Huni, el dltimo rey de la dinastia
III, sefial de la tendencia hacia la solarizacién de la realeza (Parra Ortiz 2009, p.
133)134. Mientras que para otros fue Snefru (Quirke 1990, pp. 20 y ss.) el primero en
realizarla. Sin poder definir cual fue el primero, es probable que para el reinado de
Snefru la ideologia solar estuviera ya fuertemente constituida en el Estado egipcio.
La consagracion de la religion solar se plasma en el complejo funerario de dicho
monarca, quien construye la primer piramide de caras lisas, facilitando el ascenso del
difunto rey a los cielos de Ra (Parra Ortiz 2009, p. 135). La elevaciéon -de ahi la
marcada verticalidad de la piramide- del rey al cielo significa su incorporacion en el

curso solar, y el reflejo del mapa del cielo en la tierra (Assmann 2005 [1996], p. 78),

134 El mejor reflejo de esta tendencia lo otorga el propio complejo funerario de Huni, ahora
cuadrado y con la forma que luego se estandarizara para el Reino Antiguo, esto es una piramide
subsidiaria, un templo alto, una calzada de acceso y un templo bajo, quedando de este modo
planteadas las bases para el cambio ideoldgico y formal que transformarfa a la monarquia durante la
dinastfa IV (Parra Ortiz 2009, p. 133).
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permitiéndole asi su renacimiento. Al mismo tiempo la piramide era venerada como

simbolo en el templo de Heliépolis!3>.

Los faraones del Reino Antiguo edificaron las piramides para el dios Sol que
ellos mismos encarnaban, en lo que Assmann ha denominado como modelo
encarnativo, al cual volveremos. Con las piramides el rey se construye una tumba
para él en tanto encarnacion de Ra, y no para el dios Sol. De todos modos, obedece

a la misma idea de configuracién de un espacio sagrado, que permite al rey participar

en la eternidad del cielo (Assmann 2005 [1996], p. 82).

A partir de la dinastia II y en adelante se observa el desarrollo del culto hacia
el dios Sol con el incremento del uso de 7 para formar el nombre del faraén. El

primero de ellos es el segundo rey de la dinastia II (Dodson y Hilton 2005, p. 44)

I

© ) L . . ,
nb-r¢ o= , el farabn Nebra. En la dinastia III no hay evidencia que algin
monarca haya incorporado la particula 7 en su nombre. En tanto que para la

dinastia IV podemos asegurar que tres de ellos si lo llevaron: el tercer faraén de la
=
dinastia IV dd-f-r¢ Cﬁi}‘ Djedefra, su seguidor hf-r¢ CL%&D‘ conocido como

. (257 o -
Khafra o Kefrén, y mn-k3w-r¢ ‘.= Menkaura o Micetino. Por ultimo, para la

dinastia V tenemos el nombre de cuatro de sus faradnes: wsrt-s-k3-r¢
Cm)bserkaf, s3h- w-r(%)‘ Sahura, nfr-ir-k3-r¢ k3w-i QD%@)‘ (UUU

Neferikara Kakai y dd-k3-r °I"U) Djedkara (Quirke 1990, pp. 46-49; Dodson y
Hilton 2005, pp. 44-45)136

Hay un incremento del uso del vocablo r¢ para la composiciéon del nombre
del fara6n desde la dinastfa II hacia la dinastia V. Su uso quedara totalmente
constituido a partir de ella, es decir se canoniza. Luego la mayoria de los faraones

utilizaron dentro de su nombre el término de r137,

135 Para comienzos de la dinastia IV otras huellas se destacan en el proceso de solarizaciéon. Con
relacion a la configuracién espacial de los complejos funerarios del faraén Snefru véase Assmann
(2005 [1996], pp. 71 y ss.) y Parra Ortiz (2009, pp. 135-130).

136 Con relacién a la composicién morfolégica de los nombres de los faraones en su protocolo,
véase Aufrere (1982).

137 Los faraones de la dinastia VI que llevaron ¢ dentro de su nombre fueron: Meryra o Pepi I,
Merenra Nemtyemsaf, Neferkara o Pepi 1I (Quirke 1990, p. 49). Entre las dinastias VII y VIII:
Netjerkara, Menkara, Neferkara II, Nikara, Neferkaura, Neferirkara II (Dodson y Hilton 2005, p.
70).
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La incorporacién del culto del dios Ra como parte de la ideologia de la
monarquia se habria expresado con el titulo real s3 ¢, Hijo de Ra. Este titulo que
simbolizaba la relacion divina y familiar, fue el ultimo en incorporarse y oficializarse
de los cinco titulos del faraén. El término s3 1€ se antepuso al nombre del rey escrito
dentro del cartucho, asi se modificé el modo de escribir los nombres de los faraones

y constituyo el nombre que se le otorgaba al monarca desde su nacimiento.

Los dos ultimos relatos del papiro Westcar narran el nacimiento de los hijos
de Ra como reyes en Egipto, quienes inauguran la dinastia V, es decir que el relato
se contextualiza literariamente en esta época. Estos nifios, en tanto hijos del dios
Sol, es que podran ejercer como reyes sobre las Dos Tierras. Los hijos de Reddjedet
adquieren la posibilidad de gobernar por ser hijos del dios. En el relato literario se
indica asi una relacién familiar que es divina. No se trataba de conformar una familia
humana para que reinara en la tierra, sino que era la demostracion de la intervencion
césmica del dios Sol en la vida de aquellos que se encuentran en la tierra (Quirke
2003, p. 23). De este modo, los dos ultimos relatos del papiro Westcar construyen

un mito de origen de la dinastia V como hija de Ra.

Esta relaciéon se oficializd con el quinto titulo real que se antepuso al
cartucho, lo que segun el mayor numero de interpretaciones se generaliza o canoniza
a partir de la dinastia V (Fuscaldo 1960, p. 2). Fue el Gnico nombre que el faraén
adquiri6 anterior a su nacimiento (Kahl 2007, p. 8), de ahi que sea este el nombre de
nacimiento del rey, como hijo del dios Ra. Es decir, que este nombre era parte del
titulo honorifico del rey, que no fue abandonado una vez que se canoniz6. La
expresion en la titulatura real determinaba la pureza de la sangre divina del faradn,
pues no habia ningin elemento que se interpusiera entre el padre dios y el hijo rey,
también fue simbolizada con la expresion “hijo de su cuerpo” (Colin Campbell 1912,
pp. 3-4).

Tradicionalmente se ha estimado que el primer faraén en llevar el titulo de s3
r< es Djedefra, quien accedio al trono tras haber triunfado en una disputa interna de
la familia real, al casarse con Hetepheres II, media hermana de Keops (Kanawati

2003, p. 2). O al menos fue el primer faraén en utilizar la frase s3 r° dentro de su

titulatura real (Quirke 1990, p. 25).
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En los fragmentos del trono de piedra encontrado en Abu Roash, adjudicado
a Djedefra, tercer faradn de la dinastia IV, Muller (1964, p. 131) considera que es la
primera vez que se escribe la expresion de s3 7 en el protocolo real, y a partir de alli
se generalizé dentro de la realeza (Dobrev 1993, p. 196)138. Como atinadamente
menciona Fuscaldo (1966, p. 2) en las imagenes publicadas por Miiller se observa

arriba de la inscripcion nb W’w “sesior de apariciones”, las patas en posicion de marcha

caracteristicas del pato rabudo % (el signo jeroglifico G39 segun la nomenclatura
de Gardiner), el que se emplea para s3 “hjo”. El disco solar que completaria la
expresion s3 1€, estarfa grabado encima de éste, pero lamentablemente la lectura del
signo solar 7, el signo N5, no es segura. Sin embargo, la correcta lectura se garantiza
comparandolas con dos inscripciones de Kefrén (Hays 2002, p. 21), sobre las cuales

volveremos mas adelante.

La visualizaciéon corrupta de los sighos nos permite poner en duda la lectura
completa de la expresion s3 1. Su uso no es parte del titulo real de nacimiento del
faraén Dijedefra (Quirke 1990, p. 47). Esta claro que no continta en la escritura el
cartucho con el nombre del rey, por lo que su determinacién como Hijo de Ra
puede ser interpretada como una menciéon de su condiciéon divina, propia de la
formacion ideolégica y cosmogoénica de la realeza egipcia y no como titulo real. Lo
que complejiza también la interpretacion, es que en la oracidon anterior se menciona
al rey en relacién a los otros cuatro titulos: Horus, Dos Sefioras, Horus de Oro y
Rey del Alto y Bajo Egipto. Por ende, Hijo de Ra vendria a completar la titulatura,
pero nuevamente al no estar dentro del cartucho, puede pensarse que el de s3 7 no

es parte de su nombre como monarca.

138 Por dicha expresién se deduce que estd dedicada al tercer faradn de la dinastia IV: hr hpr nbty
hpr-m hrw nbw n-sw-bity dd f-r¢. “Horus gue llega a existir las Dos Seiioras, Horus de Oro, Rey del Alto y
Bajo Egipto, Djedefra”. Segin Fuscaldo (1966, p. 2) se traduce como “Horus llega a existir, el gue lega a
existir como Dos Senoras, los Horus de oro, Rey del Alto y Bajo Egipto, Dyedefra”.
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IMAGEN L. Parte de la inscripcion publicada por Miiller (1964, cnadro 111) en la que se observan las
patas del signo é con el que se escribe s3 1€
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Ademas, se conoce que en Textos de las Pirdmides el faraén es mencionado en
algunos conjuros como hijo de Ra, pero esta asociaciéon solamente se daba una vez
que habfa muerto el rey (Fuscaldo 1966, p. 3). Por ejemplo, en el discurso 4761%, la
expresion hijo de Ra aparece asociada a la planta weneg, que a su vez se relaciona
con el faraén de la dinastia II Weneg, y que esta intimamente vinculado con la
lectura que Kahl (2007, pp. 3 y ss.) realiza del nombre del rey, como “Ra es wi serior”.
Senalabamos que esto da cuenta de la veneracion al dios Sol en épocas tempranas,
pero no estin asociadas al empleo del término hijo de Ra como nombre de

nacimiento del rey.

Al mismo tiempo, se conocen de la estatuaria del faraén Kefrén dos
inscripciones publicadas y analizadas por Borchardt (1911) en las cuales se menciona
la expresion hijo de Ra'#Y. En ellas s3 77 no estd en relacion al nombre de nacimiento
del rey. Lo mismo puede decirse para Micerino (Menkaura); en un sello cilindrico
dedicado a él puede leerse: mn- k3. w-r® s3 r® mrii-ntr.w r nb “Micerino, hijo de Ra,
amado por los dioses cada dia” (Hays 2002, p. 21; Kaplony 1981, inscripcion en cuadro
33)141,

En suma, con anterioridad a la dinastia V la expresion s3 ¢ dentro de
menciones reales no aparece escrita antes del nombre del faraén, sino que es una
aposicion al nombre del rey (Hays 2002, p. 21). Por ello, se insiste en que hijo de Ra
todavia no esta siendo utilizado por la realeza para destacar la posicion del rey
dentro de su titulatura honorifical#2. De todos modos, la aparicién de estas
referencias en contacto directo con los faraones de la dinastia IV sugiere para Hays
(2002, p. 22) que la nocion transmitida por la expresion s3 1€ se habia convertido en

un elemento integral de la ideologia real. Volveremos mas adelante con esta idea, al

139 Hste texto es conocido por cuatro copias, la de los faraones Pepi I, Merenra, Pepi 11 y la de la
reina Neith.

140 Hacemos referencia a las estatuas que Borchardt (1911) catalogd con los nimeros 15 y 17. Al
respecto también véase Fuscaldo (1966, pp. 2-3).

141 Hays (comunicacién personal) nos aclard esta transliteracién. Agradecemos a dicho investigador
quien nos pemiti6 acceder a la publicacién de Kaplony (1981, pp. 100-101 y cuadro 33).

142 Una postura contraria en Dobrev (1993, p. 179 y pp. 196 y ss.), quien asegura que el periodo
decisivo a la evolucion de la titulatura real se produce durante la dinastfa IV, cuando se completan
los cinco titulos reales, indicando que el titulo Hijo de Ra es la gran innovacién dentro de la
titulatura real de la dinastia IV. Sin embargo, ya examinamos lo problematico de esta evidencia.
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hacer referencia a otros elementos vinculados al dios Ra, que estan intrincados con

la realeza egipcia.

Quien si llevo el titulo honorifico de s3 7€ fue el segundo faraén de la dinastia
V, Sahura. El mito de origen de la dinastia recordado en los dos ultimos relatos del
papiro Westcar se correlaciona con el titulo que Sahura proclamé para si mismo.

Como lo sefiala Hays (2002, p. 21) en una inscripcion (Urk. 1, 169, 8) del faraén

y CED)S ~~
Sahura en Siria puede leerse: % ®S>’h.w-r" §3 1< “Sabura, Hijo de Ra”1*3. En
esta inscripcidn, §3 1€ se vincula con el nombre del faradn escrito en un cartucho,
por ende su relacion como Hijo del dios Ra es parte de su titulo protocolar, pero

aun se escribe posteriormente al nombre del rey.

El tercer faraén de la dinastia V, Neferikara Kakai fue el primero en llevar
dos cartuchos con dos nombres diferentes. El primero de los nombres, Neferikara,
fue aquel que el faraén utilizé en las paredes de los monumentos durante toda su
vida, y mantiene una estrecha relacion con el nombre de Ra, de hecho contiene el
término ¢ dentro de él. Mientras que Kakai es una innovacion: fue utilizado una vez
muerto el rey, es el nombre del faraén desde su nacimiento (Quirke 1990, pp. 26-

27)144,

Como afirma Quirke (1990, p. 25) en el curso del Reino Antiguo la frase hijo
de Ra que aparece mencionada como epiteto para el faraén Djedefra, evoluciona
como titulo fijo para incorporarse como uno de los cinco titulos reales del rey, ya

atestiguado para la dinastia V.

La relacion familiar, divina y exclusiva que mantuvieron los faraones de la
dinastia V no es un simple argumento literario, sino que manifiesta la configuracion
del recuerdo que se plasma literariamente en los dos ultimos relatos del papiro
Westcar. Ellos reconstruyen una relacion filial que se gesté durante la dinastia V.

Este relato literario que narra el origen mitico de la dinastia V, se entrelaza a través

143 Una posicién contraria en Daressy (1916) para quien a partir de la dinastia VI s3 7 precedera al
nombre que se le reconoce al faradn al nacer.

144 E] nombre en el primer cartucho podtia haber sido un reemplazo pronunciado con el nombre de
Horus durante la entronizacién del rey. Por este motivo, los egiptdlogos denominan a este como
nombre de coronacién, y al segundo nombre en cartucho, como nombre de nacimiento (Quirke

1990, p. 26).
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de la memoria cultural egipcia con un proceso que fue histérico: el reconocimiento

por parte de la ideologfa faradnica de que del rey era el Hijo del dios Ra.

El recuerdo de la relacion familiar que tuvieron los faraones de la dinastia V,
también puede ser considerado como un argumento a favor de que era una nueva
linea real y diferenciada de la dinastia IV, mas alla de que histéricamente no hayan
sido hermanos entre ellos. El reconocimiento de un nuevo linaje se contrapone a las
ideas que han sugerido que los faraones que reinaron entre Shepseskaf -dltimo
faraén de la dinastfa IV- y Teti -primer rey de la dinastia VI- no han formado un
grupo separado. Si esto se aceptase no se podria colocar a dichos faraones

conformando una dinastia aparte (Quirke 1990, p. 48).

El texto narrativo remite a la inauguracion de una nueva época, la
conformacién de una nueva dinastia con un elemento mas que significativo, su
filiacién divina. Esta transiciéon debi6é haber tenido un fuerte arraigo dentro de la
experiencia politica y religiosa, en tanto es la que recuerdan los dos dltimos relatos
del papiro Westcar, (re)construyendo su mito de origen. La memoria egipcia destaca
la relevancia del culto solar hacia la dinastia V, lo que quiza fue el motivo que
determiné un nuevo linaje. No son claras las causas que determinaron este cambio
dinastico, en principio porque politicamente no hay motivos evidentes de fractura
dentro de la monarquia. Aunque no se reconocen actuando los mismos funcionarios

entre una y otra dinastfa (Parra Ortiz 2009, p. 146)145.

Assmann (2005 [1996], pp. 236-237) reconoce en los relatos del papiro
Westcar una narracién mitica, que explica la transicion de dos modelos de
configuracién de la realeza. Uno constelativo, que equipara al faraén con un dios; el
otro representativo, en el cual el faraén es hijo de un dios. Segin Assmann los
relatos del papiro Westcar son una historia modelada, con un trasfondo que es
histérico. Se adaptan a lo que quiere transmitirse y recordarse: el origen divino de la
dinastfa V, siendo los testimonios arqueologicos y epigraficos los que dan la razoén al

mito.

145 De todos modos se conoce un caso contrario, el de Ptahshepses, que en su longeva vida fue
miembro de la administracion de Menkaura, Shepseskaf, Userkaf, Sahura, Neferikara Kakai y
Niuserra.
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Aquello que se recuerda a través de los dos ultimos relatos del papiro
Westcar es el nacimiento divino de tres figuras, Userkaf, Sahura y Neferikara Kakai.
Ellos no fueron hermanos histéricamente, pero el mito los pretende como tales.
Pues es la narracion del origen de la dinastia V. A diferencia los ciclos miticos de la
reina Hatshepsut y los reyes Amenofis III y Ramsés II, nacen nifios que son

tratados individualmente, pero que en conjunto conforman una dinastia.

Que el recuerdo mitico-literario reconstruya el nacimiento divino de la
dinastfa V, pareciera nuevamente no ser una casualidad, sino que esta en
consonancia con la cosmogonia que surge durante este periodo, una expresion mas
de la manifestacion de la religiosidad hacia Ra, de la relacién que los faraones de esta
dinastfa expresaron con el culto al dios solar. Sin embargo, segin Hays (2002, p. 24)
los relatos del papiro Westcar no hacen a los faraones de la dinastia V mas solares
que otros gobernantes egipcios. Ello porque Hays interpreta que el culto a Ra ya
estaba establecido con anterioridad, y porque la representacion literaria de los tres
primeros faraones de la dinastia V como hijos del dios narra una situacién que no es
histéricamente adecuada. Ya vimos que con las distinciones con respecto al uso del

titulo de Hijo de Ra, se establecen otro tipo de vinculos con el dios.

Este modelo se refleja no sélo en el titulo real y el recuerdo que de ello
plasmaron los egipcios en los dos dltimos relatos del papiro Westcar, sino también
en la configuraciéon espacial y arquitectonica de los complejos funerarios de los
faraones de la dinastia V y principios de la dinastia VI. En las piramides de Huni y
Pepi I se alcanza la perfeccion de un elemento que en las de Giza aun estaba en
transicion, esto es el templo adosado a la cara oriental de las piramides, templo que

adquiere su forma canonica con la dinastia V (Assmann 2005 [1996], p. 83).

Los faraones de la dinastia V encontraron una soluciéon para expresar la
nueva semantica de la realeza. Por un lado, los monarcas rompieron con la tradicion
de Giza, y se hicieron construir piramides mucho mas pequefias. Ademas, se inicid
la edificaciéon de un nuevo tipo de templo, el solar, que sera una novedad para la
¢poca (Assmann 2005 [1996], p. 83). Si la dinastia IV busco la perfeccion en la

construccion de piramides que equiparaban al rey con el dios Sol; la dinastia V
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incorpord en este proceso una forma arquitectonica cultual nueva, lugares de culto

exclusivos para Ra (Salem 2009, p. 109).

La documentacién escrita nos permite conocer que fueron los primeros seis
faraones de la dinastia V quienes se hicieron construir un templo solar (Strudwick
2005, p. 28; Parra Ortiz 2009, p. 146). Solamente han quedado registros
arqueologicos de dos de ellos, el mas deteriorado es el templo solar de Userkaf en
Abusir y un poco mejor conservado es el de Niuserra en Abu Gurob. Lo mas
probable es que el modelo que los faraones siguieron fue el del todavia no localizado
templo solar de Heliépolis, en el cual se supone que en el centro se erigia una

estructura que simbolizaba la colina primigenia o ben-ben.

Segun Assmann (2005 [1996], p. 83) los templos solares estuvieron
plenamente dedicados a la veneraciéon del dios Ra. Por el contrario, Quirke (2003,
pp. 158-159) argumenta que los nuevos edificios construidos por la dinastia V no
son “templos solares” dedicados al dios, sino templos construidos para el culto del
faraén. Los faraones de la dinastfa V habian perdido un espacio geogrifico que
orientara sus tumbas mirando hacia la sagrada ciudad de Heli6polis. La solucién a
este problema fue segun Quirke la construccion de los templos solares, “un medio
de mantener la relaciéon directa entre el lugar de enterramiento del rey, asi como el
hogar del dios sol en la tierra” (Quirke 2003, p. 158). La evidencia de que el lazo
mas fuerte de los templos solares era con el rey y no con el dios Ra, es el nombre
que cada una de estas edificaciones llevo!#0. Este sentido que Quirke le otorga a los

templos solares lo lleva a postular que no hubo dinastia mas solar que la dinastia I'V.

Hays (2002, p. 23) sostiene que estas nuevas edificaciones son la muestra de
que el culto al dios Sol adquirié nuevas dimensiones, nuevas formaciones de sentido
que unicamente pueden aceptarse si Ra es el padre del faradn, vinculos que segun el
autor estan claramente establecidos ya en la dinastia IV. Por lo tanto, los templos
solares no deben interpretarse como una ruptura, sino como una continuidad y

profundizacion de las tradiciones solares dentro de la realeza.

146 .os nombres de los templos solares fueron los siguientes: Userkaf lo llamé “Nekbenra:(lugar de
nacimiento de Ra)”; Sahura “Sekbetra: (campo de Ra)’; Neferikara Kakai “Setybra: lugar del corazon de Ra”;
Nyuserra “Shesepibra: (destinatario del corazin de Ra)” y Menkauhor “Agbetra: horizonte de Ra”.
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Cabe destacar que los faraones de la dinastia V mantuvieron relaciones
exclusivas con el dios Ra. De hecho, segun Assmann (2005 [1996], p. 83), en estos
santuarios solares es donde se expresa por primera vez el vinculo constelativo del
rey, al ligar el culto funerario con el culto divino. Ademas, con el fin de la dinastia V,
se concluira la construcciéon de templos solares, pues no se conocen construcciones
por fuera de esta dinastia. Segin Moreno Garcia (2004, p. 190) la multiplicidad de
imagenes que se crearon alrededor del culto de las piramides respondié a un largo
proceso de busqueda, en el cual algunas imagenes y monumentos permanecieron y
otras se descartaron. Es dentro de esta busqueda de expresion del culto solar que
puede comprenderse la construccion de los templos solares por parte de la dinastia

V, v que luego fueran dejados de lado por las dinastias que le continuaron.

En suma, los dos ultimos relatos del papiro Westcar recuerdan que fueron
los tres primeros faraones de la dinastia V quienes nacieron de las relaciones de Ra
con Reddjedet, y que desde su concepcion fueron elegidos para gobernar Egipto. Es
mas, uno de ellos sera el encargado de oficiar como sacerdote en el templo de Ra en
Heliopolis. Por lo tanto, el primer elemento, y que es esencial en la historia del mito
de origen del faraén, es que el rey es hijo de un dios. A diferencia de los ciclos
miticos del Reino Nuevo, en los cuales solamente nace una nifia o un niflo, en los
dos dltimos relatos del papiro Westcar nacen trillizos. Es decir, tres nifios hermanos
de misma madre y mismo padre. El dia de nacimiento de los trillizos sera un
elemento clave en la historia, éste coincide con la fecha en que Ra (re)nace
anualmente. Los trillizos por su dia de nacimiento también adquieren el mismo
sentido cosmico, mitico y ritual que su padre Ra. A su vez, el rasgo divino de los tres
futuros reyes es acentuado en el relato por la descripcion de las formas de sus
cuerpos al nacer, caracterizaciéon semejante de la que se hace de los dioses en relatos

miticos como Destruccion de la Humanidad'# .

147 El mito de Destruccion de la Humanidad o el mito de La VVaca Celeste se encuentra en tres versiones
completas en las tumbas de Seti I, Ramsés II y Ramsés 111 y ha sido muchas veces traducido, entre
ellas se destacan: Maystre (1940, pp. 53-115); Brunner-Traut (2000 [1963], pp. 111-116); Galan
(1998, pp. 55-506); Tyldesley (2011, pp. 180-182).
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5. Padres divinos: Ra y Amoén

Los egipcios afirmaron y presentaron que el faraén era un hijo nacido de la
relacion entre una mujer terrenal con un dios, fuera o no de sangre real. Si bien en
los relatos miticos la paternidad asumida por el dios Sol pareciera innegable,
Goedicke en su articulo “Rudjet’s delivery” [“El parto de Reddjedet”], cuestiona la
paternidad de Ra, ya que en el relato no se desprenden la cantidad de elementos
necesarios que puedan asegurarlo. Goedicke (1985, p. 20) discute uno de los puntos
cruciales del argumento del relato. Segtn el autor el hecho de que en el relato anexo
del papiro Westcar el dios Ra envie a los dioses para que ayuden a Reddjedet en el
parto, no es motivo alguno para inferir su paternidad. En todo caso Ra sacarfa
provecho de esta situacion, pero los beneficios no redundan en que él sea el padre,
sino que el evento del nacimiento de los tres nifos estaria de acuerdo con el “plan
divino”. Segun lo considera Goedicke (1985, p. 21; 1993, pp. 28 y ss.) el objetivo de
este “plan divino” era posicionar a los nifios recién nacidos en un futuro como
reyes, los cuales impulsaran las construcciones de los templos y las donaciones de

ofrendas para los dioses.

Sin embargo, Goedicke omite que la paternidad de Ra fue previamente
anunciada por Djedi en el relato anterior, que corresponde al anuncio literario del
nacimiento de los trillizos!#8. En el cuarto relato del papiro Westcar la paternidad
argumental es afirmada por las palabras del mago: “Es /la esposa de un sacerdote wab de
Ra, seior de Sakbebu embarazada de tres hijos de Ra, seiior de Sakbebn” (pW. 9. 9-10). En el
relato, también reconocen al dios Ra como padre de los trillizos las diosas que
asisten al parto de Reddjedet, cuando Isis le pregunta a sus compafieras “cQué es esto
que hemos venido para no hacer ninguna maravilla para aquellos niios segin podamos informarle
a su padre quién nos ha enviado?” (pW. 11. 10-12). A su vez, la comparacion establecida
con los ciclos miticos del Reino Nuevo esclarece este dilema, Ra al igual que Amoén-

Ra reconocen ser los padres de los futuros reyes.

La funcién de Ra en los relatos del papiro Westcar es homodloga a la de

Amoén-Ra en el nacimiento divino de la reina Hatshepsut y los faraones Amenofis

148 Goedicke (1993, p. 25) asume que los relatos del papiro Westcar son una unica pieza literaria,
pero no cree que la informacién que se da en el cuarto relato pueda ser aceptada para reconocer la
paternidad de Ra en el parto que se narra en el anexo.
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III y Ramsés 11'%9. En éstos la descripcion del momento previo y la concepcion son
narradas: el dios le pide permiso a los esposos de las reinas -es decir a los faraones
Tutmosis I, Tutmosis IV y Seti I- para tener relaciones sexuales con sus esposas!>.
En la escena en que se representa la concepcion, la figura masculina es el rey, pero el
texto alude al dios, por ende hay un sincretismo entre el dios y el monarca.
Goedicke (1985, p. 21) afirma que Reddjedet es una mujer casada y que sus hijos
solo podian ser fruto de su relaciéon con Rauser. Sin embargo su condicién no la
inhibe como madre de los trillizos, sino que pareciera haber una concesiéon por parte
del esposo. Al menos, esto no genera en el pensamiento egipcio alguna sancion

moral, como si lo pretende Goedicke.

Dejando de lado las discrepancias planteadas por Goedicke, es central la
tigura del personaje del dios Sol en los relatos del papiro Westcar. Esta posicion que
ocupa en la narracion se correlaciona con la incipiente ideologfa hacia el culto solar y
la posterior sustitucion de la figura del dios solar por Amon, la cual sera
representada en los ciclos miticos del Reino Nuevo. Esta transiciéon del dios Ra al
dios Amén, se corresponde con un proceso teolégico que segun Colin Campbell
(1912, pp. 5-8) es parte de la teologia difundida por los sacerdotes de Amoén que
ajustaron en la figura de éste todas las atribuciones y funciones divinas que el dios
Ra cumplia, entre ellas la de ser padre del rey. Por lo cual, para este investigador, su
representacion en los templos de los faraones del Reino Nuevo no era solamente
parte de un programa legitimador de Hatshepsut y Amenofis 111, sino una igualacion

del poder que este dios podia ejercer.

1499 BEn el capitulo II analizaremos las similitudes y diferencias de las acciones que realiza el dios
progenitor en cada ciclo mitico. De todos modos, ya han quedado evidenciados los vinculos
argumentales que correlacionan a los dioses Ra y Amén como padres en los mitos de nacimiento
divino.

150 Destaca Wilson (1954, p. 101) que el hecho de que los faraones egipcios existian y que eran ellos
los que procreaban a los nifios que luego los sucederfan como reyes, no era una situacion que les
provocara contradiccion. Ello porque en el momento de engendrar, era el dios quien tomaba la
forma del monarca y era su semen el que convertia al heredero al trono hijo de Ra. La sustitucién
del dios por los reyes es evidente en los ciclos miticos de la reina Hatshepsut y de los reyes
Amenofis III y Ramsés II.
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En el Reino Antiguo, desde la ciudad de Heliépolis!'>!, se habia difundido el
culto al dios solar. Iunu (Quirke 2003, p. 93) segin el nombre que le dieron los
egipcios, era el centro del sistema teoldgico -similar al papel de Tebas en la época
Reino Nuevo- que inculcaba hacia y para el Estado, al mismo tiempo que transmitia
a la sociedad egipcia la veneracion del dios patrono de su ciudad, a la cual se le

dedicaban todos los honores.

En el mito de origen del rey narrado en el papiro Westcar se destaca como
espacio geografico la ciudad de Heliépolis. En los relatos, Rauser es un sacerdote del
templo de Heliopolis, aunque se menciona la categorfa sacerdotal a la cual
pertenecia. Asimismo acerca de los nifos que estan por nacer el dios Ra dice: “Ra ha

dicho de ellos que realizardn esta funcion excelente sobre todo el pais entero y el mayor de ellos seri

Grande de los Videntes en Helidpolis® (pW. 9. 10-12). El cargo sacerdotal %\:\)\ wr m3w:
“Grande de los Videntes” (Gardiner 2007, p. 561)152, era el titulo que llevaba el sumo
sacerdote de Ra en el templo de Heliopolis, el cargo mas alto al que un hombre del
sacerdocio podia aspirar (Dodson y Hilton 2005, pp. 20-21; Quirke 2003, pp. 132-
135; Lefebvre 2003 [1982], p. 104). Es decir, los personajes de los relatos en el
papiro ya sea por ser miembros del sacerdocio o “Grande de los 1 identes”, estan

vinculados con la veneracién del culto a Ra en su ciudad principal, Heliépolis.

Todavia hoy, alrededor de este titulo sacerdotal, contintan las controversias,
tanto sobre cual es su correcta traduccion, cual es el significado mas antiguo que
puede interpretarse, principalmente si se tiene en cuenta que éste fue
transformandose. Quirke (2003, pp. 132-135) examina los diferentes modos de
escritura, interpretaciones y significados que el titulo fue adquiriendo. Para el III
milenio la interpretaciéon va de la mano de los significados mas antiguos con los
jeroglificos m33  “ver” y 3 “grande’, que al estar la palabra sagrada y producirse la

transposicion honorifica de los signos puede interpretarse como “Aguel que ve al

Grande”, esto es que ve al dios o al rey.

151 Tamentablemente la informaciéon que han arrojado las excavaciones en la ciudad de Heliépolis
ha sido escasa y fragmentada. Al respecto véase Quirke (2003, pp. 93-142).

152 Segun la traduccién que se realice del titulo también puede encontrarse como “Mayor de los
Videntes” (Dodson y Hilton 2005, p. 21) o “Principal de los Videntes” (Quirke 2003, p. 132).
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En tanto, para el Reino Antiguo m33t “vidente” esta escrito en singular! y se
lo combina con el nombre de la ciudad de Helidpolis, y los titulos de este tipo como
“Gran Sacerdote de Ptah en la ciudad de Menfis” o el de “Gran Sacerdote de Ra en la ciudad de
Helidpolis” fueron utilizados por los mas altos funcionarios de la corte real (Quirke
2003, pp. 133-134)154. En esta época eran los miembros vinculados a la familia real,
especialmente los que llevan el titulo s3 nsw “Hijo de/ Rey”, los que ocuparon los
cargos mas trascendentes dentro de las estructuras del Estado, la mayoria de los
cuales llegaron hasta ser visires (Baud 1999, pp. 170-188). A finales de la dinastia IV
la responsabilidad de los ritos solares recay6 en la figura del visir, segin se evidencia
claramente en la Piedra de Palermo (Quirke 2003, p. 133)155. Durante la dinastia IV el
sistema burocratico egipcio estaba completamente instaurado (Lupo 2011) y a los
cargos no se accedia ya por ser simplemente hombres considerados dentro de la
esfera de confianza del rey, sino que empieza a ponerse de relevancia la idoneidad
del conocimiento para la funcién a realizar, y prima la dedicacién a tiempo

completo.

Para finales de la dinastia VI en los cementerios los poseedores del titulo eran
ahora funcionarios dentro del templo de Heliépolis, y parecen haber adquirido un
poder econémico y religioso propio, otorgado por donaciones del propio Estado
segan la Piedra de Palermo (Quirke 2003, p. 133). Estos sacerdotes eran enterrados
durante finales del Reino Antiguo y el Primer Periodo Intermedio en las cercanias

de la ciudad de Heliépolis, y no en el complejo real con piramide como volvié a

153 Por lo general aparece como “Vidente de Horus y Seth”. Pueden citarse varios ejemplos. En la
tumba del visir Sekhemkara (G 8154 = LG 89) que goberné a comienzo de la dinastfa V, se
menciona entre los titulos de su madre Hekenuhedjet: m33t (hr) sth hm-ntr b3pf “Vidente de Horus y
Seth, sacerdotisa de Bapef® (en www.gizapyramids.org). En la tumba G 8978 de la reina de la dinastia
IV Khamerernebty I, se menciona a ésta o a su hija como madre de Khuenra (duefio de MQ 1)
m33t wrt sth wrt hts “Vidented de Horus y Seth” (Reisener 1934, p. 11, fig. 10). En la misma tumba, se
identifica a Washptah como m33t hqr® $th wrt hts hmt nswt “VVidente de Horus y Seth, esposa del rey”
(fotografia en www.gizapyramids.org, no publicada).

154 Por ejemplo, en la inscripcion de la falsa puerta en la tumba de Kameni (G 4840) se refiere a
Wenshet como wr m33w iwnw “Grande de los Videntes de Helidpolis” (Estela publicada en: Der
Manuelian 2003, pp. 104-107; plts. 27-28)

155 La Piedra de Palermo es una de las fuentes mas importantes para conocer los hechos ocurridos
desde época predinastica hasta la dinastia V. Consta de tres registros; en el primero se lee el nombre
y el afio de gobierno del faraén en cuestion; en el segundo los acontecimientos ocurridos durante
ese tiempo; y en el tercero registra la crecida del Nilo de cada afio. Algunas de las publicaciones
referidas a la Piedra de Palermo son: Daressy (1916); O’ Mara (1979); Clagett (1989); Serrano Delgado
(1993, pp. 71-73).
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restituirse en el Reino Medio (Quirke 2003, p. 134). Por lo tanto, ateniéndonos a
esta informacion, el “Grande de los 1identes” no era un cargo que asumio el faradn.
En los relatos del papiro Westcar Userkaf sera quien cumpla ese cargo: “Ra ha dicho

de ellos que (realizardn esta funcion excelente sobre todo el pais entero y el mayor de ellos

serd Grande de los Videntes en Helidpolis” (pIV. 9. 10-12).

Quisiéramos destacar que el recuerdo reconstruye una realidad mitica, en la
que los miembros de la familia que inici6 la dinastia V se hallaban intrinsecamente
asociados al culto de Ra. El recuerdo sigue en parte el proceso histérico. En el
Reino Antiguo el faraén es un miembro de la familia real, pero a partir de la dinastia
V esta vision se modifica, y asi se narra en el papiro Westcar. Esto se explicara
porque quienes ocuparon los cargos de Estado -en este caso el de sacerdote- son
seleccionados entre los miembros del templo de Heliépolis. Desde esta perspectiva,
segin Drioton y Vandier (1964 [1938], p. 147), una de las posibles interpretaciones
acerca del papiro Westcar, es su intento de destacar el cambio de la dinastfa como
obra de los sacerdotes de Heliopolis, cuya influencia habria aumentado
probablemente durante la dinastia IV. De ahi que el recuerdo se centre en la ciudad
de Heli6polis, que la familia involucrada en dar nacimiento a los futuros reyes
provenga de ella, y se diga que el mayor de los nifios ejercera el cargo maximo en el

sacerdocio en el templo de su padre Ra.

En suma, el Reino Antiguo era un tiempo de definiciéon y redefinicion de la
ideologia, las imagenes y el lenguaje religioso, una época en que se ha desarrollado el
estilo y el repertorio del lenguaje egipcio de las formas (Assmann 2005 [1996], p.
87). A partir de aqui se comprende también la historia del recuerdo en Egipto. Las
épocas que les siguen a las dinastias IV y V vuelven siempre a ellas para ver qué fue
lo que pensaron, construyeron, como se organizaron y plasmaron simboélicamente
sus ideas, recurren al pasado canonizandolo. En este sentido, la dinastia XII se hace
eco del pasado y se legitima en ¢l el titulo de s3 7€, recordandose cudl es la relacion
politica y familiar que ese titulo implica en si mismo. El titulo creado por la dinastia
V es retomado una y otra vez por los monarcas egipcios (Assmann 2005 [1996], p.
237). En los relatos del Westcar se recuerdan miticamente las vinculaciones

familiares y religiosas que se crearon en el Reino Antiguo.
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Dodson y Hilton (2005, pp. 20-21) postulan que es recién con la dinastia
XVIII que los miembros de la familia real comienzan a desempefiar cargos dentro
de los grandes templos. Por su parte Quirke (2003, p. 134) asegura que no hay
grandes sacerdotes en los centros de culto antes de este periodo (dinastia XVIII), y
la maxima expresion es la unién del titulo sacerdotal, con el nombre de coronacién
del rey y el nombre del gran templo de Heliépolis y que no tiene paralelos en otras
épocas. El autor afirma que “un papiro menciona al Principal de los Videntes de
Khakaurehutaat, que significa ‘Senusret III se encuentra en el Gran Templo’ (butaat
es el término que se refiere al santuario principal de Tunu). Un escarabeo conserva el
nombre de otro Maakheruraemhutaat ‘Amenemhat IV se encuentra en el Gran
Templo’. La unién del alto titulo sacerdotal solar, el nombre de coronaciéon del rey y
el nombre del Gran Templo de la ciudad del sol es sorprendente y no tiene

paralelos”.

Es durante el Reino Medio que “videntes” es escrito en plural, por lo que
puede leerse “E/ Principal de los VVidentes”. Esta interpretacion ha conducido a una
traduccion: “Aguel que ve al Grande” resultado de la deformacién de un titulo
primitivo (Quirke 2003, p. 132; Lefebvre 2003 [1982], p. 104). Los que “ven” son
los hombres responsables de la observacion de los astros celestes, principalmente el
sol (Quirke 2003, p. 132), y quiza ellos tuvieron alguna relacién especial con su culto

en la ciudad de Heliépolis.

De todos modos, mas alla del recorrido que este titulo haya podido tener en
la historia egipcia, si nos atenemos al relato mitico en el papiro Westcar, el dios Ra
es el padre de los trillizos. La relacion que los futuros reyes establecen con su padre
es mitica, pues son hijos del dios como lo son los faraones en las teogamias del
Reino Nuevo, y es simbolica porque nacen el mismo dia que el dios Sol lo hace
anualmente. Cabe destacar que en comparaciéon con los ciclos miticos de la reina
Hatshepsut y los reyes Amenofis 111 y Ramsés II, hay una modificacion de la figura

divina que cumple el rol de padre.

Las explicaciones que se han dado sobre el traspaso de la paternidad del dios
Ra al dios Amén son diversas, y se relacionan con la formacién y consagracion del

culto a cada dios. Desde una interpretacion orientada por un determinismo
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geografico, Wilson (1956, pp. 102-105) sefiala que la separacion entre el Bajo y el
Alto Egipto no solamente era una divisién ecolégica y cultural que los egipcios
manifestaron y configuraron simbélicamente como una dualidad, sino que también
puso en pugna a ambas regiones por sus propias tradiciones, que se unian bajo la
tigura del rey-dios en una monarquia unificada. En este esquema césmico y politico
la preponderancia del culto de Ra en la ciudad de Heli6polis estuvo delimitada por
prep P p
las condiciones de un espacio geografico y las ideas eran creadas a través de la
percepcion de la realidad que los rodeaba (Wilson 1954, p. 63). Wilson observa los
fenémenos naturales en el Alto Egipto, donde el Nilo fluye en direccién sur, punto
geografico que era la cara del paifs. No fue originariamente la orientacion del sol la
que determiné la teologfa. Dicha importancia fue otorgada luego de las primeras
dinastias con la conformacion de los vocablos que indicaban los puntos cardinales.
q p
En el Bajo Egipto el fendmeno natural mas importante era la salida del sol por el
jo Lgip p p
Este, por lo que para el autor seguramente el culto al Sol fue mas importante en el
p que p g p
Norte y es posible que se extendiera a todo el territorio como teologia de Estado,

debido a una conquista del Sur por el Norte.

Este tipo de explicaciones fueron paulatinamente dejandose de lado y se
desarrollaron las que analizaron los problemas politicos acaecidos entre las dinastias
IV y V. Los cambios protagonizados por la dinastia V forman parte, segun Serrano
Delgado (2006, p. 263), de una linea concreta evolutiva del panorama religioso y
politico que se centraba en el culto a Ra (Salem 2010a, p. 278), la cual se reflejé en la
monarquia a través de la adopcion del titulo de s3 7€ en la titulatura real. Por otro
lado, Kemp (2004, pp. 242-243) interpreta que el traspaso de la figura divina paterna
de Ra a Amon radica en el problema que genera tener como deidad suprema al Sol.
Sin embargo, en los textos funerarios Ra sigue siendo la figura preeminente!>® y en
las teogamias el padre de los faraones es Amon-Ra. Segun Drioton y Vandier (1964
[1938], pp. 146-147) la dinastia V es el resultado de la obra de los sacerdotes de
Heliépolis que lograron que su accion perdurase en la historia de Egipto durante
casi un siglo y medio, y parte de su éxito se debid por permitir la relacién con otros

dioses que ya estaban fuertemente arraigados en las creencias del pueblo egipcio. Si

156 Con relacién a la religion solar durante el Reino Nuevo, relacionado con Ra y Amén véase un
estudio especifico en Assmann (1995a).
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bien hemos detectado un proceso de solarizacion de la realeza, a partir de la dinastia
IV, pero sobre todo con la dinastia V, la teologia estaba prestando mayor atencion al

poder del dios Sol como fuente suprema (Kemp 2004, p. 78).

El astro solar que tomaba figura humana al momento directo de su
veneracion perdia toda aura de misterio necesaria para todo tipo de ritual religioso,
“los templos solares estaban a cielo abierto y los himnos se cantaban y las ofrendas
se presentaban encima de una plataforma al aire libre. El Sol deparaba una buena
imagen poética para el faradn, pero era un modelo bastante menos apropiado para
su homologo divino” (Kemp 2004, p. 242). Segin el autor, este problema fue
resuelto por los tedlogos tebanos del Reino Nuevo al consagrar como dios supremo
a Amon, una figura que permitia una representacion de la divinidad con aspecto
humano. En este sentido ya hemos mencionado que el ciclo mitico del nacimiento
divino no aparece representado pictéricamente hasta el reinado de Hatshepsut. En
todo caso volvemos a reflexionar acerca de los juegos textuales que la imagen y el
texto posibilitan en la expresion del mito. Un texto dnicamente escrito como lo son
los relatos en el papiro Westcar facilita ciertas referencias a la figura paterna de Ra,
como lo es el dia de nacimiento de los trillizos que reunen simbolicamente al padre
con sus hijos. En el Reino Nuevo Amén-Ra es el padre quien preside la eleccion del
futuro rey. En las teogamias Ra es representado en texto e imagen como un
sincretismo de Amoén: Amon-Ra. Mientras que en el papiro Westcar sélo es Ra el

padre de los futuros de los reyes.

Para el Reino Nuevo (como también lo fue durante el Reino Medio) el centro
difusor de la teologia de Estado fue la ciudad de Tebas, donde la figura de Amon era
el dios tutor de la ciudad. Una vez que ella se convirtié en el centro religioso de las
Dos Tierras, su figura divina tomo un caracter mas nacional. Por lo tanto, las figuras
paternas divinas en los relatos miticos del nacimiento divino del rey estan en
consonancia con las creencias teolégicas estatales, sin que ello modifique la esencia
de lo que el mito quiere transmitir: que el rey es hijo del dios. La centralidad de la
monarquia egipcia estaba en que el propio faraén era hijo de la divinidad, y en el
caso del nacimiento divino del rey Amoén se apropié del mito, siendo él quien

engendraba al futuro rey de Egipto.
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6. Ra, sefior de Sakhebu

“Es la mujer de un sacerdote de Ra, sefior de Sakhebu (s3-hbw) ...157” (pIV. 9.
9). Asi en el cuarto relato del papiro Westcar se indica que el padre de los trillizos es
Ra, asociandolo con la ciudad de Sakhebu. Se trata de una ciudad que para Lefebvre
(2003 [1982], p. 104 nota 67) todavia no ha sido localizada, aunque cree que se
encontrarfa en las cercanfas de la ciudad de Heli6polis en el Bajo Egipto. Otros han
afirmado que la ciudad estarfa emplazada en Zat el Kom, al norte de Abu Roash
(Sauneron 1955, pp. 61-64 y Goedicke 1993, p. 33). La sefializacién de Ra como
sefior de Sakhebu, segun Goedicke (1993, pp. 33-34), aleja al dios de su rol cosmico
al anclarlo como una divinidad local. Para el autor, el nombre de la ciudad se asocia
con el verbo shb “fragar’, lo que sugiere que es el lugar donde el dios Ra fue tragado.
Esta vinculaciéon geografica se encontrarfa en el punto opuesto a la ciudad de
Heliépolis en la cual el dios Ra entra al mundo. Para Goedicke el papiro Westcar
destaca un punto que no es comuin en las narraciones egipcias, ésto es la etapa
descendente del culto al dios Sol, y no su faceta ascendente relacionada con el

momento de nacimiento.

Desde una interpretacién mitica literaria, se explica que la faceta del dios Ra
es también un aspecto creador y naciente del dios. Por un lado, porque el mensaje
esencial que transmite el relato es el nacimiento de tres nifilos que seran reyes en
Egipto gracias a que el dios Ra ha engendrado y reconocido su paternidad.
Asimismo, hay un dato preciso en el relato que nos permite comprender
nuevamente un trasfondo mitico en ellos: el lugar y fecha del nacimiento de los
trillizos. Este ocurrira “e/ dia 15 del primer mes de la estacion pr” (pW. 9. 15) alli donde
“cuando los bancos de arena del canal de los Dos Peces quedan al descubierto” (pW. 9. 106). Si
bien luego examinaremos mas detalladamente este aspecto mitico, adelantamos que
esta fecha se asocia con aquella en la cual el dios Ra (re)nace anualmente, es decir
que se vincula con un dios Sol naciente y creador. Sus hijos, quedan asi aparejados a
esta funciéon mitica de Ra, la de ser un dios ciclico que renace continuamente. Los
“bancos de arena” es una metafora conocida en la hora séptima del Libro del Amduat,

en donde la serpiente Apofis sobre los bancos de arena quiere impedir el curso de la

157 F] subrayado es nuestro.
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barca de Ra'>8. Apofis dejaba al descubierto los bancos de arena impidiendo la
navegacion, pero en el papiro Westcar Djedi garantiza que ellos no se formen para
dejar el descubierto la ciudad de Sakhebu, donde naceran los trillizos. De todos
modos, no queremos decir que el texto tenga alguna intencionalidad historica,

dichas referencias parecen estar mas vinculadas al plano de lo mitico-literario.

Desde nuestra perspectiva, el dios Ra no pierde en ningin momento su
caracter de dios cosmico, por el contrario las diferentes huellas miticas presentes en
los dos ultimos relatos del papiro Westcar dan cuenta de que es un dios promotor,

dador de vida y creador.

7. Madres humanas

Frankfort (1998b [1948], pp. 68-69) considera que dentro de la cosmogonia
egipcia la madre humana del faraén no tuvo ningin lugar dentro de la teologia de la
realeza. Pues, era el padre dios quien transmitia la esencia divina, y era gracias a ¢l
que el hijo nacido entre ambos podia declararse faradn. Llas madres humanas son
representadas y nombradas en los relatos del mito del origen divino del faraén, por
ello podemos decir que los egipcios le dieron un espacio a la figura materna. La
diferencia entre el relato del papiro Westcar y las teogamias del Reino Nuevo, es que
en éstas ultimas se destaca que la madre es reina. La relacién entre la reina-madre y

su consorte divino (Horus, Ra o Amén) muy pocas veces es subrayada en relacion

con la genealogia del rey (Frankfort 1998b [1948], p. 69)1%°.

Reddjedet es la protagonista en el relato anexo del papiro Westcar. L.a mujer
es quien da a luz a los trillizos que ha concebido con el dios Ra. Mucho se ha
especulado con relacién a ella, y algunos han querido encontrar en figuras historicas

relaciones directas con este personaje literario.

Altenmiiller en “Die Stellung der Kénigsmutter Chentkaus beim Ubergang
von der 4. Zur 5. Dynastie” [“La posicion de la reina Khentkaues I en la transicion

de la dinastia IV a la dinastfa V”’] hipotetiza que el personaje de Reddjedet no era

158 Analizaremos detalladamente este aspecto en el capitulo II1.
159 Kamutef fue el nombre que el faradn recibié como “Toro de su Madre”. En este epiteto se destaca
no soélo la caracteristica divina del rey, sino la figura femenina en su procreacion.
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mas que el seudonimo de la reina Khentkaues 1. Ella fue enterrada en Giza, en un
complejo funerario ubicado entre las calzadas de Kefrén y Micerino. La tumba de
esta reina (LG 100) es una gran mastaba, casi cuadrada, de considerables
dimensiones, que no sigui6 las caracteristicas convencionales de la época y tampoco
se ados6 a ninguna gran piramide!®. En su tumba se ha encontrado la inscripcion

de su nombre y titulo real (Parra Ortiz 2001, p. 65).

El titulo real de la reina Khentkaues I suscita controversias sobre su correcta
traduccion. Existen diferentes interpretaciones acerca de qué rol pudo haber tenido

la mujer en la transiciéon de la dinastfa IV a la dinastia V. Se lee lo siguiente:

T RN Los investigadores han aceptado dos transliteraciones distintas para
el titulo real, sin poder determinarse cudl es la correcta segun las circunstancias
histéricas. La primera puede transliterarse como: nswe-bit mwt-nsw-bity y que ha
sido traducida como “Rey Dual y Madre de un Rey Dual’. Mientras que la segunda
posibilidad de transliteracion es: mwe-nswy-bitwy y la suya es “Madre de Dos Reyes
Duales” (Dodson y Hilton 2005, p. 62).

Por lo tanto, segun la traducciéon que se acepte para el titulo de la reina, sera
el tipo de relaciéon que se ha inferido que ella tuvo con los primeros faraones de la
dinastia V y su posicién dentro de la sucesion real y cambio dinastico, ya sea como
madre o como esposa de uno o dos de ellos. En el caso de la primera traduccion es
posible que Khentkaues I haya ocupado el cargo de reina y que haya tenido un hijo
quien también asumié el maximo cargo en la monarquia egipcia. Ademas, es
probable que haya gobernado durante la minoria de edad de su(s) hijo(s), tal vez
junto a Userkaf, porque también se sabe que la imagen de la reina ha sido alterada
para mostrarla en actitud regia, llevando barba falsa. Esto indicaria que la primera
traduccion serfa la correcta, y que por la ausencia de cartucho la funcion de “Rey

Dual” seria en su rol de corregente (Dodson y Hilton 2005, pp. 62-65).

La segunda traduccién permite pensar que Khentkaues I tuvo dos hijos que
fueron reyes en Egipto. La primera interpretacion es que haya sido madre de los dos
primeros faraones y haya actuado como regente del primero. En este sentido

Borchardt (1938, pp. 209-215) demuestra que los dos primeros faraones de la

160 Sobre esta tumba véase Porter y Moss (1974, pp. 288-289).
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dinastia V eran los hijos de Shepseskaf y Khentkaues I. Otra posibilidad es que la
reina haya sido la madre del segundo y tercer rey de la dinastia V y corregente de
Userkaf. En otra linea, Grdseloff (1943, pp. 25-70) opina que Userkaf fue hijo de la
princesa Neferhetepes y de un principe que quiza haya cumplido la funcién de
sacerdote de Heliopolis. El primer faraén de la dinastia V representaria a la rama
libica de la dinastia IV, y al no poder continuar con la posesion del trono, Sahura y
Neferikara Kakai (sucesores de Userkaf) serfan los hijos de Shepseskaf vy
Khentkaues I.

Si tomamos como validas alguna de las dos interpretaciones, como lo han
hecho determinados especialistas, la relacién con el argumento de los dos ultimos
relatos del papiro Westcar se hace evidente. Reddjedet da a luz a tres nifios hijos de
Ra que regiran Egipto, siendo sus nombres los mismos de los tres hombres que
gobernaron historicamente. ¢Es el personaje de Reddjedet un seudénimo de la reina
Khentkaues I? Segtan Parra Ortiz (2001, p. 66) es probable que asi haya sido; aunque
son necesarias mas evidencias para poder afirmarlo rotundamente. En todo caso no
son mas que suposiciones, por ejemplo que Userkaf y Sahura hayan sido hermanos,
aunque influenciada por los relatos del papiro Westcar (Dodson y Hilton 2005, p.
00).

Para otros investigadores no estin claros los motivos que impulsaron al
cambio de dinastia -de la IV a la V- principalmente si se tiene en cuenta que segun
los egipcios ésta fue una transicion sin mayores sobresaltos (Drioton y Vandier 1964
[1938], p. 173; Parra Ortiz 2001, p. 64). La memoria cultural conservé de esta época

un cambio dinastico y le dio una nueva impronta como hijo del dios al faraén.

Los planteos de este tipo se traducen en interesantes discusiones sobre la
posible plasmacion de acontecimientos histéricos en los textos literarios. Si se
aceptan como validas las sugerencias hechas para los relatos del papiro Westcar, al
menos para el cuarto relato, éste serfa una referencia historica-literaria sobre los
acontecimientos que rodearon la transiciéon de la dinastia IV a la dinastia V. El
personaje de Reddjedet asociado a la reina Khentkaues I seguramente ocup6 un
lugar destacado en la transicion como la madre de los faraones que inauguraron la

dinastfa V. A los nifios a los que se les pronostica su nacimiento en el cuarto relato,
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y nacen en el anexo al cuarto relato, se les otorga un nombre, el mismo con el cual
se identifica a los tres primeros faraones de la dinastia V. Todos estos elementos no
hacen de los relatos del papiro Westcar un relato historico, y seguimos estando de
acuerdo con la premisa de Goedicke (1993, p. 34) que es una narracidén sin
pretension de verdad historica, sino que trasmite un mensaje. Este mensaje refiere a
que la dinastia V es una dinastfa divina, es hija del dios Ra y la intencionalidad
expresada en la memoria cultural egipcia es crear sobre ella un mito de origen, y no

hacer de la narracién un informe de acontecimientos pasados.

De todos modos, no esta claro que pueda transferirse a la realidad histérica
aquello que los relatos del papiro Westcar narran. Si nos atenemos a la narracion
mitica de este primer relato del origen divino del rey esta claro que la figura de
Reddjedet no tiene sangre real. El hecho que Reddjedet haya sido elegida por el dios
Ra para ser la madre de sus hijos es lo que le otorga una posicién de importancia, sin
que su condicién de una mujer no real sea motivo de exclusién. Reddjedet es la
mujer de Rauser, un sacerdote de Ra en el templo de Heliépolis y quiza de alli pueda
pensarse una relacién cultual y politica que quiera destacarse de la mujer para ser la

madre de los trillizos.

La sangre no real de Reddjedet es una de las diferencias principales con las
figuras maternas de las teogamias del Reino Nuevo, en estos mitos las madres son
reinas. Recordemos que la madre de Hatshepsut es la reina Ahmose, la esposa de
Tutmosis I, mientras que la madre de Amenofis III fue la reina Matemwia la esposa
de Tutmosis IV, y por tltimo Tuya la esposa de Seti I fue la madre del faraén
Ramsés II. En el relato literario del papiro Westcar no hay ningin elemento que nos
permita a entender que Reddjedet tuviera sangre real, lo que se dice de ella es que es
la mujer de un sacerdote del templo de Ra en Heliopolis. Del tnico modo que
puede adjudicarse a Reddjedet sangre real es si se acepta que el personaje literario
corresponde a la figura historica de la reina Khentkaues I, pero ya hemos realizado
los reparos ante esta vinculacion. Reddjedet no tiene sangre real, pero ella es
importante en la historia, Keops no pregunta a Djedi ni por Ra ni por los hijos, sino

que indaga “sPero quién es esta Reddjedet?” (pW. 9. 8-9)(Goedicke 1993, p. 32).
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Aunque las madres de los mitos de origen del rey no estén todas asociadas a
la monarquia por medio de vinculos sanguineos, no pierden entre ellas la misma
esencia: la de ser madres de futuros reyes. Llas mujeres en los relatos miticos del
nacimiento divino del rey, son las participes necesarias para que el plan divino del
dios pueda llevarse a cabo (Goedicke 1993, p. 34). Son ellas las que adquieren pleno
protagonismo en el momento del parto, y su rol materno es concretado con éxito
gracias a la ayuda de las diosas que las asisten en el momento del nacimiento de sus
hijos. El rol que cada una cumplira a lo largo del relato es idéntico, primero
concibiendo y dando a luz a los nifios, y luego estando a cargo de sus cuidados, y
proteccion para que puedan cumplir el legado que los dioses han asumido para ellos.
Estas funciones de madres y protectoras de sus hijos se asemejan a aquellas
cumplidas en otros mitos por otras diosas, como es el caso de Isis en el relato mitico
de Contienda entre Horus y Seth’®!. En en Contienda entre Horus y Seth, la diosa Isis
desarrolla un rol de madre protectora de su hijo Horus, lo protege ante su enemigo
Seth quien quiere despojarlo del trono que se ha ganado por ser legitimo heredero
de su padre Osiris. En el relato del papiro Westcar, Reddjedet protege las diademas
de sus trillizos, custodiando as{ su posibilidad de coronacién como faraones en

Egipto.

161 Contienda de Horus y Seth se encuentra en el papiro Chester Beatty I, custodiado por la Biblioteca
Chester Beatty ubicada en la ciudad de Dublin. Una traducciéon completa en Gardiner (1931 y
1932c¢), también se destacan las traducciones de Brunner-Traut (2000 [1963], pp. 138-152); Wente
(LAE, pp. 108-1206); Lefebvre (2003 [1982], pp. 183-202); y Campagno (2004).
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Capitulo II

NACIMIENTO DIVINO DEL REY

Analisis comparativo
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1. Representaciones del nacimiento divino del rey

En el capitulo I haciamos referencia a las representaciones, en texto e
imagen, del relato del mito de origen del faradén en las paredes de los templos
funerarios de la reina Hatshepsut y los monarcas Amenofis III y Ramsés II. El
relato del nacimiento de la reina Hatshepsut y el de Amenofis III son los mas
completos que nos han llegado. Por este motivo, tradicionalmente se los toma como
referencia al momento de construir un relato secuenciado del mito. Las otras
referencias son secundarias, el deterioro de sus imagenes imposibilitan muchas veces

ubicarlas dentro del relato mitico.

La identificacién de un argumento encadenado nos permitié esclarecer que
las teogamias del Reino Nuevo son un conjunto narrativo similar al que se narra en
los dos ultimos relatos del papiro Westcar. Estos serfan la primera representacion
escrita del relato de este mito. Lo que nos proponemos en este capitulo es
reconstruir el relato del mito de origen del rey completo, y comparatrlo con los dos
ultimos relatos del papiro Westcar. Tenemos en cuenta cémo se van desarrollando
las diferentes escenas y los personajes que actuan en cada uno, pudiéndose asi

examinar sus funciones y diferentes modos de representacion.

El relato del nacimiento de la reina Hatshepsut es el unico que se encuentra
narrado en un templo funerario. En el caso del relato del nacimiento de Amenofis
IIT esta inscripto en una sala construida por el faraén en el templo de Luxor.
Ramsés II representé su nacimiento en una capilla construida en honor a su madre,
en un espacio subsidiario al Ramesseum. Y un cuarto relato se encuentra

representado en el templo dedicado el dios Khonsu en Karnak.

En el templo funerario de la reina Hatshepsut las escenas!¢? se ubican en el
registro inferior de las paredes sur, oeste y norte en la seccién norte de la segunda

terrazal®, La secuencia se desarrolla de sur a norte y se lee de izquierda a derecha y

162 Tias escenas con traduccion de los textos fueron publicadas por primera vez por Naville (1896
pp. 12-18; plts. XLVI-LV) y en Weindler (1915, plts. 3-12). Los textos jeroglificos estan publicados
en URK 1V, 216-234 y fueron traducidos al inglés por Breasted (1906, secc. 187-212) y al aleman
por Brunner (1964), al espafiol por Serrano Delgado (1993, pp. 141-145). Un comentario de las
escenas y comparativo con otros ciclos miticos en Brunner (1964) y Gaballa (1976, pp. 53-60).

163 Tas representaciones y las inscripciones del nacimiento mitico fueron objeto de la politica de
destruccion llevada adelante por Tutmosis 111 y los adherentes a Tutankamon (Gaballa 1976, p. 54).

99



contiene un total de quince escenas divididas cada una en registros (véase plano

I)164,

? SEGUNDA TERRAZA
(MUROS ESTE-NORTE-OESTE)

SEGUNDA TERRAZA
(REGISTRO
INFERIOR)

ESQUEMA DE LECTURA
DE HATSHEPSUT

TEMPLO DE DEIR EL-BAHARI
ESCENAS DEL NACIMIENTO DIVINO DE HATSHEPSUT (ESQUEMA DE UBICACION )

PLANO 1. Ubicacion de las escenas del nacimiento divino de Ila reina Hashepsut en Deir
el-Bahari

Naville (1896, p. 13) no encuentra razén suficiente para afirmar que el faraén Tutmosis 111 tuviera
la intencién de destruir imagenes de los dioses, y no tiene dudas de que fue llevada adelante por
Amenofis IV. Este faradén tuvo una politica en contra del dios Amoén y de los sacerdotes que
abogaban por su clero. En este proceso las inscripciones que mencionaban a Tutmosis 1 fueron
borradas. Ramsés II fue quien ordena su reconstruccién en honor de su padre Amoén, pero
solamente restauré las imagenes del nacimiento de la reina Hatshepsut y no los textos. En la
actualidad se encuentran en muy mal estado y se dificulta mucho su lectura, impulsando a seguir las
inscripciones de Amenofis III (Naville 1896, p. 13).

164 Comenta Goedicke (1992, p. 98) que es una sala pequefia la cual no posee ventanas, y la unica
forma de acceso a ella es a través del santuario principal del templo. Las escenas del nacimiento de
Hatshepsut se encuentran en paralelo a las famosas representaciones de la expedicion de la reina al
Punt.
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El relato del nacimiento divino de Amenofis III se encuentra en el templo
de Luxor en una sala sin techo con tres columnas en forma de flor de loto llamada

“sala de nacimiento”, ubicada en el lado este del templo hacia el extremo sur (véase

plano II).

SALA DE NACIMIENTO
(MURO OESTE LADO SUR)

ESQUEMA DE LECTURA
® DE AMENOFIS I1I

TEMPLO DE LUXOR
ESCENAS DEL NACIMIENTO DIVINO DE AMENOFIS I1I

(ESQUEMA DE UBICACION )

PLANO II. Ubicacion de las escenas del nacimiento divino del faradn Amenofis III en el
templo de Luxor
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Las escenas del nacimiento de Amenofis III se encuentran en la pared
oeste ocupando tres registros!®>. Su lectura se inicia en el margen inferior derecho
hacia la izquierda, llegando hasta el final de la pared. Continta en el margen del
medio con una lectura de izquierda a derecha y luego pasa a leerse la fila superior

también en el mismo sentido.

Otra referencia del mito son dos bloques de piedra provenientes del
Ramesseum, que representarian el nacimiento divino del tercer faraén de la dinastia
XIX, Ramsés 1I (Kitchen 1982, p. 97)1%¢. Ramsés 1I fue un gran devoto de su padre
Seti I y de su madre Tuya, es por ello que envié a edificar en su templo funerario
una capilla de dos habitaciones dedicada a su madre (véase plano III). Paralelamente
sus paredes fueron decoradas con las escenas del mito del nacimiento divino
(Kitchen 1982, p. 97), las cuales con posterioridad fueron reutilizadas en época

ptolemaica como bloques para la construcciéon de un templo en Medinet Habu

(Gaballa 1976, p. 54).

En estos dos bloques pueden observarse parcialmente cuatro escenas del
nacimiento divino de Ramsés II, y también poseen en gran medida paralelos con las
escenas y los textos de Deir el-Bahari y Luxor (RITANC, p. 441)1¢7. La escena mas
clara que puede identificarse es el momento de la uniéon divina (Gaballa 1976, p. 54;
RITANC, p. 441). Otras partes pueden ser confusas, y encajan en mas de una
escena del mito, por ejemplo se reconoce una figura de Hathor, pero esta diosa es
representada varias veces a lo largo del ciclo mitico, desarrollando en ¢l un rol

principal.

165 En 1894 se publican por primera vez las escenas del nacimiento divino de Amenofis III en la
edicién del templo de Luxor realizada por Gayet, quien indica la sala con la letra G, las imagenes
son publicadas integramente, plts. LXTI-LXXII; LXVIII-LXVIII y figs. 192-205. Luego en Daressy
(1898, pp. 68-71) quien completa la descripcion de las escenas de la sala de nacimiento indicada con
la letra P. Por su parte Colin Campbell (1912, pp. 18-48) realiza el primer comentario extenso de las
escenas. Los textos en jeroglifico se encuentran en URK 1V, 573. Brunner (1964, plts. 1-15)
comenta escena por escena en comparacion con los otros ciclos miticos del Reino Nuevo,
traduciendo al aleman los textos. Gaballa (1976, pp. 53-60) analiza comparativamente las teogamias
del Reino Nuevo.

166 Tas escenas fueron analizadas por Gaballa (1976). Comentarios cruzados con otros ciclos
miticos con traducciones de los textos en aleman en Brunner (1964). Los textos en jeroglifico en
KRIII 665 § 254 y traducidos en RITA 11 446 § 254.

167 Recordemos que fue Ramsés II quien realizé la reconstruccién de las imagenes en el templo
funerario de Hatshepsut.
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PLANO III. Ubicacion de Ias escenas del nacimiento divino de Ramsés II en el

Ramesseum
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Otra evidencia fragmentaria son unos bloques del recinto del templo de Khonsu en
Karnak, los cuales fueron grabados en dos registros en la pared norte de la
corte/audiencia publica (véase plano IV). El reciento dedicado a Khonsu fue
construido con el re-uso de bloques que pertenecieron probablemente a una
edificaciéon durante las dinastias XXI-XXII o una época mas tardia. Por lo que la
identidad del faraén que protagoniza el nacimiento es desconocida (Gaballa 1976, p.
54). De estos bloques tnicamente se conservaba la parte inferior de siete escenas,
pero unicamente en cuatro pueden ser identificados los paralelos de las
representadas en los templos de Deir el-Bahari y Luxor. La mas clara semejanza se

observa en la escena de la concepcion del futuro rey.

Con lo que respecta a las restantes representaciones en el templo de Karnak,
se han establecido conexiones con las escenas que se identifican en los ciclos miticos
de época ptolemaical®®. Por ejemplo, en el que caso de Denderah es seguro que
algunas de sus escenas no han sido esculpidas en los templos de Deir el-Bahari y

Luxor (Gaballa 1976, p. 54)1%. Es decir, es una renovacion de parte de la historia del

168 En época ptolemaica también existieron representaciones miticas del nacimiento del rey. Para
ellas se destiné un espacio arquitectoénico especifico: “casas de nacimiento”, “casas de reclusion” o
mammisi, nombre que adquieren estos pequefios edificios ubicados en los grandes santuarios, tras
la nominacién dada por Champollion (Daumas 1958a). Todos los edificios de este tipo, datan de la
dinastia XXX y de la época greco-romana en Egipto. Los mammisi mas importantes que se han
preservado son los de Philae, Kom Ombo, Edfu, Armant y Denderah. Los mammisi son
construcciones rectangulares, en cuyas paredes exteriores se representan frutas y poseen un poértico
con columnas florares. Segiin Daumas estas construcciones eran espacios de reclusion en los cuales
se relegaba a la mujer luego del parto, considerado un acto impuro. Estas casas eran construidas de
forma tal que su parte interior estaba protegida contra el sol y el clima exterior. Dentro ellas se
construfa una habitacién —ce/la- en cuyas paredes se representaba el nacimiento divino del hijo del
dios, siempre siguiendo las triadas divinas locales (Daumas 1958b, p. 44). Las escenas que allf se
representan encuentran importantes paralelismos con las de los templos del Reino Nuevo de Deir
el-Bahari y Luxor, pero algunas también rescatan las “innovaciones” que mencionabamos para el
caso de las escenas de Karnak. Al respecto véase Daumas (1958a, 1958b, 1959).

' Por ejemplo, en uno de los mammisi en el templo de Armant se representaria el nacimiento
divino de Caesation, hijo del dios Amoén-Ra y la reina Cleopatra, que fue destruido en la primera
década del siglo XX (Colin Campbell 1912, p. 9). Si para Daumas (1958a, p. 44) son la expresion de
la transmisién de la teogamia en época tardfa, para Naville (1896, p. 12) la existencia de estos relatos
es una demostracién de cémo el mito del nacimiento divino tuvo una influencia en la formacién de
la mitologfa griega. Por ser de época tardia en relacion a la posible datacién de los relatos del papiro
Westcar y el mito narrado durante las dinastias del Reino Nuevo, es que optamos por dejarlas de
lado en al analisis. Considerar este tipo de construcciones nos obligarfa a examinar el contexto
especifico para y en el cual fueron pensados, y que escapan de los intereses centrales de nuestra
exégesis. Por este mismo motivo es que otras narraciones como el nacimiento de Alejandro Magno,
o las influencias que pueden realizarse a partir de estudios como el de Isslieb quien compara el mito
del nacimiento divino egipcio con la narrativa de la anunciacién, nacimiento y el reconocimiento
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mito, pero que por su fragmentaria reconstrucciéon nos impide analizar el nuevo

sentido que las escenas pudieron haber tenido.

LOS TEMPLOS DE KARNAK —-
ESCENAS DEL NACIMIENTO DIVINO (ESQUEMA DE UBICACION ) S e e =
S$is
S e e S

TEMPLO KHONSU

PLANO VI. Ubicacién de las escenas del nacimiento divino en el templo de Luxor de
Khosu

divino de Jesus. Para un analisis del nacimiento divino egipcio y el Antiguo Testamento sugerimos
la lectura de Keel (2006 [1997], pp. 240-251).
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Las representaciones textuales y en imagenes que han sido esculpidas en los
templos del Reino Nuevo, nos permitiran recrear comparativamente los diferentes
items del relato del nacimiento divino del rey. En particular los analizamos
comparativamente con los dos dltimos relatos del papiro Westcar. Lo que nos
permitira reafirmar que los relatos literarios son también una creaciéon mitica, y
desgranar las ideas que los analizan como relatos de ficciéon descontextualizados de
un uso vinculado dnicamente a la realeza y sus mecanismos de legitimacion. Los
textos literarios son una muestra mas de la poliocularidad, al estar en ellos expresado

el mito, la politica y la religion.

Las diferencias entre estos relatos no s6lo implican el contexto en que han
sido inscriptas. Lo que mas nos interesa analizar son las similitudes y disidencias
entre cada uno de los relatos miticos. Entre el relato del nacimiento de la reina
Hatshepsut y el de Amenofis III las coincidencias recién se introducen en la escena
tres. Con el relato del papiro Westcar las relaciones son mas fuertes a partir de la
narracion del nacimiento de los trillizos (relato anexo). Todo lo anterior al parto en
las teogamias coincide con el anuncio a futuro, la profecia, de Djedi. La concepcion
en el papiro Westcar, si bien no es narrada, es asumida cémo tal cuando se
pronostica que naceran “... fres nifios (que) esti(n) en el vientre de Reddjedet (pW'. 9.7-8)”.

Se asume que no hay nacimiento sin concepcion.

Este analisis nos permite comprender las modificaciones y particularidades
que el relato tuvo en cada circunstancia. Asumimos que existen diferencias entre
ellos, tanto entre las teogamias como con los relatos del papiro Westcar. Pero éstas
no modifican la esencia de la narracion mitica: el nacimiento de futuros reyes. En el
relato literario las disidencias demuestran que el mito se construye ficcionalizando
los hechos, justamente un modo de narrar que hace de los tltimos relatos del papiro

Westcar una narracién mitica-literaria del origen divino de la dinastia V.
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Escena Hatshepsut: Templo de | Amenofis III: Templo de | Userkaf, Sahura,
Deir el-Bahari Luxor Neferikara Kakai: dos
altimos relatos del papiro
Westcar
I Amon-Ra se encuentra con | Hathor se encuentra con la
el consejo de dioses reina  madre Matemwia
ante Amon-Ra
II Amon-Ra induce a la reina | Amon-Ra se encuentra con
i‘th.ose a.l N encuentro | el padre terrenal Tutmosis Profecia de Diedi: Se anuncia
narig, con narig v e .
el nacimiento de tres niflos
hijos del dios Ra y Reddjedet,
la. mujer de un sacerdote
apodado Rauser.
111 Amon-Ra se encuentra con Toth
v Concepcién divina del
futuro faradn
v Amon-Ra se encuentra al cuerpo del futuro rey con En cada nacimiento el dios
Khnum quien le da salud Khnum le da salud al cuerpo
de cada nifio
VI Moldeado del faraén y su ka
VII El dios Toth se No se relata
encuentra con la reina
VIII Los dioses conducen a la sala de nacimiento a la reina
madre
IX Nacimiento divino
X Presentacién del nifio a Amén-Ra
XI Segunda presentacion del
del nifio ante Amo6n-Ra Las diosas dejan como legado
tres coronas
XII Amamantamiento y
crianza del recién nacido
Falta el final del relato
XIII El dios y su 4a son llevados ante la divinidad
XIV Horus y Amén-Ra Toth y Amén-Ra
sosteniendo al fututo rey y | sosteniendo al futuro rey y
su ka su ka
XV Anubis y Khnum junto a los dioses presentando ante

Safekhabui al nifio

CUADRO I1. Comparacion de Ia narracion del nacimiento divino del rey entre el Reino Nuevo y los
dos ultimos relatos del papiro Westcar
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2. Similitudes y diferencias entre los relatos del papiro Westcar y los

ciclos miticos del Reino Nuevo

Escenas 1 y I en el templo de Deir el-Babari: Amdn-Ra y el consejo de dioses. Amon induce a la

reina a su encuentro

Estas dos primeras escenas del ciclo mitico del nacimiento divino del faraén
unicamente las conocemos por aquellas que fueron grabadas en el templo de Deir
el-Bahari. La primera escena ocupa todo el muro sur de la sala (Brunner 1964, p.
12). El sentido espacial y la direccion a partir de la cual se lee la primera escena no es
claro, problema que ya habia sido detectado por Naville (1896, p. 13)170. La segunda
escena esta casi destruida y apenas pueden diferenciarse las siluetas de los
personajes!’!. Estas dificultades pueden sortearse lograindose una interpretacion

tentativa de la misma.

Notamos la ausencia de paralelismos entre las dos primeras escenas del relato
del nacimiento de la reina Hatshepsut con los otros mitos de origen. Los dos
ultimos relatos del papiro Westcar omiten todos los acontecimientos ocurridos antes
del parto de Reddejedet. En el relato literario no hay ninguna referencia sobre la
decisiéon que llevé a Ra a elegir a esta mujer como madre de sus hijos, como se
produjo el encuentro entre ellos y cuales fueron los dioses que participaron en €L
Estas discrepancias entre los relatos miticos quedaran atestiguadas a medida que se

analicen las primeras escenas que lo describen.

La escena I se encuentra dividida en tres registros verticales. Siguiendo la
lectura de derecha a izquierda en el primer recuadro el dios Amén-Ra “Rey de los
dioses” esta sentado en su trono mirando lo que se desarrolla hacia la izquierda. En el
segundo recuadro, las figuras representadas se han borrado completamente sin
poder identificarse los personajes que actuaban en ella, sélo pueden verse algunos
signos jeroglificos. El tercer recuadro, de mayores dimensiones en comparacion a
los otros dos, se subdivide en dos registros verticales. En él se encuentra

escenificado el consejo de dioses conformado por un total de doce — seis en el

170 La primera escena corresponde a la lamina XL VI publicada por Naville (1896, plt. XLVI).
171 Las escenas dos, tres y cuatro corresponden a la imagen XLVII publicada por Naville (1896, plt.
XLVII).
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registro superior, seis en el registro inferior'’?, quienes sostienen en su mano
izquierda el cetro w3s y en la derecha el signo nh'73. Montu preside el consejo”!74.
Tras ¢€l, el dios creador nacido de las aguas primigenias, patrono de la ciudad de
Heliépolis: Atum, su figura en rojo es la dnica conservada, la de los otros dioses
estan reconstituidas (Naville 1896, p. 12)17>. Le siguen el dios Shul’®, junto a su
hermana-esposa Tefnut!”’, y completan la fila inferior el dios Geb!'” y la diosa
Nut!”™. En la fila superior, a la derecha iniciando la hilera de dioses esta el dios
Horus con cabeza del halcon!®; Ja diosa Neftis!8!; el dios Seth!®2; y por dltimo la

diosa Hathor!83.

172 Naville (1896, p. 14) refiere a ellos como QQTTT put netewru: “El ciclo de los dioses”. De todas

maneras, siguiendo a Gardiner (2007, p. 560) QQTTT puede transliterarse y traducirse como psdt
“conjunto de los nueve dioses, Enéada divina’, que esta representada: Atum, Shu, Tefnut, Geb, Nut,
Osiris, Isis, Seth y Neftis, y Montu, Horus y Hathor que completan los doce dioses en la escena.

173 Se encontraria en el espacio estelat, ya que el signo pt “ciels” recuadra toda la escena.

174 Lo que puede leerse al lado de la figura del dios Montu es mntw wst, “Montu el Seior de Tebas” al
igual lo hace Naville (1896, p. 13) como “Montu, Sesior de Tebas”. Este dios-halcon, asociado al culto
solar era el patrono de la ciudad de Armant (Hermontis), situada al sur de Tebas y por ende fue el
dios de toda la region tebana. Las primeras menciones de Montu proceden de la dinastia VI durante
el reinado de Pepi I, y su mayor importancia es adquirida durante la dinastfa XI, hasta que es
desplazado por Amén. En el Reino Nuevo fue principalmente venerado como dios guerrero, cuyo
aspecto adquitfa el faraén durante la lucha (Hornung 1999a, pp. 70-71 y p. 256).

175 Al igual que Montu, para el caso de Atum se lee su nombre tm y un signo del cetro w3s con el
cual no puede reconstruirse una lectura completa de la palabra que allf se escribié. El dios Atum “e/
indiferenciade” fue el dios creador segun la teogonia heliopolitana, fue venerado como manifestaciéon
del atardecer, y siempre fue representado en forma humana (Hornung 1999a, p. 243).

176 T a traduccion corresponde a lo que claramente puede leerse junto a la figura del dios: s3 ¢ §w
“Shu, Hijo de Ra”. Este dios era el encargado continuamente de mantener separado el cielo de la
tierra — los dioses Geb y Nut. Era el dios del espacio aéreo que queda entre ambos, de ahi que su
nombre derive del verbo Sw “estar vacio”, al mismo tiempo que es luz que llenaba dicho espacio. Por
lo general era representado en forma humana o con cabeza de leén (Hornug 1999a, p. 76 y p. 258).
177 Claramente puede leerse: tfnt nbt pt “Tefunt Seiiora del Cielo”. Tefnut y su consorte Shu formaron
la primera pareja femenina-masculina creada por Atum (Hornung 1999a, p. 259).

178 Se lee: Gb if it ntrw “Geb Padre de los Dioses”. El dios de la tietra Geb generalmente era
representado en forma humana, fue padre de los dioses, por ejemplo de Osiris.

179 Se lee: nwt mst ntrw*“Nut Madre de los dioses’. La diosa Nut era la madre de los dioses, y
generalmente fue representada en forma de buitre, o en forma humana llevando la doble corona
(no es el ejemplo que aqui citamos). En la ciudad de Tebas fue venerada como consorte del dios
Amon, junto al dios-nifio Khonsu formaban la familia divina tebana (Hornung 1999a, p. 256).

180 Se lee: hr(w) s3 3st 3 ntr nb nhh “Horus, Hijo de Isis, Grande del Dios, Seiior de la Eternidad’. Las
funciones y representaciones del dios Horus son complejas, al respecto véase Hornung (1999a).

181 Se lee: nbt-hyt ityt ntrw nbw “Neftis Soberana de todos los dioses”. La diosa Neftis representada de
modo antropomorfo y casi siempre acompafiada de su hermana Isis (Hornung 1999a, p. 256)
volvera su actuacién en el mito del nacimiento tanto en las representaciones del Reino Nuevo como
en el del papiro Westcar, ayudando a las mujeres en el momento del parto.

182 Se lee sth © ntr “nh snb nb 1< f “Seth Gran dios viviente, Seiior de Ra”.

183 Se lee: ht- hr nbt int B-wi “Hathor Seiiora de occidente y de las Dos Tierras”. La diosa Hathor
representada tanto de forma antropomorfa con corona de cuernos o en forma de vaca, es una de las
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El texto que esta delante de Amoén-Ra se ha borrado casi en su totalidad,
solo puede leerse parte del didlogo entre el dios Amoén-Ra y el consejo de dioses:
sm3 n (i) n.s 3-wy m htp iw rdi.n (i) n.s 3w nbw h3swt nbt “Uniré para ella las Dos
Tierras en paz. Daré para ella todas las tierras y todos los paises extranjeros” (texto jeroglifico
en Naville 1896, p. 14)184 “E/ia” hace referencia a la nifia por nacer y futura
gobernante, Hatshepsut. Nada mas puede leerse en la escena, por lo cual, si hubo
alguna respuesta del consejo de dioses al dios Amoén-Ra esta destruida, y la

desconocemos.

Naville (1896, p. 13) interpreta que Amon-Ra le cuenta al consejo de dioses
que una nueva reina esta por nacer, y que ella sera grande y toda poderosa sobre las
Dos Tierras. Segin el autor, los dioses se reunieron para otorgarles a la reina
Hatshepsut y a su hijo — de su propia carne- una madre terrenal. Es por ello que el
dios Amoén-Ra les pide que le den al futuro faraén ayuda y proteccion para que su
reinado sea préspero. Por otro lado, la lectura que propone Gaballa (1976, p. 55)
esta sesgada por la destruccion de las inscripciones de la primera escena, al
desconocer el autor el proposito que los dioses tenian. Brunner (1964, pp. 18-19)

interpreta la escena como la proclamacion del dios Amon-Ra a la Gran Enéada.

Lo que parece ser certero es la intencion de Amoén-Ra de darle a Egipto un
nuevo gobernante, de ahi la reunidon con los dioses y la posterior decision de
engendrarlo junto a la reina-madre Ahmose. Este proposito es el mismo que expresa
el nds'® Djedi en el cuarto relato del papiro Westcar, al anunciar que naceran tres
nifios hijos del dios Ra y Reddjedet, y que ellos seran reyes en Egipto: “Es /a esposa de
un sacerdote wab de Ra, seiior de Sakbebu embarazada de tres hijos de Ra, serior de Sakhebn. Ra

ha dicho de ellos que realizardn esta funcion excelente sobre todo el pais entero” (pW. 9. 9-11).

En el relato del mito del nacimiento divino de Hatshepsut es el dios Amén-
Ra en persona quien toma la decisién. En el relato literario no se hace explicito si lo

mismo lo realizé Ra, pero si sabemos que ambos son los padres de los futuros reyes.

diosas madres por excelencia. Su figura volverd a aparecer en el ciclo mitico, cuidando y
alimentando al nifio recién nacido.

Y
184 Naville (1896, p. 14) traduce y translitera o stw “tierras”. Sin embargo en Gardiner (2007, p.

584) o " h3st “paises de las colinas, tierra extranjera’.
185 En otros préximos capitulos volveremos a la figura del nds.
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Es a partir de esta perspectiva que pueden trazarse semejanzas en la decision de
brindarle a Egipto un nuevo rey. A su vez, en los relatos del papiro Westcar el
nacimiento se construye literariamente como una profecia, el anuncio a futuro tiene
como finalidad informarle a Keops quién le dard la clave para poder construirse una
tumba perfecta, el autor de la narracion literaria convierte la supuesta profecia en un

relato mitico (Galan 1998, p. 31).

La profecia -anuncio a futuro- es un modo narrativo compartido con otros
textos literarios, como lo es el caso de Profecia de Neferty, que desarrollaremos mas
adelante. La semejanza entre estos textos literarios es justamente un anuncio
realizado por un nds, y en el anexo al cuarto relato en el papiro Westcar ese futuro
literario se hace en parte realidad, es decir, nacen los tres nifios. Ese nacimiento es el
que delinea paralelismos con los nacimientos de Hatshepsut, Amenofis III y Ramsés
II. Para el caso de la reina también existe una construccién a futuro, como en los

relatos del papiro Westcar: Amoén-Ra anticipa el nacimiento de un nuevo rey.

La escenificaciéon en la cual se retne el consejo de la Gran Enéada ante
Amoén-Ra, Brunner (1964, p. 19) la relaciona con la tradicion literaria de las
“Konigsnovelle”8., Segtin el autor las palabras pronunciadas por Amoén fueron
escritas posteriormente a la representacion de las imagenes, y ellas referirfan al
momento posterior a la concepcidon (escena IV). Las bendiciones del dios y el
pedido de ayuda de Amoén-Ra al consejo se repiten luego en el relato del ciclo
mitico. Brunner (1964, pp. 19-20) afirma que son un tropo muy similar a lo que
sucede en el relato del papiro Westcar. Suponemos que ello se relaciona con el inicio

(13

del anexo cuando el dios Ra: “... Entonces su majestad Ra, seiior de Sakhebn, dijo a Isis,
Nefiis, Meshkeneh, Hequet y Kbhnum: Quisiera que ustedes vayan a asistir el parto de los tres

nifios que estan en el vientre de Reddjedet...”” (pW. 9.22-24).

En la escena dos sobre el margen izquierdo del recuadro, el dios Amén-Ra
esta parado con su brazo derecho levantado sosteniendo con su mano un cayado, y
con la izquierda agarra un signo ‘nh. Frente a Amoén-Ra, Toth sostiene con su mano

derecha lo que pareciera ser un rollo de papiro. Segin Naville (1896, p. 13) en esta

186 Hste concepto fue planteado por Hermann (1938). Al respecto véase: Loptieno (1996b, pp. 77-
295).
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segunda escena el dios Amoén-Ra induce a la reina Ahmose para que se acerque a él,
lo visite y asi ella inhale el aliento de la vida, el encuentro “nariz con nariy”’, la

concepcion del futuro rey (escena IV).

Escenas I y II en el templo de Luxor: Hathor se encuentra con la reina madre Matennia ante

Amin-Ra. Amin-Ra se encuentra con T utmosis [V

El motivo de la discrepancia entre las dos primeras escenas del ciclo mitico
de Hatshepsut y Amenofis III es dificil de dilucidar y se han propuesto diferentes
explicaciones!®”. En la primera escena!® se observa de pie, a la derecha de la imagen,
al dios Amon-Ra llevando una corona inusual, sosteniendo con una mano un cetro y
con la otra el signo 7h. Junto a €1, un dios del cual no puede leerse su nombre, lleva
sobre su cabeza una corona con cuernos y el disco solar. Esta representacion de un
ser divino hace suponer a los autores que alli estaba representada la diosa Hathor.
Ambos estan acompafiando a la madre del nifio que esta por nacer, claramente

puede leerse el nombre de Matemwia.

En la escena podemos leer unas pocas palabras del discurso del dios Amén-
Ra: “Te doy la vida... en mi poder” (Colin Campbell 1912, p. 20). Lo que los dioses
estarfan haciendo es anunciarle a la reina Matemwia que pronto llegara su felicidad,
porque ha sido la mujer elegida para concebir con el dios Amén-Ra al futuro rey de
Egipto. Este encuentro es omitido en el papiro Westcar. Por el relato de la profecia

de Djedi solamente conocemos que Reddjedet es la madre de los trillizos. Al igual

187 Gayet (1894) no tuvo en cuenta las dos primeras escenas en su publicacién. Gayet aceptatia que
alli se inicia el mito del nacimiento divino. Colin Campbell (1912, figs. A y B) publica dos
fotografias para cada una de las escenas que describe, aceptandolas como parte del mito, pero
lamentablemente la calidad de la fotografia y la propia destruccién de las imagenes, no facilitan la
interpretacion. Afortunadamente, ambas son elegidas entre la seleccién que realiza Brunner (1964,
cuadro I y II) y en ellas puede apreciarse claramente la secuencia. Colin Campbell (1912, p. 19)
sugiere que no hay razones que expliquen por qué el artista omite las dos primeras escenas en el
templo de Luxor alterando lo que para el autor debiera haber sido el plan original, el de la copia
exacta de las escenas del templo en Deir el-Bahari. Segin Goedicke (1992, p. 103) no hay ninguna
evidencia que indique que Amenofisis 11l estuviera familiarizado con las escenas del nacimiento
divino en el templo de Deir el-Bahari, lo que explicarfa las discordancias entre las escenas. Fstas
para el autor fueron una politica de sus escribas, mas que una decisiéon del faraén de crear un
programa de legitimacién politica para su reinado.

18 Un analisis de la escena en Colin Campebell (1912, pp. 20-21) quien titula la escena “Hathor
Greets the Queen-Mother” [“Hathor saluda a la reina-madre”]. También en Brunner (1964, pp. 12-
21) y Gaballa (1976, p. 55).
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de lo que indicabamos para las dos primeras escenas en el ciclo mitico de
Hatshepsut, ighoramos los motivos que impulsaron a Ra a elegirla, y cémo se dieron

los encuentros previos a la concepcion.

Los textos en la escena se refieren al encuentro intimo “cara a cara y narig con
narig”’ (Gaballa 1976, p. 55) entre Amoén-Ra y Matemwia. Los textos, segin la
interpretacion de Brunner (1964, pp. 26-27) no se corresponden a lo que en la
escena se esta representando, dando a entender que la no correspondencia entre la
imagen y el texto fue producto de una mala copia del nacimiento divino de la reina
Hatshepsut. El texto quiza correspondiese a la escena I del templo de Deir el-
Bahari, pero, al no tener la escritura completa, es dificil aceptar estas conjeturas. Si
bien Hathor esta representada, el texto no la menciona y Amon-Ra utiliza
supuestamente pata treferirse a ella el pronombre masculino: di.i n.k “yo di para 1’
(Gaballa 1976, p. 55)'%. En este relato la madre de Hatshepsut es representada por
primera vez en la tercera escena, cuando es inducida por Amén-Ra para que se

encuentre con él.

Estas discordancias son para Colin Campbell (1912, p. 21) un reflejo de cierta
independencia que pudo haber tenido el artista del templo de Luxor, haciendo valer
la supremacia del dios Amén-Ra sobre todos los dioses, lo que parece que fue el

objetivo ultimo de Amenofis III en relacién a la construccion del templo de Luxor

(Goedicke 1992, pp. 100 y ss.).

La segunda escena!? se centra en la figura de Amoén-Ra representado a la
derecha delante del rey Tutmosis IV, ubicado a la izquierda de la imagen. Hay
acuerdo (Colin Campbell 1912, p. 22; Gaballa 1976, p. 56) sobre el sentido de esta

escena como un gesto de cortesia que el dios tiene para comunicarle que ¢l mismo

189 Recordemos que el pronombre sufijo.k corresponde a la segunda persona singular masculino.

190 La segunda escena es analizada por Colin Campbell (1912, pp. 21-22) quien la titula “Amon-Ra
and Thothmes IV” [“Amoén-Ra y Tutmosis IV”’]. También en Brunner (1964, pp. 22-31) y Gaballa
(1976, pp. 54-55).
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tomara la forma de su cuerpo para reunirse con la reinal?l. Los textos estin

corruptos siendo muy poco lo que puede leerse en ellos!?2,

El dios Amoén-Ra (escena IV) se encarnara en la persona del rey para poder
mantener relaciones con la reina. En el caso del relato del mito en el papiro Westcar
no se hace mencion explicita sobre quién seria el padre terrenal de los trillizos, pero
se han generado ciertas controversias en torno a la figura del esposo de Reddjedet,
Rauser. Si nos atenemos a las coincidencias con los mitos del Reino Nuevo,
deberfamos aceptarlo como padre terrenal, en tanto que en los casos de Ahmose y

Matemwia son sus esposos-faraones quiénes asumen la paternidad.

El esclarecimiento de esta cuestion la podemos vislumbrar con la actitud de
Rauser al iniciarse el relato anexo, “Luego éstos se acercaron a la casa de Rauser y lo
encontraron de pie con sus ropas dadas vuelta” (pW. 10. 1-2). Lefebvre (2003 [1982], p. 105
nota 80) interpreta que la desprolijidad de sus ropas se explica por el estado de
conmocion, nervios y ansiedad generadas porque su mujer ha entrado en trabajo de
parto y pronto naceran sus hijos. Por otro lado, son significativas las palabras de las
diosas una vez que se retiran de la sala de parto “Las diosas salieron luego de ayudar a
Reddjedet en el parto de los tres nifios y ellas dijeron: | Ten alegria (en tu coragon) Rauser, te han
nacido tres nifios!” 7 (pW. 11. 3-6)193. Si bien en la prediccion Djedi no es categorico
sobre la paternidad biolégica de Rauser -la cual le corresponde al dios Ra- ésta seria
una paternidad terrenal al igual que Tutmosis I, Tutmosis IV y Seti 1. Todos ellos
cumpliran el rol de padres terrenales de los futuros reyes, siendo parte del ideal de
sucesion al trono, de padre faradén a su hijo primogénito. Lo que no ocurre en el

caso de los relatos del papiro Westcar, al no especificarse quien es la figura paterna.

191 Un interrogante que puede plantearse con respecto a la interpretacién de Gaballa serfa hasta qué
punto puede justificarse dentro de la cosmogonia egipcia hacer tan explicito el sincretismo que
simbolizari el rey en la imagen siguiente, informando un dios a un rey que tomara su forma.

192 Colin Campbell (1912, p. 22) pone en evidencia una discordancia entre el texto escrito ante la
figura del dios Amo6n-Ra y la lectura global que puede hacerse de la escena. Se hace mencién del rey
Tutmosis IV como un “hombre anciano”, mientras que un andlisis de su momia ha revelado que éste
no tenfa mas de treinta afios en el momento de su muerte. Ademds, este discurso se pronuncia en la
escena del templo de Deir el-Bahati, en el didlogo entre Amén-Ra y Toth, con lo que se refuerza la
idea de que el escriba copid el texto tal cual lo encontré en el templo de Hatshepsut sin respetar las
imagenes en las dos primeras escenas. El artista del templo de Luxor decide representar al padre
terrenal del futuro faraén Amenofis 111, lo que no ocurre con Tutmosis I en el nacimiento divino de
Hatshepsut.

193 F] subrayado es nuestro.
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IMAGEN II Escenas Iy 11 en el templo de Luxor (Brunner 1964, cuadros 1 y 11)
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Escena I11: Amin-Ra se encuentra con Toth

A partir de este momento comienzan los paralelismos entre las imagenes en
el templo de Deir el-Bahari y el de Luxor. Al igual que las anteriores, esta escena se
encuentra parcialmente destruida, pero lo fundamental en ella puede ser
interpretado. Las diferencias que pueden apreciarse entre unas y otras son de detalle

y no modifican lo sustancial del relato!%4.

Hasta el momento seguimos encontrando una narracién que parece ser
exclusiva de las escenas en los templos funerarios del Reino Nuevo. Una lectura
detallada de los dos ultimos relatos del papiro Westcar claramente da cuenta que el
mito se inicia con una concepcidn ya consumada, omitiéndose los detalles previos y
el encuentro sexual entre el dios Ra y Reddjedet. A su vez, se prescinden de las
explicaciones sobre los motivos que el dios solar pudo haber tenido para decidir

tener hijos y consagrarlos faraones, y la comunicacion de su decision a los dioses.

Si pareciera haber diferencias entre las figuras paternas divinas. Por un lado,
en los dos dltimos relatos del papiro Westcar, el dios Ra es mencionado y ¢l mismo
participa como voz protagonica. Su mencidon no es tan reiterada como lo es Amoén-
Ra en las paredes de Deir el-Bahari y Luxor. Es llamativa la exposiciéon de Amoén-Ra
en el mito del nacimiento divino, mucho mas si se tiene en cuenta la tendencia de
“ocultar” su imagen. La figura de Ra pareciera estar omnipresente a lo largo del
relato del papiro Westcar, y no se describen los momentos centrales en que toma
protagonismo. Por ejemplo, se omite la uniéon sexual con la madre de sus hijos, los

futuros reyes en la cual el dios es absoluto protagonista.

En lo que continta de la escena, en las teogamias del Reino Nuevo los
protagonistas son el dios Amén-Ra y Toth. Amén-Ra (representado mas alto que el
dios Toth) esta parado sosteniendo con una mano el cayado y con la otra toma de la
mano a Toth, quien estd caracterizado con cabeza de ibis. En el templo de Deir el-

Bahatri el dios Toth ya no lleva el rollo de papiro que sostenia en la escena anterior,

194 Ta escena es analizada en Colin Campbell (1912, pp. 23-24) quien la titula “Amun-Ra and
Thoth” [“Amoén-Ra y Toth”]. Segin el autor en el templo de Luxor se condensan las dos anteriores
representaciones que se encuentran en el templo de Deir el-Bahari. También véase Brunner (1964,

pp- 32-34) y Gaballa (1976, pp. 54-55).
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mientras que en el templo de Luxor sf lo hace. Es este dios quien conduce a Amén-
Ra hacia el palacio donde se concretara el encuentro con la reina en la habitacion
real. El dios Toth no tiene ningun tipo de participaciéon en los relatos del papiro
Westcar. Es complejo conjeturar el por qué de la ausencia de este dios en el relato
narrativo, una de las opciones que podemos dar, y que se relaciona con la estructura
narrativa, es que Toth esta presente en la mayoria de las escenas que en el papiro

Westcar se omiten. Es decir que es protagonista en los momentos previos al parto

de Reddjedet.

Escena IV en el templo Deir el-Bahari y Luxor: la concepcion divina del futuro farain

La escena representa la visita del dios Ra a la reina, describiéndose el
momento de la concepciodn del futuro rey tutelada por dos diosas!®>. La importancia
de esta escena -que es una de las mas logradas estilisticamente- se reconoce por el
motivo que ella pretende describir. Segin los egipcios en donde hubo nacimiento
hubo concepcién, y tanto el dios como el rey para nacer tienen que engendrarse en
una diosa-madre y era el dios en quien recafa la capacidad divina de lograrlo
(Frankfort 1998b [1948], pp. 190 y 191). La escena de la concepcién adquiere
relevancia en las representaciones del Reino Nuevo, pues nunca es omitida en
ninguno de los ciclos miticos en los cuales se describe el nacimiento divino!®. En
cambio, si lo es en el relato mitico del origen de la dinastia V en el papiro Westcar.
En el papiro se omite la narraciéon de la concepcién, pero ésta sucedié en algin
momento previo a la profecia de Djedi. El anuncio se realiza con una concepcion ya
consumada. Es decir, que sea descartado en la narracién no implica que no haya

existido el encuentro sexual entre el dios Ra y Reddjedet.

El motivo por el cual es omitido el momento de la concepcién en el relato

mitico en el papiro Westcar no resulta claro. Para comprender esta circunstancia,

195 Para el templo de Luxor Colin Campbell (1912, p. 24) la denomina “The Divine Nuptials” [“La
boda divina”]. Comentarios sobre la escena IV en Naville (1896, p. 14; plt. XLVLII); Colin
Campbel (1912, pp. 24-26); Brunner (1964, pp. 35-58; cuadro 4); Gaballa (1976, p. 55).

19 Esta misma escena no soélo se encuentra en Deir el-Bahari y Luxor -entre los cuales los
paralelismos entre ambas representaciones son mas que contundentes- sino también en las capillas
de nacimiento de la época ptolemaica, como las de Denderah, Edfu, Philae y Esna (Naville 1896, p.
14).
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diremos que el mito del nacimiento se encuentra constantemente en un proceso de
construccion. Sus escrituras en papiro o en pared implican diferentes modos de
representacion. Ellos permitieron o dieron la posibilidad de excluir o agregar ciertos
pasajes al mito del nacimiento del rey. De hecho, las diferencias también se dan

entre los relatos del Reino Nuevo.

Gaballa (1975, pp. 53-54) menciona la llamativa ausencia de toda
representacion pictorica del mito antes del Reino Nuevo, lo que puede ayudar a
pensar en modificaciones que fueron produciéndose en el relato, siendo una de las
versiones la que se encuentra en los templos funerarios de los faraones de la época
imperial egipcia. A ello puede sumarse que la tematica del momento de la unién
sexual, serfa mas factible que fuera expuesta en forma pictorica mas que narrativa,
de ahi su ausencia en los relatos del papiro Westcar. El texto que acompafia la
imagen podria decirse que cumple con lo esperado para un texto estilisticamente

bien logrado.

Consideramos que el motivo que ha llevado a la omisién de la unién sexual
entre el dios Ra y Reddjedet en el relato del papiro Westcar responde a que en éste
el centro de la narraciéon es la profecia. El juego entre aquello que ocurrira -el
nacimiento de los trillizos- y su cumplimiento en el relato anexo es la clave mitica
literaria del texto. En este sentido, insistimos, que el anuncio de Djedi se realiza una
vez que el encuentro sexual ya se ha cumplido. Djedi ya sabe que los nifios estan en

el vientre de Reddjedet y que poco tiempo resta para su nacimiento.

En el caso de la concepcion de la reina Hatshepsut la escena se destruy6
completamente, y hoy en dia lo que se observa es producto de continuas

reconstrucciones tanto antiguas como modernas (Naville 1896, p. 11)'7. En Deir el-

197 Naville (1896, p. 11) observa aqui una curiosidad: el nombre que se lee de la reina no es el de
Ahmose (esposa del faraén Tutmosis 1) sino el de Amosis I, que fue el de la reina Ahmose-
Nefertari (con relacién a la reina y sus titulos reales véase Dodson y Hilton 2005, pp. 124-120).
Segtun Naville el nombre de la reina era reconocido bajo el reinado de Ramsés 11 y con frecuencia se
lo representaba en las tumbas junto al difunto. Con su hijo el faraén Amenofis I fueron divinizados
como patronos de la necrépolis tebana, donde ellos mismos habfan sido enterrados (Dodson y
Hilton 2005, pp. 126-127). No se ilumina con facilidad cual es la razén por la cual encontramos el
nombre de Ahmose-Nefertari y no el de la madre terrenal de Hatshepsut. Dudamos que fuera por
falta de conocimiento del escriba que disefi6 la escena. Lo mas probable es que su mencién en el
encuentro crucial entre el dios Amoén-Ra y la reina se deba a la estima divina que se le tenia a
Ahmose-Nefertari. Tampoco nos queda claro si el nombre era el original de la escena o producto
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Bahari a la izquierda y en el templo de Luxor a la derecha, el dios Amoén-Ra se halla
sentado frente a la reina. Ahmose tiene el cabello decorado con un tocado de buitre,
simbolo de la maternidad (Colin Campbell 1912, p. 24) y un uraeus sobre la frente.
Matemwia lleva el mismo tocado y el uraeus en la frente, y ademads tiene puesta la
corona de dos plumas, al igual que Amoén-Ra. En la imagen del templo de Deir el-
Bahari la cabeza del rey esta borrada, pero es probable que haya llevado la cabeza de

dos plumas para darle mas identidad al sincretismo con el rey.

Los vestidos de las madres son similares, con el mismo tocado sobre el
pecho. El dios y la reina no llevan sandalias en sus pies. Las piernas entre ellos estan
entrecruzadas por debajo de un estandarte que es sostenido en la parte de arriba por
sus cabezas y la parte de abajo por dos diosas: Neith y Selket. Su presencia
generalmente se ha vinculado con el nacimiento y la maternidad!®®. Las diosas se
encuentran sentadas descalzas en un banco que en sus dos extremos forman un
le6n!. En el templo de Deir el-Bahari el dios Amoén-Ra con una mano le ofrece a la
reina el signo nh, colocandolo ante su nariz y boca. Con la otra también brinda el
signho nh y el signo del poder a la reina a sus palmas extendidas. En cambio en la
escena del templo de Luxor, la reina Gnicamente recibe el ‘nh entre su nariz y boca y
sus manos vacias estan entrelazadas. A pesar de estas disidencias, la posicion de los

actores es semejante otorgandose el mismo sentido a la representacion.

Tanto el dios-rey como la reina quedan sostenidos en el aire, sus pies no
tienen contacto con el mundo terrenal. Por lo tanto, la concepcion se da en la esfera
de los cielos y no en la de la tierra (West 1995, p. 350). Este es un espacio
exclusivamente celestial, lo que acentta todavia mas el caracter divino del rey. Para
el relato del papiro Westcar también puede suponerse una concepcioén en un espacio

divino. Los trillizos obtendran todas las caracteristicas divinas segun lo analizaremos

de una reconstruccién posterior, quizd en tiempos de Ramsés II cuando fue restaurada, que
coincide con los momentos en que la reina fue divinizada. A su vez, cabe destacar que, como
sucede con otros nombres que se escriben en los mitos, la realidad no debe necesariamente
ajustarse a €1, lo que no inhibe su andlisis historico.

198 Por ejemplo, segin Colin Campbell (1912, p. 25) los actos que cumplen en diversos pasajes en el
Libro de los Muertos. Al respecto véase Faulkner (2008) y Taylor (2010).

199 Entre ambas representaciones solo varfa qué figura sostiene cada diosa. En Deir el-Bahari la
diosa Neith y la reina Ahmose (Ahmes-Nefertari) por Selket, mientras que en el templo de Luxor
Selket sostiene al dios Amoén-Ra, y Neith a la reina Matemwia.
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en el capitulo III. La relacién de los futuros reyes con lo divino esta otorgada por

haber sido engendrados por un dios.

El texto en columnas verticales que acompafia toda la imagen de la
concepcion se escribe sobre los dos margenes encuadrandola. En ellos se narra el
momento de la unién sexual entre el dios y la reina, desde el momento en que
Amoén-Ra toma la forma del esposo de la reina, la encuentra durmiendo en el
palacio, despierta y huele la fragancia divina. Contintan las palabras del dios Amon-
Ra quien anuncia el nombre del futuro hijo que engendré con la reina y que

gobernara sobre las Dos Tierras.

Puede leerse: “Palabras dichas por este noble dios, Amon, Seior de los Tronos de las
Dos Tierras. El ha tomado la forma de la majestad de este su esposo, el rey del Alto y Bajo Egipto
Aakbeperkari®. La encontrd cuando ella estaba descansando en la belleza del palacio. Ella
despertd ante la fragancia del dios, y sonrid frente a su majestad. Tl se acerc inmediatamente,
inflamado de pasion por ella; puso su deseo sobre ella e hizo que le viera en su forma de dios.
Cuando lego ante ella, que se regocijaba contemplando su belleza, su amor se encontro con su
cuerpo, inundado como estaba por la fragancia del dios y todos sus aromas, provenientes del pais del

Punt” (Serrano Delgado 1993, p. 141).

Las palabras que siguen al texto citado son pronunciadas por Amoén-Ra, en
el templo de Deir el-Bahari: “En verdad que el nombre de esta hija que yo he colocado en tn
vientre serd Henemet-Amin Hatshepsut, (segrin) la expresion de las palabras salidas de tu boca.
Ella desempenfiard esta excelente realeza en esta tierra toda entera®'. Mi energia
serd para ella; mi poder serd para ella; mi fuerza serd para ella; mi corona serd para ella, de forma
que ella gobernard las Dos Tierras y guiard a todos los vivientes. .. Las Dos Tierras se uniran a
ella en todos sus nombres, sobre el Trono de Horus de los Vivientes. Yo la protegeré cada dia,

Junto con el dios que estd en su disco...” (Serrano Delgado 1993, p. 141).

A partir de este texto podemos trazar otros paralelismos con los relatos del
papiro Westcar. La segunda oraciéon nos recuerda a las palabras de Djedi
refiriéndose a las dichos del dios solar, en el momento que le anuncia a Keops

quiénes son estos tres niflos que estan por nacer del vientre de Reddjedet: “Ra ha

200 Es decir, Tutmosis 1.
201 E] subrayado es nuestro.
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dicho de ellos que realizarin esta funcion excelente sobre todo el pais
entero’?’? (pl/. 9. 10-11). En ambos casos, por decision de los dioses, seran sus
hijos los proximos gobernantes del Alto y Bajo Egipto. Es decir, en todos los ciclos

miticos se narra el motivo de la concepcidn: dar vida a futuros reyes de Egipto.

Escena V': Amin-Ra se encuentra con Khnum

Luego del encuentro entre el dios y la reina, Amén-Ra llama al dios
Khnum. Ia V escena es casi idéntica en Deir el-Bahari y en Luxor?%. Sobre el
margen izquierdo esta el dios Amoén-Ra con la corona de plumas sobre su cabeza y
el simbolo h en una mano y en la otra el cetro. Son los mismos simbolos que
sostiene el dios Khnum que esta ante ¢l en una proporcion mas pequefia. El motivo

del encuentro es el encargo que el dios Amoén-Ra le hace al dios Khnum?4,

En los relatos del papiro Westcar se omite el encuentro entre el dios Ra y
Khnum. Pero el dios alfarero en el relato anexo cumplira una funcién similar a la
que desarrolla en las teogamias del Reino Nuevo. En ellas habla el dios Amén-Ra
quien le pide a Khnum que moldee el cuerpo y el £a de su hija, la futura reina de las
Dos Tierras, Hatshepsut. Si bien el dialogo entre los personajes esta fragmentado
pueden leerse en el templo funerario de la reina Hatshepsut las palabras del dios
Khnum: “Yo be venido a ti para darte una forma (mejor) que (la de) todos los dioses. Te he dado
toda tu vida y dominio, toda estabilidad, toda alegria junto a mi. Te he dado toda salud’>,
(asi como) todas las tierras. Te he dado todos los paises extranjeros y toda (su) gente. Te he dado
toda ofrenda, todo alimento...” (Serrano Delgado 1993, p. 142)2%. Este texto, como ya

lo ha explicitado Naville (18906, pp. 13-14), es la respuesta afirmativa al pedido del

202 E] subrayado es nuestro.

203 Esta escena Colin Campbell (1912, pp. 26-27) la llama “Amon-Ra and Khnum” [“Amén-Ra y
Khnum”]. Es analizada por Naville (1896, p. 14 y plt. XLVIII); Brunner (1964, pp. 59-67, cuadro
V) y Gaballa (1976, p. 55).

204 En el texto que acompafia a la imagen puede apreciarse el pedido de moldear el cuerpo y el £«
del futuro rey. Si bien la mayoria de los textos de la escena estin destruidos, gracias a las dos
versiones puede realizarse una reconstruccion.

205 E] subrayado es nuestro.

206 T'exto jeroglifico en Naville (1896, p. 15).
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IMAGEN III1. En el margen izquierdo se representa el nacimiento divino de Ia reina
Hatshepsut (Naville 1896 plt. 1.1). En el margen derecho la escena de la concepcion divina
del faraon Amenofis 111 (Kemp 2004, p. 244)
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dios Amoén-Ra de concretar el nacimiento del futuro faraén?’’. En el momento del
nacimiento de los trillizos en el papiro Westcar el dios alfarero acompana a las
diosas durante el parto de Reddjedet y €l es el encargado de hacer: “...saludables
sus miembros...”?8 (pll7. 10.14)%9. De este modo hay coincidencia en un aspecto
con el cual se simboliza al dios Khnum, este dios es quien da salud y vida al cuerpo

del futuro rey.

Escena V'1: moldeado del recién nacido y su ka

En esta escena el pedido del dios se hace realidad. Tanto en el templo de
Deir el-Bahari como en el de Luxor dos dioses participan de ella?!0. En el ciclo
mitico de la reina Hatshepsut el dios Khnum se encuentra sentado sobre el margen
izquierdo de la imagen, tiene sus manos abiertas extendidas, una sobre la cabeza del
cuerpo del hijo del dios y la otra sobre la cabeza de su 4z divino. En el de Amenofis
I11, el dios alfarero se ubica en el margen derecho de la escena, tiene sobre su cabeza
de carnero el disco solar y los cuernos que lo rodean y extiende sus manos sobre el
cuerpo del futuro rey y el de su 42. En ambos mitos el dios Khnum es el encargado

de darle forma (tras el pedido de Amén-Ra) al futuro rey de las Dos Tierras?!l.

207E] autor también pone su atencién en la mencién de la procedencia de Khnum “e/ affarero, serior de
Her- Ur” (Serrano Delgado 1993, p. 142) Son disimiles las interpretaciones que se han dado con el

transcurrir de las investigaciones acerca de la ubicacién de la ciudad de Her-Ur P @ hr-wr.
Naville (1896, p. 14) afirmaba que se encontraba en el Nomo XVI en el Egipto medio, ciudad que
tenfa en su cementerio las famosas tumbas de Beni Hasan. Naville siguiendo a Newberry (no se
menciona cudl es la publicacién de este dltimo) ha identificado la antigua ciudad de Her-Ur con la
actual Hir, que se encuentra a seis kilometros al norte de Beni Hasan. Por su parte Colin Campbell
(1912, p. 28) coincidi6 con esta ultima propuesta, y destacd que alli el dios Khnum posee un templo
junto a su consorte Hequet.

208 E] subrayado es nuestro.

209 E] verbo que aqui se utiliza es: swd3 “hacer saludable”. Al respecto véase Faulkner (1991, p. 218).
210 La escena VI Colin Campbell (1912, pp. 27-29) la denomina “The Moulding of the Child and his
Ka” [“El moldeado del nifio y su ka”]. La escena es analizada por Naville (1896, p. 14 y plt.
XLVIID); Brunner (1964, pp. 68-74 y cuadro 6) y Gaballa (1976, p. 55).

211 En la cosmogonia de Esna que se transmite por los textos conservados en el templo de Esna de
la época del emperador romano Trajano, el dios Khnum es el dios que crea el mundo, que da forma
a los hombres y a los dioses. Esta tradiciéon de Khnum como dios demiurgo si bien se preserva en
época tardia, seguramente se remonta a tiempos mas tempranos (Lull 2006, pp. 35-36). El dios
Khnum, adquiere su faceta de dios creador como se lo caracteriza en el mito de origen del faradn.
La diferencia con éste ultimo es que el dios alfarero crea ante una existencia ya concretada, en
cambio en la cosmogonia de Esna, es Khnum el dios que dio la existencia desde el inicio.
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En el templo de Deir el-Bahari el dios es acompafiado por Hequet quien
esta representada con cabeza de rana, sostiene en cada mano el signo nh. Una de
sus manos se acerca a los cuerpos moldeados por el dios Khnum, y tiene su otra

mano sobre su falda?!2.

En los relatos del papiro Westcar, si bien no hay una descripcion sobre el
moldeado del cuerpo y los £aw de los trillizos, Hequet (junto con otras diosas que
luego también participaran en las narraciones del Reino Nuevo) acompafia a

Reddejedet durante su parto y es quien ayuda a acelerar el nacimiento de cada nifio.

Keel (2006 [1997], p. 240) sostiene que en Egipto una divinidad distinta es
la responsable de cada fase de la generacion. Amoén es el encargado de la
concepcién; Khnum y Hathor/Hequet de la formacién y vivificacion del cuerpo; y
del nacimiento se encargan divinidades especializadas en el parto?!3. Desde este
punto de vista dar vida queda en manos de Khnum y Hathor/Hequet, esto mismo

es lo que sucede en el relato del papiro Westcar y en las teogamias del Reino Nuevo.

Los animales anfibios (como las ranas) al igual que los mamiferos, aves y
reptiles, fueron representados como divinidades, la mayoria de las veces con cabeza
de animal y cuerpo humano. Hequet fue simbolizada completamente como rana, o
con cabeza de rana, y sus funciones principales se asociaron a la proteccion en el
parto (Hornung 1999a, pp. 108-109). La rana es simbolo de regeneracion,
nacimiento y fertilidad y en algunos casos también de resurrecciéon (Colin Campbell
1912, p. 28; Wilkinson 1998, p. 109)?14. En los relatos del papiro Westcar Hequet
cumple este rol mitico-simbolico. Al comienzo del anexo al cuarto relato, Reddjedet
esta padeciendo un parto dificultoso: “Uno de aquellos dias acontecid gue Reddjedet estaba
sufriendo y su parto era dificil’ (pW. 9.21-22). La acciéon de “acelerar” realizada por la
diosa Hequet puede implicar evitar el sufrimiento y garantizar un nacimiento

exitoso.

212Al igual que ocurre en la escena anterior Hequet es llamada “Sesdora de Her-u7’. Hequet es
protagonista de esta misma escena en el templo de Denderah (Gaballa 1976, p. 55).

213 Como es el caso de la diosa Meshkeneh.

214 Ante estos rasgos simbolicos que se le adjudican a la rana en el antiguo Egipto el autor (Colin
Campbell 1912, p. 28) recuerda que la diosa preside una de las escenas de la resurreccion de Osiris.
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En el templo de Luxor la diosa que acompafia a Khnum claramente
pareciera ser Hathor, aunque no pueda leerse su nombre (Colin Campbell 1912, p.
28; Gaballa 1976, p. 55). Sobre su cabeza lleva la corona con el disco entre los
cuernos y al igual que para la diosa con cabeza de rana su acto se interpreta como
dandole vida al futuro rey y a su £a. Por el contrario, Hathor no es mencionada
como participe en el nacimiento de los trillizos en el mito en los relatos del papiro

Westcat.

El moldeado del cuerpo del futuro faradén y su 4« significa la concrecion del
plan que Amoén-Ra ha ideado. El dios Khnum responde a su pedido de dar vida a
un nuevo soberano. Es decir que se hace realidad aquello anunciado en las primeras
escenas por Amon-Ra. Este sentido de cumplimiento de lo anticipado es lo que
ocurre en el relato anexo en el papiro Westcar. La profecia de Djedi se concreta con
los nacimientos de los trillizos (escena IX). Nacimiento que en las teogamias
precede al moldeado del cuerpo del rey y su £a, accion en la cual participan los

mismos dioses que estan presentes en el parto de Reddjedet en el papiro Westcar.

Escena V1I: Toth y la reina

En la séptima escena son dos los personajes que aparecen representados en

los relieves: el dios Toth y la reina madre?!>.

En el templo de Deir el-Bahari, a la izquierda, el dios Toth, con cabeza de
ibis, colocando uno de sus brazos al costado de su cuerpo, sostiene con su mano un
signo nh. Toth extiende el otro brazo acercandolo hacia la reina Ahmose en gesto
de abrazarla. Ella esta dibujada en el margen derecho, con un vestido largo y
portando sobre su cabeza la misma corona que en la escena de la concepcidon?!®.
Naville (1896, pp. 14-15) interpreta que en esta escena el dios Toth le declara a la
reina todos los titulos reales que se uniran a su nombre por ser la madre de un

futuro rey divino.

215 La escena VII Colin Campbell (1912, p. 29- 30) la denomina “Thoth and Queen Mut-em-ua”
[Toth y la reina Matemwia]. Es analizada en Naville (1896 pp. 15-16 y plt. XLVIII); Brunner (1964,
pp- 75-83 y cuadro 7) y Gaballa (1976, p. 55).

216 Recordemos que en la escena IV el nombre de la mujer no correspondia al de la madre terrenal
de la reina Hatshepsut, pero aqui claramente aparece encartuchado el nombre de Ahmose.
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El templo de Luxor también se representa el encuentro entre el dios Toth y
la reina Matemwia, el primero entre ambos en todo el ciclo. En una de las manos
Toth lleva un rollo de papiro, y el otro brazo lo tiene extendido queriendo abrazar a
la reina. Ella, con un vestido largo hasta los pies, porta sobre su cabeza la doble
corona de plumas de Amoén-Ra. Gaballa (1971, p. 55) afirma que este encuentro
probablemente tiene la finalidad del anuncio del dios a la reina de los titulos dignos
de una reina madre. Segtin Colin Campbell (1912, pp. 29-30) el mito del nacimiento
divino, en realidad no pretendia justificar como hijo del dios al futuro gobernante
sobre las Dos Tierras, sino legitimar la figura materna de este rey. Hemos ya
especificado la radical importancia que el mito del nacimiento tiene para justificar el
ejercicio del poder del faradn, ya que a través de esta historia se aduce su origen

divino que le da el legitimo derecho de gobernar?!”.

Si este realmente fuera el sentido de la escena y el objetivo por el cual se
representa al dios Toth no encontramos en este punto relacién con el mito narrado
en el papiro Westcar. Ello explicaria porque el dios no es mencionado en ningin
momento del relato. Su participacién en el nacimiento divino corresponde a todos
los hechos entre el encuentro del dios Amoén-Ra con el consejo de dioses, la
concepcion hasta el nacimiento. Justamente todos los que identificamos en el relato

del papiro Westcar que corresponden a la profecia de Djedi.

En el relato mitico del papiro Westcar a la mujer que ejerce el rol de madre
de los trillizos no se le detecta literariamente ningun rasgo de realeza, si bien se han
realizado esfuerzos por vincular al personaje con reinas de la dinastia V218,
Reddjedet tampoco parece cambiar su rango social una vez convertida en madre de

los futuros reyes.

217 El reconocimiento de las reinas madres terrenales es un aspecto lateral del mito, haciéndose
necesario analizar especificamente los casos de Ahmose, Matemwia y Tuya. Por ejemplo, puede
realizarse un examen que tenga en cuenta los contextos historicos y accién politica de cada una de
ellas.

218 Hemos discutido este aspecto en el capitulo 1.
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Hatshepsut, mientras que Ia reina Hequet le da vida (Naville 1896 plt. XLVIII).

IMAGEN 1V. Escena VI: el dios Khnum moldea el cuetpo y el ka de la futura reina
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Reddjedet no era reina, pero pertenecerfa al ser la mujer de un sacerdote a
una clase privilegiada. Reddjedet tuvo una cercania con el dios, al menos en el
momento de la concepciéon que en la narraciéon del papiro Westcar ya es un hecho
consumado, pero en el relato no se le otorga una importancia especial a su posicion
social. En las teogamias del Reino Nuevo las madres reales son protagonistas que
tienen voz, y pueden comunicarse y observar a los dioses. Tanto ellas como sus

hijos tienen el privilegio de estar cerca de la divinidad.

Escena V1II: los dioses conducen a la reina madre a la sala de nacimiento

Esta escena se divide en tres registros verticales, pero lamentablemente el
deterioro de la mayoria de las imagenes impide identificar los nombres de los
personajes que participan, y se plerde gran parte del significado de toda la
secuencia?!?. La escena narrarfa el momento en que la reina madre embarazada es

conducida por los dioses a la sala de nacimiento??0.

En el primer registro en el templo de Deir el-Bahari la reina Ahmose (con el
mismo tocado en la cabeza que en las escenas anteriores) es llevada de la mano por
el dios Khnum, representado con cabeza de carnero, que se ubica a la izquierda de la
escena. Con la otra mano sostiene un signo “nh, mientras que la diosa Hequet a su
derecha con cabeza de rana, sostiene un cetro. Hequet vuelve a cumplir esta funcién
de protectora en el parto, acompafia a la reina en todas las instancias de su
embarazo, al igual que lo hacen con Reddjedet en los dos tltimos relatos del papiro
Westcar. En el templo de Luxor se sustituye a la diosa Hequet por Hathor. La reina
Matemwia, con la corona de plumas de Amoén-Ra, recibe vida de los dioses que se
representan en tres registros en el margen derecho de la imagen. Esta parte del

relato es omitida en el papiro Westcar. En él, el relato anexo se inicia cuando

219 A esta escena Colin Campbell (1912, pp. 30-31) la denomina “The Queen conducted by Hat-hor
and Khnum to the Birth Room” [“La reina es conducida por Hathor y Khnum a la Sala de
Nacimiento]. Es también analizada por Naville (1896, p. 16 y plts. XLIV y L); Brunner (1964, pp.
83-89 y cuadro 8) y Gaballa (1976, p. 56).

220 El refinamiento de la expresién de la reina embarazada momentos previos al nacimiento del

futuro rey fue destacado por los investigadores que han estudiado esta secuencia mitica (Naville
1896, p. 15; Gaballa 1976, p. 55).
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Reddjedet esta por parir en su habitacion: “...Estas entraron ante Reddjedet y se

encerraron en la habitacion junto con ella...” (pW. 10.6-7).

En la segunda parte de la escena en ambos relatos miticos, las imagenes de
las divinidades estan muy destruidas. Naville (1896, p. 14) contabiliza un total de
doce dioses. Colin Campbell (1912, p. 30) cuenta nueve divinidades. Ninguno de los
dos autores pudo determinar con claridad quiénes son los dioses que estin
participando aqui. Esta dificultad esta presente, pues no se distingue ninguin
estereotipo de alguna divinidad y no pueden leerse nombres que hagan referencia a

su identidad.

La tercera parte de la escena unicamente ha quedado atestiguada para el
templo de Deir el-Bahari. En ella el dios Amén-Ra lleva la corona de dos plumas y
sostiene en su mano el cetro de poder. Su funcién es conducir a la reina hacia la sala
del nacimiento. El dios esta mirando hacia la derecha, pero no sabemos a qué o a
quiénes, pues esta irremediablemente destruida toda la imagen. La participacion de
Amon-Ra en esta escena nos indica la preocupacion que el dios tenfa para que el
nacimiento de sus hijos se produzca sin inconvenientes. Observamos una
participacion activa del padre divino al conducir a la parturienta hacia la sala del
nacimiento dénde sera asistida por los dioses (escena IX). Esta preocupacion se

(13

relata de modo similar en el papiro Westcar. En ¢l se narra: “...Uno de aquello dias
acontecid que Reddjedet estaba sufriendo y su parto era dificil. Entonces su majestad Ra, sefior de
Sakbebn, dijo a Isis, Neftis, Meshkeneh, Hequet y Khnum: ‘Quisiera que ustedes vayan a
asistir el parto de los tres nifios que estin en el vientre de Reddjedet??!...° ”
(pW. 9.21-24). En el papiro Westcar es el dios Ra en persona quien envia a los

dioses a ocuparse de Reddjedet, la madre de sus trillizos.

221 E] subrayado es nuestro.
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IMAGEN V. Escena VII: En el templo de Deir el-Bahari el dios Toth con cabeza
de ibis frente a Ia reina madre Ahmose (Naville 1896, pit.
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embarazada conducida por los dioses a la sala de nacimiento (Naville 1896, p. LII)

IMAGEN VI. Escena VIII: detalle en el templo de Deir el-Bahari de Ia reina Ahmose
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Escena IX: nacimiento divino.

El nacimiento divino del faraén no se omite en ninguna de las narraciones
del mito???. Tanto para las teogamias del Reino Nuevo como para el relato del
papiro Westcar es el momento crucial de toda la narracién mitica. La participacion
de los dioses en cada uno de los relatos del nacimiento divino del rey muestra entre

ellos paralelismos contundentes.

En los ciclos miticos de Hatshepsut y Amenofis III el nacimiento es la
escena mas larga y compleja de ser interpretada y fue considerada la mas importante
por los antiguos egipcios (Gaballa 1976, p. 56)%23. El gran numero de dioses que
participan en ella, y la multiplicidad de acciones es lo que caracteriza segun Keel
(2006 [1997], p. 245) el nacimiento como el verdadero climax del ciclo??*. El
momento del nacimiento divino es el argumento principal de la primera parte del
anexo al cuarto relato del papiro Westcar, describiéndose el nacimiento de cada uno
de los tres nifios. Es el parto de Reddjedet un momento decisivo, y es el eje sobre el
cual gira la conversacion entre Keops y el mago en el relato anterior: la profecia de
Djedi. Derchain (1986, p. 19) interpreta que la escena en el papiro Westcar esta
descripta en lenguaje de mito, en la cual los actos y las cosas se transforman en
personas y se percibe una connotaciéon magica la cual el egipcio comprendio, pero
que se escapa al lector moderno??s. Analizaremos las coincidencias que se producen

en el tipo de relato de los mitos del Reino Nuevo egipcio, y el papiro Westcar.

En los templos el conjunto de la escena se divide en tres registros

horizontales. En Deir el-Bahari, en el margen derecho, ocupando dos registros, se

222 F] nacimiento divino del faraén tampoco se omite en los relatos de época ptolemaica (Daumas
1958b; 1959 y Keel 2006 [1997], p. 247). Por ejemplo, en el templo de Armant se representa el
nacimiento de un modo menos estético en comparacion a las teogamias del Reino Nuevo (Keel
2006 [1997], p. 247 y fig. 337).

223 La escena IX que Colin Campbell (1912, pp. 31- 35) analiza la denomina “The Birth” [“El
nacimiento”]. También es examinada por Naville (1896, pp. 16-17 y plt. LI); Brunner (1964, pp. 90-
106 y cuadro 9) y Gaballa (1976, p. 50).

224 Segun Keel (2006 [1997], pp. 245-247) el escaso naturalismo de las escena de la concepcion y el
nacimiento del rey probablemente no se deba a lo delicado de los procesos implicados, sino mas
bien al deseo de dar a ellos cierta “representacion mistérica” y no la descripcion del acontecimiento
real. Lo que se contrapone con el naturalismo con el cual fue tratado el tema en época ptolemaica.
225 Derchain (1986, p. 17) considera que los textos literarios egipcios traen aparejado una dificultad:
la de no poder conocer las intenciones con las cudles fueron escritos, pues el lector moderno
desconoce las referencias intertextuales que entre ellos se produce.
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representa a la diosa del nacimiento Meskheneh??¢. Ella esta sentada con su corona
tipica sobre la cabeza, levantando una de sus manos dirigiendo todo el
nacimiento??’. La diosa es omitida en el templo de Luxor, mientras que es uno de

los personajes divinos que asiste el parto de Reddjedet.

La figura de Meskheneh, otra forma de Hequet (Naville 1896, p. 17), es central
para entender la escena. Es la partera de la joven reina y en el texto que estd ante ella
puede leerse: “Estoy detrds de 15, te protejo como Ra”, similar a lo que ocurre en el papiro
Westcar que también es partera de Reddjedet. En este relato “... Meshkeneh se le

presentd ante él y dijo: Serd un rey que ejercerd la realeza sobre este pais entero’...” (pW. 10.13-

14).

En Deir el-Bahari, en el registro superior, la reina Ahmose estd sentada
sosteniendo entre sus brazos al recién nacido. Frente a ella estan arrodilladas cuatro
diosas, la primera estira sus brazos en accion de querer sostener a la nifia, mientras
que las otras tres también estiran sus brazos. La dltima de ellas lleva sobre su cabeza
el ‘nh. Detras de la reina, una diosa arrodillada que lleva en la cabeza un recipiente
que simboliza el cordéon umbilical, el recipiente tiene forma de cono truncado e
invertido (Frankfort 1998b [1948], p. 98). Ella le ofrece a Ahmose dos signos nh
que sostiene en cada una de sus manos. Tras ella en fila y de pie, le siguen otras
cuatro diosas, de las cuales la primera Neftis y la segunda Isis. Isis y Neftis también
cumplen un rol fundamental en el parto de Reddjedet. Ellas dos hacen de parteras.
En el relato del papiro Westcar se lee: ... Entonces Isis se colocd enfrente de ella y Neftis

detrds de ella...” (pW. 10.7-8).
En el templo de Luxor, la reina madre Matemwia, sentada sobre un asiento

en forma de szg, estira sus dos brazos hacia los costados, los que son tomados por

dos diosas colocadas a cada lado. Hacia la derecha de la imagen dos diosas sostienen

226 Frente de la diosa se dividen tres registros, que estan delimitados por dos grandes asientos. Los
extremos de los asientos forman una cabeza de le6n y las patas tienen la forma de garras (el mismo
asiento que describiamos en la escena de la concepcion). Estos asientos son casi idénticos en ambos
templos. En Deir el-Bahari los tres registros estin completos, excepto una figura en el extremo
superior izquierdo del primero de ellos y una figura en el registro inferior. En el templo de Luxor
estan borradas parcialmente algunas de las figuras en el registro medio a la izquierda, y el enano Bes
en la parte inferior derecha.

227 En el capitulo III analizaremos los simbolos miticos que aparecen alrededor de esta diosa.

228 Signo O 6 en la nomenclatura de Gardiner. Al respecto véase Gardiner (2007 [1927], p. 493).
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al recién nacido. El nombre de una de ellas esta escrito dentro de un cartucho que

L

termina con las manos = en forma de £4; detras de ¢l hay otra diosa con sus brazos
estirados. A la izquierda detras de la diosa que acompana a la reina, se representan

cuatro diosas paradas.

En el relato anexo al papiro Westcar es el dios Ra quien le pide a las diosas
Isis, Neftis, Meshkeneh y Hequet y al dios Khnum que vayan a ayudar a Reddjedet,

(113

pues su parto se presenta con dificultades. El dios Ra les dice ““Quisiera gue ustedes
vayan a asistir el parto de los tres nifios que estan en el vientre de Reddjedet quienes cumpliran esta
Suncion excelente sobre este pais entero. Ellos construirin vuestros templos, abastecerdn vuestros

altares, enriquecerdan vuestras mesas de ofrendas y ellos hardin grande vuestras ofrendas divinas’”

(pW. 9. 23-28).

Similares palabras pronuncian los dioses ante la llegada de la reina
Hatshepsut “Nosotros hemos venido para asegurar nuestra proteccion de vida, estabilidad y
dominio tras ella y su ka, como Ra eternamente’ (Serrano Delgado 1993, p. 142). En
ambos relatos se transmite que la estabilidad del gobierno del monarca naciente se
extendera a la prosperidad de los dioses, la construccion de sus altares y la obtencion
de sus ofrendas, los augurios de los dioses hacia el futuro rey repercutira

positivamente si su gobierno es exitoso.

En el relato anexo en el papiro Westcar las diosas disfrazadas de bailarinas y
el dios como su maletero llegan a la casa de Rauser y su mujer, y son ellas las que
hacen de parteras. La secuencia se repite en el texto del mismo modo para los tres
nifios: “Entonces Isis se colocd enfrente de ella y Neftis detrds de ella, (mientras que) Hequet
aceleraba el parto. .. Entonces ellas lo lavaron y cortaron su cordin umbilical y lo colocaron sobre
un asiento de ladrillos. Entonces Meshkeneh se le presentd ante él y dijo: ‘Serd un rey que ejerceri
la realeza sobre esta pais entero’, (mientras) que Khnum hizo saludables sus miembros” (pW. 10.
7-15). Al igual que sucede con Ahmose y Matemwia las diosas rodean a la madre y la

acompanan en el nacimiento del nifio.

Respecto al segundo registro en el relato del nacimiento de Hatshepsut,
debajo de la reina sentada, estan representadas dos figuras ambiguas (mas bien

masculinas) arrodilladas con sus brazos extendidos en posicién de alabanza en
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forma de ka. Sobre sus cabezas salen dos estandartes o cetros que se curvan hacia
adentro; entre ellos un pilar djed y encima un signo nh, es sostenido por las figuras.
A la izquierda, una figura masculina arrodillada ofrece dos signos nf; lo siguen en la
misma posicion cuatro dioses con cabeza de cocodrilo??. Hacia la derecha de las
tiguras centrales, siguen cuatro representaciones todas arrodilladas y con los signos
‘nh en cada mano. La primera con cabeza de cocodrilo, es seguida por dos figuras
masculinas, y la ultima tiene cabeza de carnero. Esta compleja escena se omite en el

relato mitico en el papiro Westcar, ya que éste reconstruye lo esencial del relato.

Similar es lo que ocurre en el templo de Luxor, dos figuras centrales quienes
sostienen un “nh. A diferencia de la escena en Deir el-Bahari, en el extremo
izquierdo y derecho esta representado el dios Khnum. Es decir, se describe su
participacion al igual que se lo hace en el mito de origen de la dinastia V en el papiro
Westcar. Como ya analizabamos en la escena V, el dios Khnum es el encargado de
dar vida y salud al cuerpo de cada recién nacido en los diferentes relatos del

nacimiento divino del rey.

En el dltimo registro, el inferior, en el templo funerario de Hatshepsut, en la
misma linea vertical se ubican la reina sentada y las figuras masculinas arrodillas con

sus brazos en posicion de 4a. Ellas se representan con un signo compuesto por un

signo §3 g que significa proteccion (Wilkinson 1998, p. 199) rodeado a la derecha y a
la izquierda por un cetro que se relaciona con el poder (en el templo de Luxor sélo
uno a la izquierda). En conjunto es muy complejo interpretar el significado del
signo, y muy pocos han dado su apreciacion al respecto. Uno de ellos ha sido Colin
Campbell (1912, p. 33), para quien el signo se identifica con el utero y el apéndice,

de ahi que simbolizaria el nacimiento?.

A la derecha del signo compuesto le siguen cuatro figuras con un brazo
alzado, la mano con el pufio cerrando y el otro brazo apoyado sobre el pecho. Las

primeras dos llevan cabeza de halcon y las otras cabezas de chacal. Ellas representan

229 Las figuras de los cocodrilos obtuvieron una caracterizacién dual. Por un lado, son asociados al
desorden césmico y por consiguiente al dios Seth. Por el otro, como el dios Sol, emergian de las
aguas y atacaban a aquellos que consideraban enemigos de la divinidad (Wilkinson 1998, p. 107).

230 En la casa de nacimiento de Denderah se encuentra un grupo de signos formado por un nh, un
pilar djed, un cetro w3s y un signo neb, similar al aqui comentado (Wilkinson 1998, p. 182).
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a Pe y Nekhem, simbolizando el norte y el sur (Gaballa 1976, p. 56). La diosa

Hathor en Deir el-Bahari dice que ella viene del norte “Yo vengo de Pe y a Dep voy, he

recorrido las marismas de los confines de los Caminos de Horus...” (Serrano Delgado 1993, p.

143).

En el margen inferior derecho se representa la figura del dios enano Bes. A

su derecha y de costado con las manos hacia abajo, se encuentra la figura de la diosa

Tauret?’!. La diosa es personificada con cabeza de hipop6tamo, pies que son garras

de leén y cola de cocodrilo. Esta es una popular diosa protectora, mayormente

representada por los egipcios en amuletos. Miticamente Tauris y Bes fueron los

protectores del parto y el lecho de la parturienta (Hornung 1999a, p. 259).

Personajes papiro Westcar | templo de Deir el- | templo de Luxor
Bahari
Madre Reddjedet da a luz a | Ahmose sostiene entre | Matemwia sentada es
los trillizos sus brazos al niflo | tomada por sus brazos
recién nacido por dos diosas que la
acompafian  en el
nacimiento del nifio
Meskheneh es quien ante cada [es quien dirige el
recién nacido afirma | nacimiento  mirando
que es un futuro rey | toda la escena que
que gobernara Egipto | transcurre delante de
ella
Neftis se coloca por detras de | se ubica detras de la | se ubica detras de la
Reddjedet y participa | reina  acompafandola | reina  acompafidandola
como partera en el |en el momento del [ en el momento del
nacimiento  de los | nacimiento del nifio nacimiento del nifio
trillizos
Isis se coloca por delante | se ubica detrds de | se wubica detras de
de Reddjedet y | Neftis acompafiando a | Neftis acompafiando a
participa como partera | la reina en el momento | la reina en el momento
en el nacimiento de los | del nacimiento del nifio | del  nacimiento  del
trillizos nifio
Hequet es quien acelera el

nacimiento de los
trillizos

CUADRO II1. Comparacion de la participacion de los personajes entre los ciclos miticos

en el momento del nacimiento del futuro faraon

231 También conocida como Tuetis.

136




Escena X: presentacion del nirio a su padre el dios Amdn-Ra por Hathor

Esta escena narra la presentacion del recién nacido a su padre-dios Amon-
Ra?%2. El papiro Westcar se interrumpe luego del nacimiento de los trillizos, por ello
es muy dificil determinar si en algin momento estuvo narrada la presentacion de los
nifilos ante su padre y la descripcién de su amamantamiento y crianza, lo que ocurre
en las escenas X, XI y XII. Las similitudes si se destacan entre los relatos del Reino

Nuevo.

Uno de los paralelismos narrativos mas interesantes que se dan en este
momento del relato entre los mitos, es la descripcién con caracteristicas divinas que
cada uno de los recién nacidos recibe??3. En el manuscrito se lee: “un niio de un codo
(de largo). Sus huesos eran fuertes y la cobertura de sus miembros era de oro y
su tocado de verdadero lapislizuli?3®’ (pIV. 10. 10-12). Al igual que el cuerpo de
Hatshepsut, segun las palabras pronunciadas por Hathor “... [Hza (mia) de (1)
cuerpo, Maat-Ka-Ra, hija (mia) de oro fino!..?%5” (Serrano Delgado 1993, p. 143).

En los relieves del templo de Deir el-Bahari, en el margen derecho, la diosa
Hathor, con el disco solar sobre su cabeza, se encuentra sentada sobre un trono y
sostiene en sus manos al niflo ante el dios Amoén-Ra. En el margen izquierdo de la
imagen, su padre, con la corona de plumas, lo acaricia con una mano y con la otra

sostiene el signo nh.

En el ciclo de Luxor un gran agujero en la pared dificulta la lectura de la
escena (Colin Campbell 1912, p. 35). La posibilidad de reconstrucciéon e
interpretacion se debe a los paralelismos con el ciclo del nacimiento de la reina
Hatshepsut. Se puede ver en el margen derecho una cola -la misma que tiene Amén-
Ra en Deir el-Bahari- y en el margen izquierdo un disco solar, el de la diosa Hathor.
Ella sostiene al recién nacido entre sus manos y se lo esta presentando a su padre

Amoén-Ra. Las palabras pronuncias por Hathor son las tnicas que pueden leerse “...

232 Hs analizada por Colin Campbell (1912, pp. 35- 36) quien la denomina “First Presentation of the
Child to Amon-Ra” [“Primera presentacion del nifio ante Amoén-Ra”]. También examinada por
Brunner (1964, pp. 107-113 y cuadro 10), Gaballa (1976, p. 56) y Naville (1896, p. 17 y plt. LII).

233 Su relacién mitico-simbolica sera analizada en el capitulo II1.

234 E] subrayado es nuestro.

235 E] subrayado es nuestro.
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lévale a él (una nodriza), y el amor para el...” (Colin Campbell 1912, p. 36). Palabras que

parecen no tener contrapartida en el templo de Deir el-Bahari.

El texto que continta en el templo de Luxor tiene una importancia especial,
se lee: “Palabras de Amdin, seitor sobre el trono de las Dos Tierras. ‘Viene, viene en pag, hijo
de Ra, de sus (mis) entrafias, Ra-maat-neb, le da vida” (Colin Campbell 1912, p.
36). Es la primera vez durante el ciclo mitico que se asocia textualmente a Amén-Ra
con el dios Ra como el padre del recién nacido, y es llamado como “hijo de sus
cuerpo” (Colin Campbell 1912, p. 36). Esto nos recuerda a las palabras anunciadas
por Djedi en los relatos del papiro Westcar el dios Ra reconoce también la

<

paternidad hacia los futuros reyes: “...Es /la esposa de un sacerdote wab de Ra, seiior de

Sakhebn embarazada de tres hijos de Ra, sefior de Sakhebu...” (pIV. 9.9-10).

Escena XI: segunda presentacion del recién nacido ante Amén-Ra

En los relatos del Reino Nuevo se contintia con la presentacion del recién
nacido ante su padre divino, Amoén-Ra?%. Ahora el dios esta sentado frente a la
diosa Hathor y es él mismo quien sostiene entre sus brazos el cuerpo del nifio. En el
templo de Deir el-Bahari el dios padre, personificado con su corona de plumas,
sostiene en sus manos la figura del £« del recién nacido. Al lado deberia estar la
imagen del nifio abrazando al dios pero estd muy borrosa, unicamente se ve una
mano alzada. L.a diosa Hathor, con el disco solar entre los cuernos sobre su cabeza,
levanta la palma de su mano en un gesto de acariciar al nifio. Y en la otra mano

sostiene un signo nh

En esta escena pueden leerse las palabras pronunciadas por Ra-Haraktis: ...
Yo te he concedido que tomes la posesion de las Dos Tierras como rey del Alto y Bajo Egipto,
habiendo aparecido en gloria sobre el trono de Horus de forma que guies a los vivientes, segin lo

que ha ordenado tu Amon, que te ama’” (Serrano Delgado 1993, p. 144).

236 La escena es examinada por Colin Campbell (1912, pp. 36-37) quien la denomina “Amon-Ra
takes the Child in his Arms” [“Amoén-Ra toma al nifio entre sus brazos”]. También es analizada por
Naville (1896, p. 17 y plt. LII); Brunner (1964, pp. 114-121 y cuadro 11) y Gaballa (1976, p. 506).
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En ambos templos reaparece en la accion la diosa Selket?”. En Deir el-Bahari
la diosa esta parada en el extremo derecho de la escena. Ella lleva un signo nh en la
mano derecha, mientras la mano izquierda esta borrada, por lo cual no puede
saberse si llevaba algo. La diosa Selket es testigo de la presentacion del nifio ante
Amon-Ra. Segin Naville (1896, p. 17) Selket es una diosa que tiene como funcion
supervisar el cuidado del recién nacido, idea que se comprende mucho mejor en la

escena que continua.

En el templo de Luxor, la diosa Hathor eleva su mano, contempla al recién
nacido, lo acaricia y lo besa. El nifio coloca su brazo alrededor del cuello del dios
Amon-Ra quien pronuncia las palabras: “Ven en paz, hijo de mis entraias, Ra-maat-neb-
he hecho para ti millones de arios, como Ra”. Colin Campbell (1912, p. 37) considera que
toda la escena se elabora en relaciéon a la idea de que el dios Amoén-Ra esta
usurpando el lugar del dios Ra como padre del soberano. El planteo del autor puede
desestimarse si se tiene en cuenta que la figura divina de Amoén-Ra no es mas que un

sincretismo con Ra, y no pareciera haber en ello una disputa entre dioses.

Aqui se introduce a la diosa Mut, consorte de Amoén. La diosa Mut esta
representada con su figura tipica de cabeza de buitre, una peluca y la doble corona
de Egipto. Sostiene en su mano derecha una rama de palma de afios, y en su mano
izquierda lleva el signo de aniversatios hb-sd que cuelga de la rama (Colin Campbell
1912, p. 37)?38. Del codo izquierdo de la diosa Mut cuelga un dispositivo que es el
simbolo que significa “millones de aniversarios en la vida y fuera”. Es decir, lo que
la diosa desea para el futuro rey es una larga vida. Cerca de la rama de palma esta

restaurado el nombre de Ra de Amenofis 111, con las palabras ... hj0, amado”.

La diosa Mut no aparece en ningin momento en el ciclo mitico del
nacimiento de la reina Hatshepsut. Ante esta diferencia Colin Campbell (1912, pp.
36-37) interpreta que el peso que el artista —o mas precisamente de los sacerdotes-

era mucho mayor que en tiempos de la reina Hatshepsut, y ya para la época de

237 Ella fue representada anteriormente en la escena de la concepcién divina.

238 Durante el Imperio Nuevo, y a medida que la figura de Amon se fortalecia junto al poder de los
sacerdotes de Amén, la diosa Mut tomé un rol mas predominante dentro del pantedn egipcio. Asi
formé parte de la trfada mds popular y extendida en Egipto para dicha época, la de Amoén padre,
Mut madre y Khonsu hijo. Esto le valié su reconocimiento como diosa “madre” (Hornung 1999a,
pp. 202 y 2506).
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creacion de las escenas en Luxor el faraon Amenofis III ya habia construido un
templo en Karnak, y que Mut junto a Hathor ayudaban a enaltecer la grandeza de

Amon-Ra.

IMAGEN VII. Escena XI: el nifio y su ka ante su padre Amon-Ra y la diosa Hathor
(Naville 1896, plt. LII)
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Escena XII%°: amamantamiento y crianga del futuro rey.

En esta escena también se encuentran significativos paralelismos entre los
relatos miticos de Hatshepsut y Amenofis III?40. I.a narracién se enfoca en el
amamantamiento y el cuidado del recién nacido. Como mencionamos con
anterioridad en los relatos del papiro Westcar no hay una descripcion del desarrollo
y crecimiento de los nifios. S{ sabemos gracias a la prediccion de Djedi, que ellos
efectivamente creceran y podran hacerse cargo del Estado egipcio. Los dioses que
participan en su parto dejan escondido en un saco de cebada un buen augurio para
ellos: “Estos procedieron a marcharse al lugar de donde habian venido, e Isis les dijo a los dioses:
$Qué es esto que hemos venido para no hacer ninguna maravilla para aquellos ninios segrin
podamos informarle a su padre quién nos ha enviado?’ Entonces ellos crearon tres coronas de serior,
v.p.s. y las colocaron en la cebada” (pW. 11.9-13). Las coronas son la clave simbdlica para
lo que sigue en el relato: la coronacion del rey. En las teogamias del Reino Nuevo es
la segunda parte ritualizada del mito. En los relatos del papiro Westcar se deja
abierta la posibilidad que ellos estuvieron narrados, o al menos que la coronacion se

concretara. Si hay coronacion, hubo crecimiento y desarrollo de los trillizos.

En los templos de Deir el-Bahari y Luxor la imagen se divide en dos
recuadros, so6lo se cambia el sentido de lectura como hasta ahora venimos
describiendo. En Deir el-Bahari el izquierdo, mucho mas grande, se encuentra
subdividido en tres registros, mientras que en Luxor es al revés. En el margen
izquierdo superior en Deir el-Bahari, y derecho en Luxor, cuatro figuras estin
sentadas en un asiento largo con cabeza de ledn en sus dos extremos y patas de
garras del mismo animal. La reina esta en cuchillas mirando hacia el otro extremo de
la escena. Sentada junto a la reina se encuentra una figura femenina que la atiende y
acaricia su cabello. La reina lleva puesta la peluca denominada “modius” (Naville
1896, p. 17), que consiste en un cilindro para colocar el disco solar o los cuernos de

vaca. Segun Colin Campbell (1912, pp. 38-39) en el templo de Luxor quien

239 En la exégesis que Colin Campbell (1912, pp. 36-38) realiza para el ciclo mitico del nacimiento
divino de Amenofis III cuenta dos escenas con el nimero once. La primera escena once es la que
aqui indicamos con el mismo ndmero, y la que numeramos como XII, es la que el autor apunta
como XI aclarando su posicion, fila supetior de la esquina izquierda.

240 Taa escena XII es examinada por Colin Campbell (1912, pp. 38-40) quien la denomina “The
Nursing of the Children” [“La crianza de los nifios”]. Es también analizada por Naville (1896, pp.
17-18 y plt. LIII); Brunner (1964, pp. 122-134 y cuadro 12) y Gaballa (1976, p. 56).
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acompana a la reina es una figura femenina de quien no se especifica su nombre.
Gaballa (1976, p. 56) interpreta que la figura femenina es una diosa sin poder

especificar cual.

Enfrentadas a la reina y la figura femenina dos diosas Hathor, con cuerpo
humano y cabeza de vaca con el disco solar entre los cuernos sobre sus cabezas, le

dan el pecho al recién nacido y su ka.

En el registro inferior la diosa Hathor esta personificada como vaca. La diosa
en el templo de Luxor esta amamantando los dos mismos cuerpos (Gaballa 1976, p.
56). En el templo de Deir el-Bahari si bien la imagen es borrosa no pareciera que el

recién nacido esté representado.

En el otro recuadro de la representacion, arrodillados en fila se representa
una secuencia de dioses. Estos dioses le brindan cuidado y alimentacién al hijo del
dios. En el mito del nacimiento divino de Hatshepsut son cuatro dioses que
intercaladamente unos llevan el signo del hmst y otros el del £a; estos tltimos llevan
una barba falsa. En el templo de Luxor son un grupo de nueve dioses, tres por cada
registro, y sostienen sobre sus cabezas el hmst y el signo hbi, todos con barba
falsa?*l. Por un lado, el hmst y el ka se conectatian con el sustento y las buenas
cualidades, dignidad y funciones de los alimentos. Por el otro, el uso del hb se
referirfa a la comida y los diversos productos que provee la naturaleza,
particularmente la carne de vaca y de pescado (Gaballa 1976, p. 56). Esta
interpretacion no parece erronea si la comprendemos en el contexto de toda la
representacion. El hijo del dios esta siendo alimentado por estas figuras divinas, y a
medida que se desciende verticalmente por los registros se observa que el tamafio de
nifio se va acrecentando. Es decir, lo que la escena muestra es su desarrollo y cada
representacion es una etapa de su crecimiento. El nifio sobre la falda de los dioses
en el templo de Deir el-Bahari lleva sus manos al costado del cuerpo. En el ciclo
mitico del nacimiento de Amenofis III, uno de los dedos de su mano se lo lleva

hacia la boca, quiza la representacion egipcia mas clasica que se conoce de un nifio.

241 Sefiala Gaballa (1976, p. 56) que hasta el momento no se conoce con certeza el significado de
estos simbolos, lo que significaron para los antiguos egipcios, pero quiza los signos se encuentren
relacionados con Textos de las Pirdmides.
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Escena XIII: el dios y su ka son llevados ante la divinidad

Esta escena es la descripcion de la presentacion del hijo del dios ante la
Enéada de Karnak, la misma que el dios Amoén-Ra habia convocado al inicio del
relato (Deir el-Bahari, escena I y II)?42. Esta vez el dios llama a la Enéada con el
objetivo que los dioses reconozcan al recién nacido como el futuro rey sobre las
Dos Tierras. Gaballa (1976, p. 57) interpreta que las escenas son iguales en los dos

templos, aunque nosotros observamos algunas diferencias que son interesantes.

En el templo de la reina Hatshepsut hay dos personajes, uno que esta detras
con sus palmas hacia arriba, y el otro que sostiene al futuro faraén y su ka
presentandoselo a tres divinidades. Las mismas estan representadas verticalmente, y
sus nombres se han perdido. Estas tres divinidades no estan representadas en el

templo de Luxor.

En el nacimiento de Amenofis III los dos personajes son el dios Hapi y una
figura apodada Hekay. Hapi se encuentra a la izquierda, quien sostiene en su mano
un pufiado de signos nh, como sefial de abundante vida y prosperidad para el
futuro rey. A la derecha, Hekay esta pintado de azul. Frente a estos dos se encuentra
un dios con cabeza de halcon que puede identificarse con Horus, quien sostiene al
nifio y su £a. El dios Amoén-Ra esta frente a Horus (Colin Campbell 1912, p. 41). En

Deir el-Bahati ese espacio lo ocupaban las tres divinidades.

Escena XIV: Toth/ Horus y Amén-Ra sosteniendo al fututo rey y su ka

Lo que corresponde a la escena XIV es parte de lo que Colin Campbell
(1912, pp. 44-45) considera parte de la escena XII?43. En Deir el-Bahari los dioses
Horus y Amén-Ra son los personajes centrales de toda la escena. La representacion
de un dios con cabeza de halcon se lo identifica con Horus a pesar que no esta

escrito su nombre, quien sostiene al nifio y su 4« junto al dios Amén-Ra que estd

242 la escena es analizada por Colin Campbell (1912, pp. 41-44) denominiandola “Third
Presentation to Amon-Ra” [“Tercera presentaciéon ante Amoén-Ra]”. Es también examinada por
Naville (1896, pp. 17-18 y plt. XLIII); Brunner (1964, pp. 135-145 y cuadro 13) y Gaballa (1976, p.
57).

243 Hsta escena es examina por Naville (1896, p.18 y plt. LIV); Brunner (1964, pp. 146-152 y cuadro
14) y Gaballa (1976, p. 57).
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frente a él. Contrariamente en el templo de Luxor es Toth quien acompafia al dios

Amodn-Ra.

Escena X17: Anubis y Khnum junto a los dioses presentando ante Safekhabui al nisio

Esta dltima escena puede dividirse claramente en dos registros. El margen
izquierdo es mencionado por Colin Campbell (1912, p. 44) como escena XIII, y por
Naville (1896, p. 18) como la numero XV?2#. Aqui se representan a dos dioses:
Anubis y Khnum. En el templo de Deir el-Bahari Anubis acarrea un gran disco. En
el templo de Luxor el dios solamente lleva un cetro?*. Frente a €l el dios Khnum,

que en ambos templos se encuentra en la misma posicidn, sostiene un cetro.

La segunda parte de la escena, en el margen derecho, se subdivide en dos
registros horizontales. En el templo funerario de Hatshepsut dos nodrizas sostienen
al nifio y su 44, mientras que un personaje masculino los alaba. Debajo en el registro
paralelo dos figuras sostienen a un nifio ya crecido y su £a, y estan siendo recibidos
por una figura femenina que lleva una cesta. Todos ellos estan frente a la diosa
Safekhabui y una figura masculina que esta detras de ella, ambos representados

ocupando el espacio de los dos registros horizontales.

En el templo de Luxor la escena se divide del mismo modo y predomina la
figura de la diosa Safekhabui. La sigue una figura masculina, quien sostiene una
varilla similar de la que esta representada en la escena XI y de la cual no puede leerse

el nombre.

244 Esta escena es analizada por Colin Campbell (1912, pp. 44-48) quien la denomina “Anubis and
Khnum, with Goddesses, presenting the Child to Sefekh-abu” [“Anubis y Khnum, con las diosas,
presentan al nifio a Safekhabui”]. Es también examinada por Naville (p. 18 y plt. LV); Brunner
(1964, pp. 153-166 y cuadro 15) y Gaballa (1976, p. 57).

245 En los templos ptolemaicos también Anubis rueda el disco, que segin Naville (1896, p. 18) se
asocia con la luna, segin la mencién que aparece en Denderah.

144



Escena

Hatshepsut: Templo de Deir el-
Bahari

Userkaf, Sahura, Neferikara Kakai:
dos ultimos relatos del papiro
Westcar

v Palabras de Amén-Ra: “... Ella “...Ra ha dicho de ellos que realizarin
desempeniard esta excelente realeza en | esta funcion excelente sobre todo el
esta tierra toda entera...” (Serrano pais entero...” (pW. 9. 10-11)

Delgado 1993, p. 141)

A% Palabras de Khnum: “... Te he dado toda | “ (mientras) que Khnum hizo

salud...” (Serrano Delgado 1993, p. 142) | saludables sus miembros.” (pIV.
10.14)

IX Palabras de Meshkeneh: “... Estoy detrds | “... Meshkeneh se le presenté ante él

de ti, te protejo como Ra...” (Naville (recién nacido)...” (pW. 10.13)

1896, p. 17)

Palabras de los dioses: “...INosotros

hemos venido para asegurar nuestra

proteccion de vida, estabilidad y | Palabras de Ra: “...Ellos construirin

dominio tras ella y su ka, como Ra | vuestros templos, abastecerdn

eternamente...” (Serrano Delgado 1993, | vuestros altares, enriquecerin

p. 142) vuestras mesas de ofrendas y ellos
harin grande vuestras ofrendas
divinas...” (pW. 9.25-27)

X Palabras de Hathor“..;Hija (mia) de | “...un nifio de un codo (de largo). Sus
(mi) cuerpo, Maat-Ka-Ra, hija (mia) | huesos eran fuertes y la cobertura de
de oro fino!..” (Serrano Delgado 1993, p. | sus miembros era de oro y su tocado
143). de verdadero lapislizuli...” (pW. 10.

10-12).
XI Palabras de Amoén-Ra: “... ‘Viene, viene | “...Es Ia esposa de un sacerdote wab

en paz, hijo de Ra, de sus (mis)
entrafias, Ra-maat-neb, le da vida”
(Colin Campbell 1912, p. 306).

de Ra, sefior de Sakhebu embarazada
de tres hijos de Ra, sefior de
Sakhebu...” (pIWV. 9.9-10)

CUADRO 1V. Comparacion de las narracion entre el papiro Westcar y el mito del
nacimiento de Ia reina Hatshepsut
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Capitulo I1I

SIMBOLOS MITICOS EN LOS DOS ULTIMOS
RELATOS DEL PAPIRO WESTCAR
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1. Simbologia mitica

En los capitulos anteriores hemos comprobado que los dos dltimos relatos
en el papiro Westcar son un mito de origen, el mito de origen de la dinastia V y lo
hemos realizado a través del analisis de los paralelismos argumentales con las

teogamias del Reino Nuevo.

Sin embargo, los rasgos miticos presentes en los dos dltimos relatos del
papiro Westcar no se limitan a la estructura argumental compartida con dichos
ciclos miticos. En las narraciones literarias estan presentes una multiplicidad de
clementos que nos permiten también afirmar que se trata de un relato mitico-

literatio.

Baines (1996, pp. 361-362) senala que en los relatos narrativos se evidencian
rasgos miticos en dos niveles de representaciéon. Un primer nivel es el argumento,
que se asocia con lo que hemos analizado en el capitulo anterior para los relatos del
papiro Westcar. Con los ciclos miticos de origen del faraén del Reino Nuevo se
distinguen analogfas y diferencias argumentales, pero el nucleo basico
(principalmente el relato del nacimiento) permanece entre ellos. Es decir, entre cada
uno de los relatos del mito del nacimiento divino del rey los personajes que
participan son casi los mismos, llevando a cabo roles similares, desarrollandose
argumentos analogos. Por ejemplo, hemos analizado las similitudes que se
establecen alrededor del dios Ra y Amoén-Ra, o la diosa Meshkeneh. De este modo

se recrea un modo similar de narrar el mito de origen del rey.

Un segundo nivel que distingue Baines (1996, pp. 362 y ss.) es el del sigho o
simbolo mitico presente en los relatos literarios. Con ello el autor refiere a la
mencion de pasajes narrativos, datos o figuras miticas que representan elementos
que se relacionan a expresiones que son propias de espacios miticos-religiosos. Por
ejemplo, Baines (1996, p. 363) destaca que en el relato mitico del Reino Nuevo
sobre Horus y Seth, la presencia del dios Sobek es evocado en el relato como un
estatus del mito. Ello porque su menciéon no constituye en si misma un mito. Desde
esta perspectiva de analisis, no propone el autor ningun ejemplo para los relatos del

papiro Westcar.
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En el presente capitulo nos proponemos estudiar este nivel de la
representacion mitica en los dos ultimos relatos del papiro Westcar. Estos rasgos no
encajan necesariamente en la estructura argumental de los mitos de origen del
faradn, pero ponen en evidencia el entrecruzamiento entre mito y literatura. Al
mismo tiempo, enfatizan los rasgos que hacen de los recién nacidos seres divinos.
Con ello no pretendemos contemplar toda la simbologia mitica, pues excede el
presente trabajo. A partir de los ejemplos que estudiamos queda establecida una
metodologia de trabajo que se puede hacerse extensible a otros textos literarios. Los
ejemplos que aqui examinamos refieren a la fecha de nacimiento de los trillizos, la
mencion de la metafora de los bancos de arena, las caracteristicas fisicas de los

recién nacidos y la simbologfa alrededor de la diosa Meshkeneh.

Por lo tanto, en los relatos literarios las huellas de lo mitico son multiples.
Algunas veces se relacionan con estructuras narrativas de otros mitos, y otras
priman los signos miticos. Pero en todos los casos se pone en juego la
poliocularidad de la visién egipcia. Se destaca la multiplicidad de discursos que

conforman el relato literario egipcio.

2. Dia de nacimiento de los trillizos

En los dos dltimos relatos del papiro Westcar se narra el plan divino de dar
origen a una nueva dinastfa, la dinastia V. Segun los pronésticos de Djedi la nueva
dinastia reinard cuando el nieto del rey Keops finalice su reinado (Goedicke 1993,
pp- 24 y ss.). En el relato hay una gran preocupacion por parte del faraén Keops en
conocer quién es la madre de los futuros reyes de Egipto. Esta inquietud sera la que
desencadene la mencion del dia en que los trillizos naceran. Esta ansiedad
demostrada por el faraén Keops ha sido interpretada por Goedicke (1993, p. 30)
como muestra de que la verdadera intencién y ambicion del rey era la de interrumpir
lo que Ra ha designado: el nacimiento de los trillizos que marcarfan el inicio de una
nueva casa dinastica gobernando Egipto, en detrimento de la suya. De todos modos,

no podemos inferir del texto tal presuncion, pues no parece ser lo central del relato
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la personalidad de Keops y sus intenciones politicas, sino que el mensaje de los

relatos del papiro Westcar es el nacimiento exitoso de una nueva dinastia®4.

Como lo pronostica Dijedi, “E/lla dard a luz el dia 15 del primer mes de la estacion
prt” (pW. 9.15). Es interesante que un dato de estas caracteristicas, tan preciso en un
relato literario, no haya generado mayores discusiones e interpretaciones, e incluso
se haya pasado por alto. Autores como Brunner-Traut (2000 [1963]); Lichtheim
(1973); Simpson (ILAE); Lefebvre (2003 [1982]); Parkinson (1998); Aradjo (2000),
Lopez (2005) y Tyldesley (2011), quienes han traducido y analizado los relatos del

papiro Westcar no realizan ningin comentario al respecto.

Por su parte, Goedicke (1993, p. 30) reconoce su incapacidad de poder
vislumbrar el significado con relacion al “dia 15 del primer mes de la estacion de prt”.
Principalmente porque los calendarios egipcios no fijan ningun evento de relevancia
para esa fecha. Si consideramos los calculos que los investigadores realizaron para
determinar a que fecha correspondié el dia 15 de la primera estaciéon de prt, no
existe ninguna relacién con algun episodio. Ademas, serfa muy discutible en qué afio
fijarfamos el nacimiento, durante algin momento de la dinastfa XII cuando
suponemos que se escribieron los relatos del papiro Westcar o en alguna fecha

cercana al comienzo del reinado de Userkaf, entre otras posibilidades.

La datacién del tiempo vinculada a la observacién de la boveda celeste, el
conocimiento sobre el movimiento de los astros y la naturaleza era en el antiguo
Egipto principalmente una funcion religiosa (Lull 20006, pp. 13 y ss.). Los sacerdotes
fueron los encargados de estudiar los movimientos de las estrellas y las
constelaciones. A partir de esta observacion se fijaba el calendario que permitia

mantener el orden de las cosas, orden que el faraén estaba obligado a garantizar?47.

246 Se han realizado algunas interpretaciones acerca de la postura y caracterizacion de Keops a través
de los relatos del papiro Westcar. En este sentido se ha interpretado que se transmite una imagen
negativa del faradn, destacandose su aspecto mas tiranico. La caracterizaciéon de Keops como un rey
sin piedad es una idea que nos ha llegado desde Herédoto. Al respecto véase (Posener 1956, p. 16 y
Salem 2008). Serrano Delgado (1992b) interpreta que relatos como los del papiro Westcar son un
antecedente de la imagen que prima en textos del Primer Periodo Intermedio, aquella que coloca a
los faraones como responsables del vaciamiento del pais que genera una gran crisis.

247 Ademas, estos conocimientos eran utilizados para la construcciéon de los edificios sagrados y
cultuales. Los egipcios orientaron astronémicamente sus monumentos (Belmonte Avilés 2000, p.
127).
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Entre los funcionarios egipcios el astronomo egipcio era un sacerdote. Esto
ha hecho suponer que esta tarea suprema era designada al maximo sacerdote del
templo de Heliopolis, el Grande de los Videntes. Recordemos que este titulo
aparece mencionado en el cuarto relato del papiro Westcar. Alli, el primero de los
niflos en nacer cumplira este cargo en el templo de Ra, senor de Sakhebu, en el
templo de Heliopolis: “... y e/ mayor de ellos sera Grande de los Videntes en Heligpolis...”
(pW. 9.11-12). Es probable que en esta figura sacerdotal se escondiera un astrénomo

(Lull 2006, pp. 53-54).

Los egipcios ordenaron el tiempo basandose en sus necesidades agricolas,
religiosas, sociales y administrativas, y de todo ello derivé en la formacion de
calendarios (Lull 2006, p. 65)24%. Uno de ellos fue el calendario lunar basado en la
observacion de los movimientos uniformes que los astros tienen en la bdéveda
celeste, midiéndose de este modo el tiempo por unidades ciclicas. Los egipcios
utilizaron la observacion de la primera invisibilidad de la luna menguante antes del

amanecer para organizar el calendario lunar, estructurado en 354 dias y treinta meses

(Lull 2006, pp. 83-91).

Los egipcios también contaron con un calendario civil. En ¢l se dividi6 el
aflo en tres estaciones de cuatro meses de treinta dias cada uno, contabilizindose
360 dias. A ello se le sumaban cinco dias que formaban un “mes chico”, los que se

denominaron como dias epagémenos. Para el calendario civil egipcio un afio tenia

un total de 365 dias (Lull 2000, pp. 66-67).

Dividieron su calendario civil en tres estaciones, cada una de ellas recibi6 un
nombre. La primera estacion que marcaba el inicio del afio egipcio fue 3ht, y

correspondia a la primavera, momento del afio en que la corriente del Nilo

248 Belmonte Avilés (2000, pp. 119-120) considera que fue la observacion de dos fenémenos lo que
llevé a la formacion del calendario egipcio. Por un lado, si se miden las crecidas sucesivas del rio
Nilo en un lapso de 25 afios, se obtendrd como resultado que el promedio entre dos crecidas es un
total de 365 dias, lo que equivale a la duracién de un afio. Pero, la crecida del Nilo no es una pauta
ultima para la fijacién de un calendario ya que esta no se repite igual afio tras afo, algunas crecidas
tardan en repetirse 420 dias, y otras s6lo tardan 330 (también en Lull 20006, p. 74). Por lo cual, el
segundo elemento que los egipcios tomaron en cuenta para la elaboracién del calendario fue el orto
helfaco de una estrella, que al provocarse un dia preciso permite medir el paso del tiempo y de las
estaciones. Los egipcios se guiaron por la ascensién helfaca de Sirio, que hace unos cinco mil afios
ocurrfa en fechas cercanas al solsticio de verano, por lo que era casi coincidente con la crecida del
Nilo.
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desbordaba las orillas, inundando el territorio fértil entre agosto y septiembre, y

luego retrocedia entre octubre y noviembre.

La segunda estacion era pri. Era el momento propicio para la siembra, las
condiciones estaban dadas para la germinacion de la vegetacion. Esto ocurtia entre
noviembre y enero, mientras que de febrero a marzo el moderado sol del invierno

permitfa la maduracion de los cultivos.

La tercera estaciéon, $mw, correspondia al verano. En marzo y abril
cosechaban los cultivos, la tierra quedaba expuesta al fuerte sol y calor. Entre mayo
y junio se agrietaba y se secaba, lo que facilitaba su aireaciéon (Kemp 2004, p. 19; Lull

20006, p. 90).

Se conoce que los egipcios no calibraron su calendario en ningin momento,
por lo que con el pasar de los afios y los siglos se produjo un corrimiento entre el
calendario civil y los fenémenos naturales que lo fijaron desde un inicio, como la
inundaciéon del Nilo?¥. Los investigadores tomaron como pauta para lograr
acercarse a una datacion absoluta el movimiento de las estrellas en la cipula celeste.
El orto heliaco de Sirio se constituyé en una pauta para determinar dataciones,
gracias a que los egipcios conocfan bien el movimiento de esta estrella, y dejaron
constancia en diferentes documentos y monumentos, fechas de su primera

visualizacién?39,

249 E] inconveniente era que al calendario egipcio le faltaba un cuarto de dia a cada aflo, ya que cada
afio equivalia a 365, 25 dfas que es lo que tarda el sol en dar toda la vuelta al planeta Tierra. De este
modo el ano civil se iba retrasando, coincidiendo la inundacién con el orto heliaco de Sitrio una vez
cada 1.460 afios (Avdiev 1986, p. 30; Parra Ortiz 2003, p. 277). Al respeto Belmonte Avilés (2000,
p- 122) descree que los egipcios no hubiesen notado esta distorsion, sino lo que primé en ellos fue
su mentalidad conservadora y respetuosa de las tradiciones.

250 Por ejemplo, Belmonte Avilés (2000, pp. 121-122) considera hace aproximadamente 5.000 afios
el orto helfaco de Sirio ocurria en fechas cercanas a el primer dia de la estacién de prt coincidiendo
con el solsticio de verano (junio en el hemisferio norte). Al mismo tiempo se inicia la inundacién
del rfo Nilo, y se da apertura al periodo de la siembra. A partir del orto heliaco de Sitio obtenemos
otras fechas cercanas al dfa 15 del primer mes de la estacion de prt. El templo de Abu Simbel
parece estar orientado en direccién de la salida del sol, que coincidirfa con la celebracion de los 30
afios de reinado del faraén Ramsés 11, el primer dia del primer mes de la estacién de prt. En fechas
préximas al afio 1260 a.C. corresponderia al 18 de octubre (Belmonte Avilés 2000, p. 128). Lull
(2006, p. 161) no destaca ninguna singularidad para esta fecha segun una tabla a de conversion entre
el calendario civil egipcio con el calendatio juliano y gregoriano (este ultimo es el que estd vigente
en la actualidad).
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La fijaciéon de una fecha exacta en algin afio “x” vacia de contenido
simbélico “el dia 15 del primer mes de prt”, momento en que nacen los trillizos en
el relato literario. Pensamos que la interpretacion acerca de esta fecha hay que
buscarla en otro lado. Desde esta perspectiva, se desvirtua el sentido mitico de “é/
dia 15 del primer mes de prt” (pW. 9.15). Se produce una contradicciéon en el mensaje
simbolico que el relato transmite. Si esta fecha coincide con el momento que las
aguas del rio desbordan, lejos estarfamos de comprender la metafora de los bancos
de arena, fenémeno que se produce en el momento opuesto, cuando el Nilo no

logra todo su caudal y deja al descubierto porciones de tierra.

“El dia 15 de la primera estacion de prt” (pW. 9.15) lo asociamos a la llegada del
invierno en el hemisferio norte, que corresponde al fenémeno astronémico del
solsticio de diciembre. En Egipto, el solsticio de invierno era el momento en el cual
el sol alcanza su maxima declinacién norte y sur, por lo que las noches se hacen mas
largas y los dias mas cortos. Simbolicamente esta fecha coincidia con una de las
apariciones mas importantes del dios Ra, su nacimiento anual. Este acontecimiento
deberfa producirse hacia el 21 de enero en el calendario lunar egipcio, lo que seria

entre el 20 y el 23 de diciembre en nuestro calendario (Wells 1992)251.

El solsticio de invierno era un acontecimiento importante para los egipcios, y
para todo el Cercano Oriente antiguo. Era considerado un tiempo de nacimiento y
renovaciéon anual. En el pensamiento mitico egipcio se pensaba que el dios Ra
entraba diaria y anualmente por el Oeste para renacer en el Mas Alla, logrando
atravesarlo. Asi, el dios Ra renacia en la diosa Nut, es decir que renacia en el cielo.
Esta relacion divina entre el dios Ra (o Amoén-Ra) fue expresada por ejemplo en el
Texto de las Piramides PT 479 (Allen 2005, p. 280): “Ob Ra, fecunda el cuerpo de Nut con

la semilla de ese espiritu que ha de estar en ella”>2.

En el cuerpo de la diosa celeste Nut se dibujaban todas las estrellas

(Belmonte Avilés 2000, p. 110). Ella engendra al dios Sol al mismo tiempo que el

251 En el calendario lunar el ultimo mes de la estacion de Smw es mswt 1€ que significa “nacimiento de
Ra2”, 1o que Lull (2006, pp. 90-91) ha como el momento en que termina el afio y se da inicio a uno
nuevo, que se transfirié luego al calendario civil egipcio.

252 La traduccion es nuestra. Este texto corresponde a la antigua nomenclatura §990a. Se encuentra
en P 330, M 274 y N 29 segin la clasificaciéon de Allen (2005, p. 406). Una critica a la traduccién
propuesto por Allen en Shmakov (2012, p. 26).
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dios la atraviesa, es decir, también la engendra a ella para desencadenar su propio
nacimiento. Los sentidos miticos-simbolicos formados a partir de esta premisa son
complejos, pero no contradictorios. Nut como diosa madre es la madre de Osiris el
dios muerto. Mientras que a Hathor se la vincula con mayor frecuencia al faraén
vivo, es decir a Horus. Como lo sugiere Frankfort (1998b [1948], p. 197) esta no es
una premisa unica e invariable, pues el dios Ra, al igual que el faraén busca
introducirse en la diosa. Ra a través de ella se une al circuito cosmico del renacer

diario y anual, lo que implica lograr el camino hacia la inmortalidad.

Siguiendo estos sentidos miticos-simbdlicos Wells (1992, pp. 305-321)
sostiene que la diosa Nut se origin6 como una forma antropomorfica de la Via
Lactea. Segun el autor, la posicién particular en que se representd este grupo de
estrellas en el cielo antes del amanecer en la mafiana del solsticio de invierno, fue lo
que dio origen al mito del nacimiento del Sol. En las tumbas tebanas se observa a Ra
ingresar por la boca de Nut al atardecer y salir a la mafiana siguiente por el canal de

parto de la diosa. Esto esta directamente relacionado con el amanecer diario y anual

del dios Ra.

En las representaciones tebanas de la diosa Nut ella adquiere forma de arco y
el dios se introduce en ella al anochecer, traspasando su cuerpo durante la noche y
naciendo de ella al amanecer. Consideramos que los nifios del papiro Westcar
atraviesan el mismo ciclo que su padre Ra. Es el plan divino creado con el fin de
formar una nueva dinastia (Goedicke 1993, pp. 25 y ss.). El nacimiento se simboliza
en el mito. Los trillizos nacen el mismo dia que su padre Ra lo hace anualmente,
ellos representan una nueva dinastfa y con ella traen lo nuevo a Egipto. No
solamente seran faraones, ellos se homologan a su padre el dios Ra. Los trillizos al
igual que el dios Sol logran sortear las dificultades que se les imponen en el camino,

la esencia divina se los permite.

3. Bancos de arena

El momento del nacimiento de los trillizos coincide con el estiaje de las aguas
del canal que conduce a la residencia donde Reddjedet dara a luz. El faraén Keops,

luego de la respuesta de Djedi acerca de qué dia naceran los trillizos, acota: “Es
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cnando los bancos de arena del canal de los Dos Peces quedan al descubierto” (pW.
9. 16)%3.

Con relaciéon a la ubicacion geografica del canal de los Dos Peces poco
puede decirse. No hay fuentes que atestigiien en qué lugar de Egipto se encontraba.
Lefebvre sugiere (2003 [1982], p. 104) que atravesaba el nomo II del Bajo Egipto,
posiblemente confundiéndose con el brazo Canépico del Nilo. Sin embargo, es
mucho mas lo que puede analizarse con relacion a los simbolos que se expresan en
la idea que los bancos de arena impediran llegar a la residencia en la cual Reddjedet
dard a luz a sus hijos.

Durante el Primer Periodo Intermedio los magnates provinciales utilizaron
una diversidad de expresiones para dar cuenta de la situacién politica y econdémica
que se estaba atravesando en Egipto, y que plasmaron en textos autobiograficos. A
través de ellos se describe como los magnates locales cubrian las necesidades de la
poblacién, ante un Estado monarquico que no respondia por ellas. En la mayoria de
estos textos prima la caracterizacién de un mundo sombrio, se vive una nueva
situaciéon politica en la cual los nomarcas provinciales crean nuevos topicos de
expresividad que les permiten crear argumentos para la legitimacion de su poder
(Assmann 2005 [1996], p. 119). Por ejemplo, son recurrentes las ideas como “d7 pan

MRS > I 14

al hambriento, vestido al desnudo”, ““di sepultura al que no tenia hijo”, “construi un bote para el
g 7]

> ¢

que no lo tenia”, ““rescaté al débil de la mano del que era mds fuerte que é[”, entre otras (Daneri
de Rodrigo 1992, p. 49).

Es durante el Primer Periodo Intermedio que se gesta una tradicion de
inscripciones y biografias idealizadas que luego apareceran reflejadas en textos
literarios del Reino Medio como Admoniciones de Ipuwer y Profecia de Neferty (Morenz
2004, p. 201; Assmann 2005 [1996], p. 126). En estos textos literarios reaparece el
mensaje del orden versus caos que caracterizo a las autobiografias.

En las autobiografias se crea una situacion de aparente descontrol, en la que
los unicos que tenfan la posibilidad de lograr y garantizar la vuelta al orden eran los
magnates locales. Ellos eran quiénes podfan aprovisionar de alimentos a la sociedad
y sanar las injusticias. En estos nuevos discursos construidos por los nomarcas

regionales, se recurren a metaforas que aluden a la sequia como una situacion

253 E] subrayado es nuestro.
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constante en Egipto, que impide un desarrollo 6ptimo de la agricultura, que pone en
peligro la obtencion de las materias primas necesarias para la vida.

Por ejemplo, los textos del Primer Periodo Intermedio aluden con frecuencia
a las ideas de “aguas bajas” (nw nds) y de “bancos de arena” (tsw) que expresan el estiaje
de las aguas y muestran las dificultades geo-climaticas que Egipto esta padeciendo.
Esta situacion es parte fundamental de las disputas politicas que desembocaron en la
descentralizaciéon del poder estatal durante el Primer Periodo Intermedio (Serrano
Delgado 1992a)?54. Metaforas como la de los bancos de arena fueron, para Assmann
(2005 [1990], p. 127), utilizadas durante dicho periodo, por ejemplo, la de la escasez
ya era conocida.

Es en la tumba de Antifi, un nomarca del nomo de Hieracompolis durante la
dinastia IX, donde se encuentra una larga inscripcion que se adecua claramente a
estos parametros. En la inscripcion de Antifi puede leerse: “Mantuve a Mo'alla y a
[Hor-mer| cuando el cielo estaba nublado y la tierra agotada por la tempestad; [todo el mundo
moria] de hambre sobre este banco de arena de Apopis’ (Assmann 2005
[1996], p. 126)%>. En ella aparece la primera referencia de los bancos de arena que
hasta el momento hemos podido rastrear. Esta asociada con la figura del dios
Apofis (Morenz 2004, p. 201), como luego aparecera en otras referencias miticas,
por ejemplo en Textos de los Sarcdfagos”® y en Libro del Amdnaf>’. Segin Assmann
(2005 [1996], p. 127) la asociacion que se realiza con Apofis hace que las desgracias
por las que atraviesa el nomo egipcio durante el Primer Periodo Intermedio
adquieran una dimensién césmica. Es con el dios Apofis y los bancos de arena que
se esta haciendo referencia al viaje del dios Sol en su barca durante la noche.

La figura de Apofis pareciera ser originaria de la cultura popular mas o
menos extendida durante el Reino Antiguo, pero se desconoce su mencién en las
imagenes o escritos durante el Reino Antiguo (Morenz 2004, p. 201). Es en Textos de
los Sarcdfagos que Apofis — descripto como una serpiente de agua- es mencionado

frecuentemente como enemigo de la barca del dios Ra y los difuntos. Por ejemplo,

2> Volveremos sobre este tema en el capitulo IV.

255 E] subrayado es nuestro.

256 Se sugiere ver la publicacion de Textos de los Sarcdfagos en Faulkner (1994).

257 Se sugieren ver las publicaciones sobre Libro del Amduat en Piankoff (1954); Reeves y Wilkinson
(1966); Porter y Moss (1991); Hornung (1999b; 2007).
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en el conjuro 414 de Textos de los Sarcdfagos puede leerse que la barca sagrada del dios
Ra que recorre las horas nocturnas, es atacada por la serpiente Apofis (Faulkner
1994, p. 65). Esta sera una de las caracteristicas recurrentes en el rol mitolégico con
el cual se representd a la serpiente Apofis, la de obstaculizadora del transito de la
barca de Ra durante la noche, con el objetivo de impedir que la barca llegara a
destino, y se cumpla el ciclo (Morenz 2004, p. 203)

En el cuarto relato del papiro Westcar se menciona a los bancos de arena,
aquellos mismos bancos sobre los cuales la serpiente se posa y traga las aguas
dejando al descubierto las tierras, impidiendo la navegacion. Esta imagen mitica fue
representada por los egipcios durante el Reino Nuevo en el conjunto de textos e
imagenes conocido como Libro del Amduat. En el segundo registro de la séptima
hora, Apofis -en forma de serpiente- se posa sobre su banco de arena frente a la
barca de Ra intentando imposibilitar su avance en el curso de las doce horas de la
noche (Piankoff 1954, p. 281; Hornung 1999b, p. 38). El texto que acompafia la
imagen de la serpiente describe a la figura de Apofis y su banco de arena como una
“horrible de cara” de cuatrocientos codos de longitud (Piankoff 1954, p. 281; Hornung
2007, p. 230)238.

Por otro lado, en el tercer registro de la séptima hora representada en las
paredes de la tumba de Tutmosis III, en el margen derecho cerrando la escena, se
encuentra representado el cocodrilo Sokar reposando sobre un banco de arena,
saliendo del monticulo de arena una cabeza humana. Es “/z cabeza de Osiris”. El texto
de esta escena suele referir al “gjo de Osiris”, los miembros del cuerpo del dios Osiris
fueron rescatados del agua y ahora son custodiados por el cocodrilo (Piankoff 1954,
pp. 283-284; Hornung 2007, p. 291).

Hemos mencionado dos imagenes miticas que se relacionan con los bancos
de arena. Una, la serpiente Apofis que bebe las aguas dejando al descubierto los
bancos de arena que impiden la navegacion. La otra, el cocodrilo Sokar reposa sobre
los bancos de arena esperando tragarse al enemigo. Ambos dioses buscan impedir

que el ciclo de Ra se cumpla exitosamente.

258 Consideraciones generales sobre la séptima hora del Libro del Amduat se encuentran en Hornung
(2007). La séptima hora ha sido representada en KV 9 de Ramsés IV, siendo la tumba publicada y
analizada detalladamente por Piankoff (1954). También en KV 34 de Tutmosis III y KV 35 de
Amenofis II publicadas por Bucher (1932).
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Esta interpretacion se asocia al sentido mitico que los bancos de arena
pudieron representar en el cuarto relato del papiro Westcar. Los bancos de arena
que se forman en el canal de los Dos Peces también impediran que cualquier barca
pueda dirigirse a la residencia en la cual Reddjedet dard a luz a los futuros monarcas
egipcios. Los bancos de arena en el relato del papiro Westcar adquieren el mismo
sentido mitico y cosmico que se expresa en otros espacios como Textos de los
Sarcdfagos o Libro del Amdunat.

En todos los casos mencionados se representa la misma idea mitica del
renacer: la perturbaciéon del orden que es seguida finalmente por el nuevo
nacimiento, en el caso de los relatos del papiro Westcar, el nacimiento de los hijos
de Ra, el nacimiento mitico de la dinastia V. Consideramos que la mencién de los
bancos de arena es un elemento mas para pensar que el texto literario del papiro
Westcar responde a un decir mitico.

Interpretamos que los bancos de arena en el cuarto relato del papiro Westcar
podrian llegar a impedir que se concrete el plan divino de Ra. Ante algin
inconveniente en el parto por agua no arribarfa ningin barco a la residencia donde
se encuentra Reddjedet. De todos modos, Djedi interviene en el relato para
garantizar una 6ptima navegabilidad. El sabio hara que haya “a/l cuatro codos de agna
sobre los bancos de arena del canal de los Dos Peces” (pW. 9.17-18). Segtin Goedicke (1993,
p- 30) las palabras de Djedi deben ser interpretadas como un deseo o intencién y no
como una promesa que garantice aguas altas en el canal de los Dos Peces. Si bien
solo puede ser una promesa de Djedi, si tenemos en cuenta el relato anexo sabemos
que literariamente el nacimiento de los trillizos se concreta.

En el anexo al cuarto relato del papiro Westcar Ra interviene en la situacion.
El dios envia a los dioses para que ellos asistan el parto de Reddjedet. Al igual que
Ra logra sortear con éxito todos los impedimentos que se le presentan a diario para
completar su ciclo, sus tres hijos también lograran superar los obstaculos que se le
imponen a su nacimiento. Quien los ayuda a lograrlo es Djedi con su magia, y su

padre el dios Sol.
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IMAGEN IX. Escena de Ia séptima hora del Amduat (Hornung 2007, pp. 214-215)
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Se crea una metafora que se asocia con las ideas miticas de la esfera mas solar
del pensamiento egipcio, como dice Frankfort (1998b [1948], p. 190) “el sol nacia al
amanecer, y las estrellas al anochecer. Aqui donde se introduce el concepto de
procreacion...”. Aquella misma procreacion que es el argumento central tanto de las
teogamias del Reino Nuevo, como de los dos ultimos relatos del papiro Westcar.
Los recién nacidos en cada uno de estos relatos se acoplan a este sentido mitico de
creacion, por lo cual su legitimo derecho al trono no solamente lo indica ser hijos de
un dios, sino que son parte de la procreacion divina.

En otro sentido, Keops asegura que los bancos de arena del canal de los Dos
peces impidieron que el mismo hubiera visto el templo de Ra. Interpretamos que el
faradn hubiese notado que alli Reddjedet estaba embarazada de futuros reyes. Por lo
cual, puede aducirse que los bancos de arena que en el momento del nacimiento se
forman en las aguas del canal de los Dos Peces, quiza pretendian evitar que Keops
se enterara antes de tiempo del futuro nacimiento, y pudiera de ese modo

interrumpir el plan divino del dios Ra.

4. Cocodrilo

El cocodrilo es una figura que es representada en dos relatos del papiro
Westcar. Las acciones que este animal realiza adquieren sentidos miticos. Su primera
mencion es en el segundo relato, devorando al amante de la esposa de Ubaoné. Ia
figura del cocodrilo aparece nuevamente al final del anexo al cuarto relato. La
servidora de Reddjedet descubre las diademas que los dioses habfan dejado como
presagio para los trillizos. Luego de una discusion, Reddjedet le pega a la mujer, que
a modo de venganza, decide ir a contarle al faraén Keops sobre lo que ha
descubierto. En el camino la servidora se encuentra con su medio hermano, quien al
enterarse de lo que ella tenfa en mente, nuevamente le pega. La servidora, al
acercarse al lago a limpiarse, es devorada por un cocodrilo. A partir de aqui el
manuscrito esta corrupto, por lo cual desconocemos el final de la historia. Podemos
suponer que el cocodrilo aparece para reprender a la servidora por amenazar con
contar lo que ha descubierto. Es decir, que la mujer es castigada por intentar revelar

el plan divino de Ra a Keops, quien puede llegar a evitar la coronaciéon para
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continuar con su propia dinastia. El narrador con el relato de la profecia de Djedi
nos ha informado que Keops ya estaba al tanto del nacimiento de los trillizos, pero
literariamente Reddjedet y su servidora no tenfan porque saberlo.

Segun interpreta Goedicke (1993, p. 30) la mujer es repudiada dos veces.
Primero por un pariente cercano, un hermano materno. Segundo, es devorada por
un cocodrilo, lo que para Goedicke le da al texto un elemento moral, lo que se debe
hacer y que no. Cuestionar a la autoridad, la de Reddjedet o la del hermano, es lo no
permitido.

El cocodrilo aparece en los relatos como una metafora de la muerte
(Goedicke 1993, p. 30). En diversos textos se vincula tanto a la serpiente -
mayormente asociada con Apofis- y al cocodrilo como agentes del castigo, la
destruccion y la definitiva desaparicion del sujeto que ha cometido algtn delito. Este

era un castigo muy temido por los egipcios porque implicaba una muerte definitiva

(Eyte 1976, p. 113).

En el anexo al cuarto relato en el papiro Westcar, se penaliza a la servidora
por intentar develar un secreto (al menos ella lo crefa de ese modo). Su rol en el
texto no es otro que mostrar los obstaculos que se interponen al plan divino, de los
hijos de Ra reinando en Egipto (Goedicke 1993, p. 30). El episodio se une a lo que
analizabamos con anterioridad con relacién a los bancos de arena: son referencias
cercanas al mito que ponen en evidencia que las decisiones del dios son las que en
ultima instancia se cumplen. Esto es lo que pone a los trillizos en una situacion de
privilegio, son los elegidos del dios Sol, son hijos de Ra por ello seran reyes en

Egipto.

Eyre (1976, pp. 113 y ss.) plantea que muchas veces la muerte adquirié un
sentido de llamado divino o de accién divina, es la acciéon del cocodrilo que se
describe en los relatos del papiro Westcar la mas importante demostracion del uso
de este reptil como agente de la persecucion y la justicia. Ademas, segun el autor, el
arrebatamiento por un cocodrilo o por una serpiente no siempre era un castigo para
los culpables, ni necesariamente fatal. Lo interesante en el segundo relato del papiro
Westcar es que el cocodrilo no busca matar a su presa mediante una mordida fatal,

sino por ahogamiento. Ahogar al hombre significa la prohibicién del aliento de vida,
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que es sinénimo de falta de vida (Eyre 1976, pp. 106-107). La falta de respiracion
sigue a la destruccién. Segun Eyre son mas que relevantes los paralelismos entre la
historia del papiro Westcar y los procesos del mundo de los muertos, en el
momento del pesaje del corazon y la posibilidad que el cocodrilo devore al difunto.
Las similitudes son demasiado llamativas para plantear una simple coincidencia entre

ambas, por lo cual debe verse en ellas parabolas (Eyre 1976, p. 110).

5. Cuerpos divinos

La descripcion del cuerpo de cada nifio recién nacido en el anexo al cuarto
relato del papiro Westcar como: “..un codo (de largo). Sus huesos eran fuertes y la
cobertura de sus miembros era de oro y su tocado de verdadero lapislizuli’

(pW. 10. 11-12)2%

, NOs acerca a una interpretacién mitica, nos permite vincularlo
con la caracterizaciéon que los egipcios hicieron respecto al cuerpo de los dioses.
Contrariamente a lo sugerido por Goedicke (1985, p. 21), para quien esta
descripcién no tiene nada de maravilloso, sino que es parte del lenguaje poético que
el relato posee. Consideramos que dicha representaciéon del cuerpo de los recién
nacidos se hace en relacion a la idea misma que se tenfa de un dios. Por lo tanto, se
puede vincular con lo divino y lo mitico.

El oro y el lapislazuli fueron considerados en la antigiiedad por los egipcios
no solamente por el valor econémico que estos materiales pudiesen haber tenido,
sino también por su significado simbdlico. Los ajuares de las tumbas, construidas
para la eternidad, estan realizados de oro y lapislazuli, lo que garantizaria la
perdurabilidad de los mismos. Al mismo tiempo que todo ello le conferfa un sentido
magico.

La idea que los egipcios crearon alrededor de sus dioses les daba a ellos una
caracteristica divina esencial, el oro era considerado la “carne de los dioses” (Frankfort
1998 [1948], p. 70; Lefebvre 2003 [1982], p. 106). En algunos textos podemos leer
referencias en este sentido. Por ejemplo, en el templo de Kanais de Seti I se lee: “EJ

oro es Ia carne de los dioses. No es cosa tuya. Recuerda cuales fueron las palabras de Ra

cutando comenzd a hablar: ‘Mi piel es oro puro” (Gunn y Gardiner 1917, p. 248).

259 E] subrayado es nuestro.
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En Cuento de EI Nanfrago se relata del siguiente modo el encuentro entre el

“«

marinero extraviado y una divinidad en forma de serpiente®V: “...descubri que era una
Serpiente y que estaba aproximdndose. Tenia treinta codos, su barba era de mds de
dos; su cuerpo estaba recubierto de oro, sus cejas de lapislizuli...” (Galan
1998, p. 36)%¢1. Al igual que en el anexo al cuarto relato del papiro Westcar, se
describe a la serpiente con cuerpo de oro y lapislazuli, y son justamente esas
caracteristicas las que sorprenden al naufrago, porque son ellas las que le dan la
pauta, tanto al protagonista del relato como al espectador, que la serpiente es una
figura divina.

En Textos de las Piramides (1028-30), Pepi tiene que cruzar las aguas para lograr
su resurreccion. El faraén atraviesa el cuerpo de la diosa Nut, convirtiéndose el
relato en un arquetipo del nacimiento de Ra. El rey difunto -como hijo de Ra-
pretende asociarse con la familia celestial y por ello se hace llamar becerro de oro. Se
lee: “/Pepi viene a ti, Oh padre suyo! Pepi viene a ti, Oh Ra becerro de oro, nacido del cielo.
E/ delicado de oro, formado por la vaca-Hesa?” (Frankfort 1998b [1948], p. 192)262,
Este relato se asemeja a la metafora mitica del nacimiento de los nifios en los dos
ultimos relatos del papiro Westcar. Los trillizos también logran del modo en que su
padre Ra se adentra en las profundidades, al menos simbdélicamente, y al nacer sus
cuerpos firmes estan revestidos de oro fino.

Horus también fue uno de los dioses asociados con el oro. En Libro de los
Muertos (Faulkner 2008, pp. 73-74) hay un pasaje que versa acerca de como
transformar el cuerpo de un difunto en un cuerpo divino, en un halcén de oro. Son
abundantes las estatuillas de Horus realizadas en oro, o las representaciones de este

dios con cuerpo de oro.

200 E] texto conocido como Cuento de El Niufrago se encuentra en el papiro San Petersburgo (papiro
Golénischeff 1115). Esta escrito en hieratico en 123 columnas horizontales, exceptuando la linea
13. Actualmente esta custodiando por el Museo de Moscu. El manuscrito es datado a mediados de
la dinastfa X1II. Existen numerosas publicaciones acerca de este relato. Destacamos algunas de ellas:
Golénischeft (1912; 1916); Erman (1927, pp. 29-35); Blackman (1932a, pp. 41-48); Lichtheim
(1973, pp. 211- 215); Simpson (LAE, pp. 50-56); Goedicke (1974), Lefebvre (2003 [1982], pp. 57-
66); Kurth (1987, pp. 167-179); Baines (1990, pp. 55-72); Galan (1998, pp. 19-59); Parkinson (1998,
pp- 89- 101); Aradjo (2000, pp. 73-79); Quirke (2004, pp. 71-76); Lopez (2005, pp. 77-806).

261 E] subrayado es nuestro.

202 F] subrayado es nuestro.
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IMAGEN X. Representacion del halcon de oro en el cual el difunto espera
convertirse en el conjuro 77 del Libro de los Muertos (Faulkner 2008, p. 75)
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Otro ejemplo del oro como una cualidad divina de los dioses quedo
descripto en el relato mitico Destruccion de la Humanidad. En €l puede leerse: “Sucedid
en el tiempo de Ra, el que se cred a si mismo, cuando ya habia estado gobernado por los dioses y los
humanos juntos durante muchos aiios. Ra se habia vuelto viejo en su realeza y ahora
sus huesos estaban volviéndose de plata, su carne de oro y su pelo de
verdadero lapislizuli...” (Tyldesley 2011, p. 180)263.

Estas descripciones del cuerpo de oro de los dioses se hicieron extensivas a
los faraones, como parte de sus caracteristicas divinas. Una de estas asociaciones se
encuentra en el tercer titulo real que los faraones llevaron, nos referimos al “Horus
de Oro”. En el titulo, sobre el sigho de oro, se escribe el nombre del monarca. De
este modo, se le asigna al faradn la brillantez imperecedera propia del oro y también
del sol (Frankfort 1998b [1948], p. 70), simbolo de eternidad para el faradén. Algo
similar podemos pensar para el lapislazuli, que era una gema apreciada en la
antigliedad. Con ella se fabricaban joyas y amuletos, y resistia el paso del tiempo sin
perder su calidad. La asociacién de la divinidad con estos materiales se pone en
evidencia en los textos que analizamos a continuacion.

La asociaciéon de los faraones con cuerpo de oro esta presente en una
diversidad de relatos que atestiguan el sentido mitico de eternidad y su vinculaciéon a
lo divino que los antiguos egipcios le dieron. Un ejemplo que ya hemos hecho
referencia en el capitulo anterior es el de las inscripciones del templo de Deir el-
Bahari del nacimiento divino de la reina Hatshepsut. La diosa Hathor le dice a la
recién nacida: “... jHia (mia) de (mi) cuerpo, Maat-Ka-Ra, hija (mia) de oro finol...”
(Serrano Delgado 1993, p. 143)%64. Este texto es analogo al del relato anexo en el
papiro Westcar. En ambos los cuerpos de los futuros faraones de Egipto son
equiparados al cuerpo de que los dioses tienen, al ser caracterizados sus miembros
como de oro. Desde esta perspectiva, nuevamente en el papiro Westcar hay un

simbolo -el oro- que se asocia con lo mitico-religioso.

263 E] subrayado es nuestro.
264 B] subrayado es nuestro.
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Descripcion de cuerpos divinos

Anexo en el papiro Westcar

“...un codo (de largo). Sus huesos eran fuertes y la cobertura de
sus miembros era de oro y su tocado de verdadero
lapislizul?’ (pIV. 10. 11-12)

Nacimiento de la reina
Hatshepsut

“... (Hija (mia) de (mi) cuerpo, Maat-Ka-Ra, hija (mia) de oro
finol...” (Serrano Delgado 1993, p. 143)

Cuento de El Niufrago

“...descubri que era una Serpiente y que estaba aproximdndose. Tenia
treinta codos, su barba era de mis de dos; su cuerpo
estaba recubierto de oro, sus cejas de lapislizuli...” (Galan
1998, p. 306)

Destruccion de Ia Humanidad

“Sucedid en el tiempo de Ray, el que se cred a si mismo, cuando ya habia
estado gobernado por los dioses y los humanos juntos durante muchos arios.
Ra se habia vuelto viejo en su realeza y ahora sus huesos
estaban volviendo de plata, su carne de oro y su pelo de
verdadero lapislizuli...” (Tyldesley 2011, p. 180)

CUADRO V. Narraciones acerca del aspecto divino de los dioses y los faraones
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El cabello azul con el cual nace cada uno de los nifios hijos de Reddjedet,
también envuelve un significado mitico. El cabello azul, dentro de las
representaciones en el arte egipcio, es simbolo de divinidad, y su color es asociado
al lapislazuli (Wegner 2009, p. 456). Ademas, el color azul se relaciona con la diosa
Hathor, quien en las representaciones de nacimientos del Reino Medio, y también
como hemos visto en la teogamias del Reino Nuevo, esta presente en el momento
del parto. Es decir, que los trillizos en su nacimiento adquieren rasgos que en si

mismos son divinos, son un simbolismo de lo sagrado del acto de su nacimiento.

6. Danzas y cantos
Cuando finaliza exitosamente el parto de los trillizos, las diosas Isis, Neftis,
Hequet y Meshkeneh, que habian hecho de parteras, deciden dejar un legado a los
recién nacidos. “Ellas volvieron entonces al lugar del que habian venido e Isis dijo a estas diosas:
“Qué es esto que hemos venido para no hacer ninguna maravilla para aquellos ninios segrin
podamos informarle a su padre quién nos ha enviado?’. Entonces ellos crearon tres coronas de

senor senior, v.p.s. y las colocaron en la cebada” (pW. 11. 10-14)265,

Quien descubre las coronas es la servidora de Reddjedet. Ia parturienta la
envia a buscar el saco de cebada que las enfermeras habian dejado en la casa. “Luego
de esto, la servidora fue y abrid la puerta de esta habitacion y escuchd en ella sonidos de
cantos, bailes, gritos y todo aquello que se hace para el rey en esta habitacion.
Linego de esto se fue y le repitio todo lo que ella escuchd a Reddjedet. Entonces ella dio vueltas sobre
esta habitacion y ella no encontrd el Iugar donde se producia. Entonces ella colocé su sien en

el saco y encontro que éste se producia en su interior” (pIW. 11.26-12. 4)266,

El relato literario destaca la cualidad divina y real de los trillizos. Allf donde se
han preservado sus coronas, lo que se escucha son cantos y danzas que son propias

de la festividad real.

265 E] subrayado es nuestro.
266 F] subrayado en nuestro.
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7. Meshkeneh y los ladrillos de nacimiento

La figura de la diosa Meshkeneh envuelve simbolos miticos. En el papiro
Westcar la diosa junto a Isis, Nefetis y Hequet esta presente en el momento del
parto de los trillizos asistiendo a Reddjedet. Meshkeneh es la encargada de
pronunciar ante el recién nacido: “Serd un rey que ejercerd la realeza sobre este pais entero”
(pW. 10.13-14). En el mito de la reina Hatshepsut la diosa preside el nacimiento de
la futura reina. En la escena Meshkeneh se encuentra sentada en su silla observando
todo el desarrollo del nacimiento, permientiendo que este ocurra bajo su proteccion.

Mc Geough (20006, p. 315) sugiere que luego de cada nacimiento en el
antiguo Egipto, el nifio era acostado en un almohadén colocado sobre un ladrillo, y
lo mas probable que alli ocurriera algun tipo de ritual. De hecho, los nacimientos se
realizaban en habitaciones especialmente destinadas para la labor de parto. Algo
similar es lo que se narra en el anexo del cuarto relato del papiro Westcar. En una
habitacién Reddjedet es ayudada por las diosas para dar a luz y con cada nifio se
siguen el mismo procedimiento: “Entonces ellas lo lavaron y cortaron su cordin umbilical y
lo colocaron sobre un asiento de ladrillos” (pW. 10.11-12). El término utilizado en el
manuscrito para ladrillo es dbt. Roth y Roehrig (2002, p. 130) proponen novedosa
intepretacion para el término que aparece en el papiro Westcar. Los autores
argumentan que el pasaje donde el nacimiento de los trillizos esta haciendo alusion a
los cuatro ladrillos meshkeneh sobre los cuales se colocaban las parturientas durante
su labor de parto, uso que puede atestiguarse desde el Reino Antiguo hasta el
petiodo copto. La traduccién que debe aceptarse para ifd m dbt es “cuatro ladrillos”.
Wegner (2009, p. 473) sugiere que el uso de los cuatro ladrillos estd en relaciéon con
los implementos magicos especificos utilizados durante el Reino Medio durante los
nacimientos.

Estos ladrillos estarfan haciendo alusién a una de las formas con la cual se
ha caracterizado a la diosa Meshkeneh. Ella es representada con cuerpo de ladrillo y
una pequefia cabeza sobresaliendo de ¢él. Un ejemplo de la diosa representada de
este modo se encuentra en la escena de la confesion negativa en Libro de los Muertos

que corresponde al papiro de Ani (Faulkner 2008, p. 14).
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IMAGEN XI. Representacion de Ia diosa Meshkeneh en Ia confesion negativa en el papiro de Ani (Faulkner 2008, p. 14)
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Uno de estos ladrillos fue descubierto en 2001 durante unas excavaciones al
sur de Abidos. Este ladrillo esta decorado con escenas que incluyen a la madre con
su hijo recién nacido en brazos, dos figuras femeninas y animales, entre otros.
Wegner (2009) es quien ha estudiado detalladamente los simbolos que estan en €l
representados, y ha concluido que el ladrillo puede ser interpretado como un objeto
ritual.

Nos interesa destacar el examen simbdlico que realiza alrededor de las
figuras maternas y las dos mujeres. Wegner (2009, pp. 455-471) concluye que estas
representaciones se relacionan con la iconografia magica propia de los nacimientos
del Reino Medio. Por ejemplo, la iconografia de la rama del arbol se vincularia con
el epiteto de Hathor como “Sefiora del sicomoro”, que a su vez es una
simbolizacién con el nacimiento y renacimiento de Ra en el horizonte (Wegner
2009, p. 451). La escena del ladrillo sintetiza un modelo mitolégico explicito para
comprender el evento del nacimiento humano, invocando directamente el
nacimiento de Ra, que a su vez es una asociaciéon a la batalla que el dios Sol
emprende contra la serpiente Apofis (Wegner 2009, p. 462).

Aqui encontramos un punto de contacto con la narraciéon del nacimiento de
los trillizos en el papiro Westcar. Decfamos, el nacimiento narrado en el papiro
Westcar posee el mismo significado mitico que tiene el renacimiento de Ra,
simbolizado en la fecha de nacimiento de los trillizos y en la metafora de los bancos
de arena. Esta asociacion mitica parece responder a la cosmovision que los egipcios
del Reino Medio tuvieron en relaciéon al nacimiento humano, pues la simbologia
presente en unos y otros es similar. El uso de la iconografia que expresan las ideas
religiosas del nacimiento solar en el horizonte oriental otorga una visién de un
aspecto verdaderamente elemental de la practica del nacimiento en el Reino Medio
egipcio. El acto fisico del nacimiento humano sobre los ladrillos fue concebido
como una imitacion del nacimiento del dios Sol (Wegner 2009, p. 463). En el papiro
Westcar encontrarfamos una expresion literaria de esta concepciéon magica y mitica.
Lo que nos permite replantear, nuevamente, el sentido mitico que este relato pudo

haber tenido.
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8. A modo de cierre

A través de estos tres capitulos hemos visto los diferentes aspectos con los
cuales los dos ultimos relatos del papiro Westcar se relacionan con el discurso
mitico. Esto nos ha permitido comprender a los relatos del papiro Westcar desde
una perspectiva innovadora, aquella que pretende desestructurar las ideas que han
vinculado a la narracién literaria unicamente con la ficcion.

Lejos de reivindicar una interpretaciéon unilineal, se han establecido las
similitudes argumentales y simbdlicas entre los ciclos miticos de origen de la reina
Hatshepsut y los reyes Amenofis III y Ramsés II, y los dos ultimos relatos del
papiro Westcar.

Por un lado, nos hemos referido a la estructura narrativa de cada mito,
encontrando entre ellos idénticas representaciones que hacen de ellos un relato
unico.

En el capitulo II hemos analizado las escenas de los templos del Reino
Nuevo e identificamos los cruces con el relato del papiro Westcar. Al mismo
tiempo, indagamos sobre los diferentes discursos que se construyen en un relato
mas literario como el del papiro Westcar, y otros expresados en texto e imagen
como los de las teogamias del Reino Nuevo.

Ademids, hemos identificado los diferentes roles y actitudes que los
personajes adquieren en las narraciones, dando cuenta las similitudes de sentidos
que hay entre ellos. Nos hemos referido a las figuras paternas de los dioses Ra y
Amon-Ra, de los diferentes dioses participes como Isis, Hequet, Neftis, Meshkeneh,
y las figuras femeninas que son madres.

Analizamos como los dos ultimos relatos del papiro Westcar y las teogamias
del Reino Nuevo recrean un arquetipo que es mitico. Este arquetipo se refiere a la
narracion del origen de un faraén que reinara en Egipto. Construimos una nueva
idea sobre los textos del papiro: ahora puede decirse que son el primer ejemplo que
nos ha llegado del mito de origen del rey, el origen divino de la dinastia V. Esta
particularidad del argumento, nos ha impulsado a interpretar las diferentes
vinculaciones entre el mito de origen de la dinastia V con los procesos que se
produjeron entre las dinastias IV y V referente a la identificacion del faraén como

hijo del dios Ra.
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En el capitulo III, se han analizado diferentes aspectos simbodlicos que
asocian el relato del papiro Westar con el discurso mitico. Examinamos la mencion
del dia del nacimiento de los trillizos -que coincidiria con el mismo dia que Ra
renace anualmente- y los bancos de arena que impedirfan la navegacion hacia la
residencia donde Reddjedet dara a luz a sus hijos. Ambos son referencias y
metaforas del nacimiento de Ra y las dificultades que el dios atraviesa en su ciclo
diario y anual. Sus hijos, asi como lo hace su padre en el mito, sortean en el texto
literario los mismos inconvenientes, para nacer el mismo dfa. También nos
referimos a la descripcion de los cuerpos de los nifios, caracterizados como una
divinidad y a la mencién de figuras mitologicas como los cocodrilos.

La presencia de discurso mitico en relatos como los del papiro Westcar no
debe sorprendernos. La sociedad egipcia constituyé su pensamiento y su forma de
comprender el mundo a través del mito. Nuestra tarea ha sido desestructurar el
relato literario y reconstituir cuales son las bases miticas sobre las cudles se creé. Lo
que sigue -los capitulos IV y V- es otro aspecto fundamental del relato literario, su
relaciéon con la politica. Los relatos del papiro Westcar se posicionan como una
herramienta para la justificaciéon del poder de los faraones de la dinastfa XII, quienes
recurren al mensaje que los textos literarios transmiten para crearse un origen
legitimo. En los relatos del papiro Westcar este mensaje mitico construido se

potencia con la formacién de la memoria cultural en ellos.
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Capitulo IV

LITERATURA Y POLITICA

Invencion, politica y ficcionalizacion en el Reino Medio
egipcio
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1. Antecedentes de los textos literarios durante el Primer Periodo

Intermedio

El Primer Periodo Intermedio, que comprendi6 entre las dinastias IX a XI207,
fue un tiempo de cambios, crisis y revueltas politicas. Abrié nuevos espacios en los
cuales se desarrollaron las riendas del poder. Las provincias habian atraido para si
mismas prerrogativas que hasta finales del Reino Antiguo habfan sido exclusivas de
la monarquia. El crecimiento de la administraciéon y los polos de poder en las
provincias conllevé fenémenos no deseados, aunque inevitables (Moreno Garcia
2009, p. 185). Las diferentes tendencias delegaron mayor poder y responsabilidades
sobre los nomos egipcios. A su vez, dentro de ellos se desarrollaron intereses
propios, tanto politicos como econémicos. Se dieron procesos administrativos y
econémicos que a largo plazo pudieron coincidir con otros politicos, los cuales
desembocaron en una disminuciéon gradual de la autoridad regia y su traslado hacia
poderes locales y palatinos. Por un lado, complicaban a la realeza en concentrar y
transmitir centralmente sus ordenes. Por el otro, reforzaban la posicion de sus

agentes e interlocutores (Moreno Garcia 2009, p. 1806).

Durante esta época hubo una renovacién de las formas de hacer politica, que
pusieron en conflicto las que se habfan desarrollado hasta el momento. Esta
novedad se reflej6 en un declive de los grandes centros politicos tradicionales, a
favor del auge de los centros regionales, y la aparicion de un nuevo grupo, la

aristocracia local (Serrano Delgado 20006, p. 270).

Uno de los grandes desafios para los egiptélogos ha sido comprender los
procesos que impulsaron la profunda disgregacion territorial y politica que se
produjo durante el Primer Periodo Intermedio. Se difundieron una variedad de tesis
y explicaciones. Para algunos las causas de esta crisis deben buscarse en el periodo

que lo antecedio: el Reino Antiguo.

El Reino Antiguo fue una etapa de consolidacion del poder de la monarquia
egipcia, que afianzé formas del Estado unificado. Se crearon y consolidaron las

bases ideologicas, por ende religiosas caracteristicas de esta época. Por ejemplo, es

267 De todos, modos algunos autores han incluido a las dinastias VII y VIII en el Primer Periodo
Intermedio.
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en las piramides dénde simboélicamente se hallan los cimientos que moldearon la
sociedad egipcia del Reino Antiguo, y no al revés. Tras la construccion de la primera
piramide en Saqqara, se desat6 el proceso de trasformacion de la sociedad egipcia y
la formacién de un Estado centralizado (Parra Ortiz 2009, p. 125). A través de los
cambios acaecidos en la construcciéon de las piramides, de las decisiones tomadas
para sus formas y su organizacién, los modos de obtencién y distribucién de los
recursos empleados para semejante tipo de construcciones, es que puede rastrearse
segin Parra Ortiz (2009, p. 125) el proceso de formacion de los cimientos del Reino

Antiguo.

Una de las tesis mas conocidas -y no por ello menos criticada- es la crisis
climatica propuesta por Bell (1971)208. La autora sostiene que alrededor del 2200
a.C. (a finales de la dinastia VI) Egipto sufri6 la primera Edad Oscura: en un
ambiente social estable se produjo una anarquia (Bell 1971, p. 1). El motivo fue una
crisis climatica provocada por un descenso en el nivel de inundacién de las aguas del
rio Nilo. Descenso que signific6 una merma en la produccion y desarticulacién del
sistema de irrigaciéon. La primera Epoca Oscura en Egipto, si bien fue un lapso
corto de entre veinte y veinticinco afios, provocéd efectos traumaticos en la clase

educada egipcia (Bell 1971, pp. 6-7).

Ademas de la escasez de granos a causa de una importante sequia (Serrano
Delgado 1992a, p. 19) se ha especulado sobre una crisis socio-politica provocada
por un ascenso de la presion fiscal hacia los campesinos. La mayoria de ellos sufrié
un deterioro general de sus condiciones de vida, y s6lo unos pocos lograron sacar

provecho de la situaciéon (Moreno Garcia 2004, pp. 276 y ss.). A partir del gobierno

268 Bell (1971, p. 1) considerd que durante la historia antigua se produjeron periodos oscuros, en los
cuales la estabilidad de los Estados se interrumpia para dar paso a la descentralizacién politica y la
anarquia. La primera de estas épocas oscuras fue la acaecida en Egipto, al mismo tiempo que el
imperio acadio se desintegraba. Tanto la ciudad de Biblos, como las que se encontraban en la costa
siriopalestinense, fueron destruidas por el fuego y abandonadas. En Egipto las fuentes son muy
categbricas en dar muestra de este proceso. La Piedra de Palermo hace explicito como el nivel de las
aguas del Nilo van en disminucién reinado tras reinado desde la dinastia I hasta la dinastfa V.
También las representaciones en tumbas de funcionarios de la dinastia VI reflejan un ambiente mas
arido (Serrano Delgado 2006, p. 272). Una de las criticas mas consistentes que se ha realizado ante
la teorfa de la crisis climatica viene de la mano de las nuevas evidencias paleoclimaticas, y la
reinterpretacién de los procesos y las fuentes, y puesta en valor de los elementos estructurales
(Moreno Garcia 2004, pp. 271 y ss.; 2009, pp. 181-190). Para un analisis mas detallado del periodo:
Aldred (1965), Strudwick (1985); Moreno Garcia (2009, pp. 181-208).
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del faraén Snefru se inicié una politica institucional con el objetivo de recaudar una
mayor cantidad de impuestos. Algunas medidas impulsaron la creaciéon de centros
de explotaciéon agropecuaria (Parra Ortiz 2009, p. 134). Todos los recursos
obtenidos de la recaudacion fiscal sobre los campesinos, fueron destinados a la

construccion de piramides?’.

El Primer Periodo Intermedio fue el producto de tendencias a largo plazo
que llegaron a su madurez finalizado el Reino Antiguo (Moreno Garcia 2009, p.
182). Los nomarcas de las provincias habian logrado mayor autonomia politica-
econémica y le disputaron el poder central al faradn, a la monarquia. El desvio del
poder hacia individuos por fuera de la realeza, ocurri6 a finales de la dinastia IV y
principios de la dinastia V, incluso para Lupo (2011) hasta finales de la dinastia V. Se
produjo un proceso de jerarquizacion y especializacion de las personas que desplazo
a los grupos vinculados al rey por lazos de sangre de los cargos mas importantes en
la administracién del Estado. A partir de ahora se valorizaba la capacidad personal

para alcanzar un lugar destacado (Baud 1999)27°.

Durante el Primer Periodo Intermedio no hubo un cuestionamiento a la
monarquia como forma de gobierno. Es decir, no se produjo un intento de
modificacion de la monarquia como instituciéon regente. Lo que estaba en
controversia era quién estaba a cargo y hacia uso del poder. Esta puja de poder llevé

a alounos magnates provinciales a representarse a si mismos como reyes oreno
g g y

Garcia 2009, p. 190).

En el Primer Periodo Intermedio Egipto se separd en dos regiones, el norte y
el sur. La primera, quedé en manos de los nomarcas quienes se adjudicaron las

funciones que hasta hace un tiempo habian sido privativas del Estado, llegando a

269 A lo largo del Reino Antiguo por todo el valle del Nilo el Estado recaudaba un porcentaje de lo
que los campesinos cosechaban, las cosechan eran tasadas por funcionarios del Estado durante el
“recuento de ganado”. Los recursos obtenidos de la recaudacién eran guardados en los almacenes
del rey que estaban distribuidos por todo Egipto (Parra Ortiz 2009, pp. 140-141).

210 Moreno Garcia (2009, p. 191) resaltdé que en el ambito doméstico se produjo el mismo
fenémeno, un aumento de la cohesién del grupo familiar y en los valores centrados en el esfuerzo
personal y no en las recompensas obtenidas del faradén. Es bien conocido que durante el Reino
Antiguo la familia real, especialmente aquellos reconocidos como hijos del rey, tuvieron un papel
central en el desarrollo de la administracién y gobierno estatal (Strudwick 1985). El estado
completamente institucionalizado se produjo a partir de su reacomodamiento desde las dinastias IV
y V (Lupo 2011).
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alcanzar nuevas formas de organizacion politica. En el sur, en cambio, sigui6 siendo
mas fiel a la monarquia. Gobernantes como los de la ciudad de Tebas iniciaron un
proceso de reunificaciéon que lograron definitivamente a inicios de la dinastia XII.
Los conflictos ocurridos entre estas dos regiones no son la causa cabal para explicar
el decaimiento de la capacidad de gobernar de la monarquia faradnica, y el

desplazamiento de la capacidad organizativa hacia los magnates de las provincias.

El resquebrajamiento de los circuitos culturales palatinos, sumado al
desvanecimiento de la fuerza centralizadora del Estado, posibilité el avance cultural
de las provincias. Se ampli6é el acceso al campo artistico y bienes culturales que
anteriormente se encontraban restringidos a la realeza (Moreno Garcia 2004, p. 272).
Se produjo un desplazamiento, emulacién y/o apoderamiento por parte de los
magnates provinciales, que construyeron las tumbas privadas del Primer Periodo
Intermedio, de los rollos escritos que habian sido guardados en los archivos reales

(Assmann 2005 [1996], p. 115).

Se produjeron cambios en una multiplicidad de planos, indicio no tanto de
una mayor prosperidad generalizada que se traducfa en mayor riqueza, sino de
diferentes modos de acceso al poder y la representacion ideolégica que se hacia de
ello. Los trabajos arqueologicos constataron una significativa vitalidad en las
ciudades durante el Primer Periodo Intermedio. Por ejemplo, la ciudad de Edfu se
duplicé en superficie, y logré mayor acceso a bienes de lujo destinados a tumbas que

no pertenecian a la elite (Moreno Garcia 2009, p. 182).

Las tumbas son un reflejo de los procesos politicos y sociales acaecidos en el
Primer Periodo Intermedio. Segun estudios especificos, las tumbas eran construidas
para albergar a un circulo de personas extenso (Assmann 2005 [1996], p. 116). La
informacion arqueoldgica indica que se incliné el manejo de las redes de poder hacia

un nuevo actor social: los patrones (Assmann 2005 [1996], p. 116).

Muy lejos de significar una “época oscura” este Primer Periodo de Transicion
no representé un deterioro cultural, simbdlico, politico e ideologico de la sociedad

egipcia?’l. Como lo especifica Assmann (2005 [1996], pp. 118-119) no se generaron

2711 Primer Periodo de Transicion es un término que incorpora Assmann (1995b, 2005 [1996]), como
alternativa para el cuestionado Primer Periodo Intermedio.
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rupturas con las tradiciones creadas en el Reino Antiguo. Por el contrario, se tratd
de una época de florecimiento e iluminada, con una nueva formaciéon de sentido

diferenciada.

El Primer Periodo Intermedio mas que significar una decadencia en todas las
esferas de la cultura, encarn6 una continuaciéon de las tradiciones y hasta un
florecimiento de las mismas. En el interior de las inscripciones autobiograficas y en
el marco del “discurso monumentalista” es que se consiguen apreciar las
persistencias y modificaciones de un periodo a otro (Assmann 2005 [1996], p. 118).
Se ha rotulado a dichos discursos con la categoria de “monumentales” como si se
trataran de un género particular de textos. Se incluyen leyendas ilustradas de los
templos, y las representaciones que se encuentran con motivos similares en edificios

seculares, ya sea que sean texto o imagen (Parkinson 1991, p. 24)?72,

Las autobiograffas son “los textos de tumba” mas influyentes que se han
conservado de la época. Estas narraciones apelaban, en un sentido amplio, a que los
vivos recitasen para el difunto férmulas funerarias que invocaban aquello que “el rey
da”, una férmula que se repetia a lo largo de las tumbas (Parkinson 1991, p. 23).
Durante el transcurso del Reino Antiguo, la literocracia egipcia habia concebido con
las autobiografias una herramienta unica de autorepresentacion (Assmann 2005
[1996], p. 118). A inicios de dicha época, se registraron los primeros ejemplos de
este tipo de textos que finalmente se consolidaron con la dinastia VI (Lichtheim

1973, p. 5).

Ante la nueva coyuntura politica-ideolégica iniciada a partir de la
construccion de las piramides, los funcionarios del Estado que vivian en las
provincias, querfan dejar en claro los contactos que posefan con el faraén y que

gozaban de su confianza. Esto provocé una modificacion en los textos

272 Parkinson (1991, p. 24) considera que la gran mayorfa de los casos que denominamos como
“monumental” es una categorfa que se define por las superficies empleadas para la escritura del
texto y no por el género propiamente dicho del texto. Segin el autor, unicamente ciertos géneros y
estilos fueron considerados adecuados para monumentos. Analizaremos en otro capitulo los
recaudos que deben tenerse en cuenta al momento de hablar de “género”. Lo que no lo suscribe al
tipo de superficie que se emplee para la escritura del texto. Es decir, la supetficie de escritura no
define el tipo de texto, pues se esclarecerd (teniendo como eje el caso de los relatos del papiro
Westcar) el modo que se entrecruzan los tipos de discursos, que no se cifien a un dnico tipo de
espacio en que fueron escritos o representados.
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autobiograficos. En la dinastia IV apenas existian, y s6lo se detectan en las tumbas
sencillas frases sobre la vida del difunto intercaladas entre otro tipo de textos. Con la
dinastia V los textos autobiograficos pasan a ser mucho mas amplios y narrativos
(Parra Ortiz 2009, p. 158). Como senala Parra Ortiz, éste tipo de autobiografias
estaban dispuestas para que el visitante de la tumba conociera acontecimientos
concretos que tenfan como protagonistas al faradn y al difunto, dejando claramente

en evidencia las buenas relaciones, y los beneficios que el muerto tuvo del rey?”>.

Uno de los mayores exponentes de su género es Biografia de Uni?’*. Con
Biografia de Uni los egipcios llegaron a la madurez organica de una narracién con alta
experiencia artistica (Donadoni 1959, p. 50). Fue un texto valorado por su alta
calidad estilistica que los propios egipcios reprodujeron hasta época Saita. Ademas

es uno de los textos mas extensos que se conocen de este tipo.

Uni fue un destacado personaje que vivié a lo largo del reinado de tres
faraones Teti, Pepi I y Merenra (Serrano Delgado 1993, pp. 171-172). En su
autobiograffa puede seguirse el recorrido que cumplié en el Estado, como si se
tratase de una “carrera diplomatica”, en tanto que el ascenso politico se lograba a

través de las condiciones individuales y no por favores del rey.

El mayor corpus textual de obras autobiograficas fue producido por o para
los magnates provinciales durante el Primer Periodo Intermedio. Los patrones
configuraron nuevos sentidos a la expresion de las autobiografias en el Reino
Antiguo. En las inscripciones dentro de sus tumbas, los protagonistas del Primer
Periodo Intermedio expresaron su accion salvadora y de aprovisionamiento a la
poblacién en situaciones de escasez, en contraposicion a las acciones del Estado
fara6nico (Assmann 2005 [1996], pp. 118-132). Una de las inscripciones mas
reconocidas, y sobre la cual volveremos en otro momento, es _Awutobiografia de

Ankbtifi de Mo'alla?”. La inscripcion pertenecio al magnate provincial Ankhtifi, quien

273 Véanse los ejemplos que Parra Ortiz (2009, pp. 158 y ss.) analiza para tal afirmacion.

274 El texto conocido como Biografia de Uni fue escrito en la tumba de este funcionario de la dinastia
VI. Algunas publicaciones con traducciéon y comentario que se destacan son: Tresson (1919) y
Lichtheim (1973, pp. 19-23).

275 Este texto Autobiografia de Ankbtifi de Mo'alla se encuentra en la tumba del Ankhtifi, que se
encuentra en la ciudad de Hieracompolis. La tumba fue descubierta en el afio 1928 por Jacques
Vandier. Vandier (1950) realiza una de las publicaciones mas completas con traducciéon y
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vivi6é durante la dinastia IX y fue nomarca de la ciudad de Hieracoémpolis, llegando a

extender su poder hasta el nomo meridional de Edfu.

Es dentro de este corpus textual, que algunos investigadores detectaron
antecedentes de las obras literarias egipcias clasicas del Reino Medio. Sin embargo,
ya en 1927, Erman (1927, p. xxiv) habia reflexionado en la introducciéon a Die
Literatur der Aegypter |La literatura de los egipcios] acerca de que el Primer Periodo

Intermedio fue la época en la cual se figuraron los textos precedentes a los literarios.

Existe una diferencia entre los textos autobiograficos e inscripciones del
Primer Periodo Intermedio, y las obras literarias del Reino Medio. Los primeros, se
encuentran escritos dentro del “discurso monumentalista”, las paredes de las tumbas
de faraones (como Textos de las Pirdmides) o en las de los altos funcionarios de la
monarquia. Durante el Primer Periodo Intermedio los magnates locales habian
adquirido el suficiente poder y los recursos para erigirse tumbas decoradas con
dimensiones considerables (como es el ejemplo que aqui tomamos de Ankhtifi).
Mientras que el papiro escrito en hieratico fue el soporte elegido para la escritura de
los textos literarios. Se pas6 de un espacio cerrado y menos agil (por el empleo, la

escritura jeroglifica), a uno mas dinamico con otras posibilidades de visualizacion.

A raiz del caracter que este tipo de textos tomaron durante el Primer Periodo
Intermedio, cada vez mas extensos y con un desarrollo del arte de la prosa, es que
algunos investigadores opinan que en ellos pueden encontrarse las primeras formas

semejantes a los textos ficcionales.

Las ensefianzas y autobiografias pueden pensarse como un antecedente de
los textos literarios egipcios. Tienen como protagonistas a los gobernantes locales y
en ellos se detectan las primeras ideas sobre “hombres autosuficientes”. Ideas que se
contindan en las inscripciones del Reino Medio, en las cuales los logros personales
no son el resultado de una ayuda real (Richards 2005, p. 24), como si se pone de

relieve en las autobiografias de los funcionarios del Reino Antiguo.

Assmann (2005 [1996], pp. 119 y ss.) identifica ciertos topicos generadores de

sentido que fueron recurrentes en los textos del Primer Periodo Intermedio, y luego

comentarios de la autobiografia. Otras publicaciones que se destacan son: Schenkel (1965, pp. 45-
57); Lichtheim (1973, pp. 85-80).
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reaparecieron en los textos literarios del Reino Medio. Se refiere a la escasez de
productos basicos necesarios para la supervivencia y la garantia del

aprovisionamiento de los recursos como fundamento legitimador (Assmann 2005

[1996], p. 127)276,

No queremos decir que los textos del Primer Periodo Intermedio sean textos
literarios. Quiza funcionaron como una referencia o mas acertadamente puede
sugerirse que son parte de la experiencia en la palabra escrita en el antiguo Egipto.
Se produjo un desarrollo en la escritura cada vez mas notable, que nos habla de una
tendencia al perfeccionamiento y desarrollo de las formas narrativas, y que se
encausé en el advenimiento de textos literarios en el Reino Medio?’”. Unos y otros
adquirieron formas que los distinguen, marcar estas distinciones nos parece

sustancial pues, son estas caracteristicas las que los hacen textos literarios.

Uno de los textos literarios relacionado con las autobiografias es Cuento de
Sinubé, pues su introduccion se corresponde directamente con ellas (Galan 1998, p.
76; Morenz 2003, p. 104). Segin Galan, el texto muestra la evolucién de las
biograffas postumas, el paso de la enumeracion de los cargos ocupados a la
descripciéon detallada de los servicios cumplidos al monarca comparandolo con
Biografia de Harjuf’8. Vernus (1995, § 9) ve en Cuento de Sinubé la existencia de una
conciencia histérica individual, pudiéndose observar la exaltacién de la singularidad
de la experiencia personal, que permite formar una potencial cronologifa y ubica la
historia del sujeto en una linea temporal. Sist (2008, p. 28) percibe con Vernus la
utilidad de las autobiografias como fuentes para la comprension de la percepcion de

la historia que los egipcios posefan desde lo individual.

Consideramos que lo mas interesante que se desprende de todo este
recorrido es preguntarse por qué se recurri6 a la ficcion como medio de expresion

mas alla de otros medios conocidos, ya aplicados por la estructura ideoldgica de la

276 T.a metafora tipica es de la escasez serd “bancos de arena”, que ya analizamos detalladamente en
otro capitulo, cuando indagamos sobre los simbolos miticos que estan presentes en los dos ultimos
relatos del papiro Westcar.

277 De todos modos una salvedad al respecto se hace necesaria. Se puede considerar un “progreso”
en las formas de expresion de lo escrito tnicamente porque conocemos el final de la historia, pues
sabemos que luego apareceran los textos literarios en el Reino Medio que vendrfan a simbolizar una
expresion sobresaliente con respecto a la palabra narrada.

2718 En URK I, pp. 123-127.
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monarquia. Se hara evidente que los textos literarios emplearan recursos que
también son parte de la legitimacién monarquica, estamos pensando

especificamente en el mito que ya hemos analizado en capitulos anteriores.

2. Reino Medio: politica y literatura. El surgimiento de los textos

literarios

Lo ocurrido durante el Primer Periodo Intermedio conformé una coyuntura
politica novedosa. Una vez reunificado el Estado, a inicios de la dinastia XII, se
produjeron nuevos desafios, tendientes a la legitimacion politica-ideologica del

faradn.

El acontecimiento mas trascendente, y que los egiptélogos consideran como
el hito que marca los comienzos del Reino Medio, es la victoria del faraon
Mentuhetep II sobre el reino de Heracleopolis, lo que supuso el fin de la escision
politica en Egipto (Diego Espinel 2009, p. 214). El conflicto entre el reino tebano y
el heracleopolitano habia puesto en marcha un sistema de alianzas entre diferentes
localidades, principalmente de la region del Egipto medio, que apoyaban a uno u

otro bando (Diego Espinel 2009, p. 215).

Ante esta situacion de unificacion comienza a producirse un discurso
legitimador del nuevo contexto politico. Los textos ponen en evidencia una tematica
que sera recurrente a lo largo del Reino Medio, y que principalmente sera el eje de la

narracion literaria: la manipulacion del pasado con fines legitimadores.

Como ejemplo se pueden mencionar las inscripciones de la tumba del
nomarca tebano Intef, hijo de Myt que se encuentra en la colina de Dra Abu el-
Naga. Las inscripciones de este importante personaje tebano son un llamativo
ejemplo de la capacidad de iniciativas propias y la libertad de accién de los
potentados locales frente a la corona, al menos hasta los primeros tiempos de
Mentuhetep 11 (Diego Espinel 2009, p. 216). Como asi también lo es la inscripcion
(posiblemente proveniente de Tebas) de un personaje anénimo conservada en la
Estela Louvre C 252 en la que se aprecia para Diego Espinel (2009, pp. 216-217)

“un gesto politico con el que queria justificarse como el sucesor legitimo de los
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nomarcas anteriores y como un ejemplo a seguir en el futuro”. Durante el Reino
Medio se ampli6 el acceso a la escritura y a la expresion de la experiencia individual

(Parkinson 1996, p. 155), generandose importantes cambios sociales.

Los motivos (temas) literarios son una parte de un flujo de influencias y
relaciones politico-ideoldgicas dadas al calor de los conflictos entre las provincias y
la corona. Si bien pudo haberse producido una ampliaciéon en el acceso de la
escritura, su uso siguié siendo un privilegio para algunos pocos. Esto nos recuerda
que los textos escritos solamente representan una parcialidad de la cultura
(Parkinson 1991, p. 18), por lo cual Gnicamente podemos acercarnos a una parte de
la sociedad. De todas maneras, no todos los temas literarios fueron inspirados de
estos procesos, sino que pondremos en discusion acerca de la posibilidad de un
origen por fuera de ellos, quiza existiendo estos relatos en forma oral con antelaciéon

a su escritura en el Reino Medio (Parkinson 1991, p. 17)27°.

Las fuentes literarias proporcionan un material invalorable para comprender
parte de este proceso?. Estos textos parecieran ser una reflexion sobre el desorden
politico y social del Primer Periodo Intermedio. Al mismo tiempo que dan cuenta de
las preocupaciones individuales, emergen categotrias sociales que hablan de una

) g g
desigualdad definida en relaciéon a nuevos actores sociales y de la clase dominante en

términos de estatus (Zingarelli 2011, pp. 1-2)281.

La reconstruccién de la tltima etapa de la historia del Reino Medio ha sido
reconsiderada, a partir del establecimiento de nuevos limites temporales que marcan
su implosion y la configuracion de un nuevo periodo histérico egipcio, el Segundo
Periodo Intermedio?®2. Ia dimensiéon de la disolucién de la centralidad egipcia
caracteristica del Reino Medio, y la posterior consolidacion de tres nuevas

identidades sociopoliticas (Avaris, Tebas y Kerma) todavia son dificiles de

279 De hecho esta es una posibilidad que se ha esgrimido para los relatos del papiro Westcar, lo cual
analizaremos mas adelante.

280 Los textos literarios son el principal material que se ha preservado para comprender los procesos
ocurridos durante el Reino Medio, ya que las diferentes estructuras edilicias, templos, tumbas o
palacios (con las consiguientes representaciones murales, o cualquier tipo de escultura) estan muy
deterioradas y es minima la informacién que puede obtenerse de ellas (Grajetzki 20006, pp. 1-2).

281 Agradecemos a la autora por el acceso a su trabajo antes de su publicacion.

282 Ryholt (1997, pp. 5-6) propone incluir a la dinastia XIII en el Segundo Periodo Intermedio. La
hipétesis del autor es que el Segundo Periodo Intermedio abarcarfa desde c. 1800-1530 a.C.
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cuantificar (Flammini 2010, pp. 8-9)283. Principalmente, si se pretende dimensionar
el proceso a través de lo que las fuentes parecen ser mas bien categbricas: la
emergencia de nuevos corpus de ceramica en las diferentes regiones de Egipto. Ello
vendria a sugerir segin Bourriau nuevas modalidades locales de produccién, en
detrimento de la articulacion del Estado en esta esfera productiva (Flammini 2010,
p.- 9.

Los estudios actuales han comenzado a considerar fuertemente la existencia
de lo que se podria llamar una clase social media?®*. En algin momento los
historiadores interpretaron como una Edad Democratica (Wilson 1951, pp. 123-124;
Hayes 1961, pp. 5-32) o la aparicién de un tipo de “burguesia” (Loprieno 1988, p.
87). Estas ideas derivaron en una mala traduccién del término de nds como burgués.
Algunas interpretaciones mas actuales, como la de Richards (2005, pp. 14-17),
argumentan a favor de la existencia de una clase media a comienzos del Reino
Medio, principalmente basaindose en evidencia funeraria. Segin Parkinson (1996, p.
140) la denominacién de personajes como nds no esta necesariamente vinculada al
rol social real que cumplieron dentro de la sociedad egipcia, ni al modo en que la

misma estaba conformada?8>.
Mas alla de las diferentes interpretaciones es dentro de los textos literarios

() S
que el término deH ﬂ # nds merece nuestra atencion. Asi son mencionados algunos
de los personajes en los relatos del papiro Westcar?8, y otros personajes de relatos
literarios, datados en el Reino Medio, como Profecia de Neferty, Admoniciones de Ipuwer,

y Didlogo del Hombre con su Ba?®’. Zingarelli (2011, pp. 6-9) explica que el término ha

283 Agradecemos a la autora por el acceso a su trabajo antes de su publicacion.

284 Zingarelli (2011, p. 2) hace referencia a diferentes términos con los cuales se menciona en los
textos literarios a categorias sociales como pt interpretado como “elite” (“die Menschen” véase Wh.
503); rmt traducido como “pueblo” y rhyt como “clases bajas” (“1/0lf” véase Wb. I1. 447), entre otros.
Los pt estarfan conformando una elite mas fiel a la realeza egipcia, mientras que en la figura de los
rhyt se asocia a un comportamiento moral cuestionable (Diego Espinel 2009, p. 504). Al igual que
la mencién de individuos como wrw/S3 “grandes” o ndsw “pequerios”.

28> Para un estudio detallado de diferentes posturas sobre el tema véase Zingarelli (2011).

286 Hn los relatos del papiro Westcar el término aparece en el segundo relato (lineas: 2,4-2,5; 2,10;
2,25; 3,2; 3,10; 3,11; 3,14: 3,16; 3,21; 3,22; 4,4) y en el cuarto relato (linea: 7,2). Las propuestas de
traduccién para el término han sido: “burgués” (Lefebvre 2003), “plebeyo” (Lopez 2005; Sanchez
Rodriguez 2003), “commoner” (Parkinson 1998), “fellow” (Quirke 2004), “townsman” (Simpson 1971).
287 Al respecto véase Zingarelli (2011, pp. 6-11), mencién de las fuentes literarias y no literarias
donde se menciona la figura del nds.
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sido generalmente traducido como “pequefio hombre, huérfano, hombre comun,
burgués, hombre libre o ciudadano”. De lo que se desprende que no hay
uniformidad del rol del personaje literario, de la figura del nds en los relatos. Para
definirlo deberfa asumirse una definiciéon de clase media que abarque desde la
antigiedad hasta hoy, lo que pareciera una empresa metodologicamente poco
factible, y la imposibilidad de detectar una conciencia de clase para esta “clase
media” cuando en los textos dichos hombres no parecieran identificarse con esta
clase (Zingarelli 2011, p. 12). Los nds son parte del contexto politico-social del
Reino Medio. Lo interesante, como lo distingue la autora, es que su mencién esta

presente en los textos de esta época, y desaparece en textos posteriores.

En la figura de los nds puede identificarse el conjunto de individuos para
quienes estaban destinados los textos literarios del Reino Medio egipcio. Quiza
fueron parte de una clase egipcia, que junto a otros en sus inscripciones mostraban
autonomia con respecto al favor real (Richards 2005, pp. 24-25). Esta nueva capa
social era parte de la experiencia politica del Primer Periodo Intermedio, y fueron
parte de las tensiones politicas que concentraron poder individual hacia las
provincias (Parkinson 1996, p. 137). Assmann (2005 [1990]) los identifica como los

interlocutores para quienes los textos literarios egipcios fueron escritos.

Los textos literarios formaban un sentido normativo de ser egipcio.
Educaban a la alta elite y formaban a los futuros funcionarios. Por otro lado, fueron
ellos lo que adquirieron el poder suficiente para contrariar a la monarquia. Estos
nuevos personajes serfan los destinarios ideales de los relatos literarios, lo que
Parkinson (1996, pp. 140-147 y p. 150) propone como una audiencia conformada
por una elite o subelite de escribas. Las evidencias son escasas para que podamos
determinar el circuito de trasmisiéon oral de los textos que nos permita reflexionar
acerca de sus receptores. Sin embargo, la literatura surge como un espacio disidente
de la elite cultural, como un medio de actuar y dirigir las criticas hacia el Estado

mediante la ironfa y la parodia (Parkinson 2002, p. 506).

Los procesos politicos posteriores a la victoria tebana son el marco histérico
que nos permiten comprender la aparicion de un tipo de escritura totalmente

novedosa: la literatura. Lo que especialistas en el Reino Medio explicaron que la
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crisis politica no serfa subsanada mientras ejercian el poder los Mentuhetep. No
hubo en ellos una firme intencién de socavar el poder y autoridad a aquellos
nomarcas que no generaban problemas a la monarquia, aunque no se sintieran
sometidos a ella. En esta situacién, mas vinculada a problemas relacionados con la
sucesion dinastica, es donde radicaria la explicaciéon de la profunda crisis durante los

reinados de Mentuhetep IV y de Sesostris I (Diego Espinel 2009, p. 224).

En Listas Reales no es mencionado el ultimo rey de la dinastia XI lo que hace
suponer que Mentuhetep IV pudo haber sido un usurpador (Grajetzki 2000, p. 25).
En Canon de Turin?®$ existe una “laguna” de siete afos que va desde el reinado de
Mentuhetep III al primer faradén de la dinastia XII (Diego Espinel 2009, p. 224)28.
La unica informacién concreta que se tiene de la existencia de este faradn esta en las
inscripciones de Wadi Hammamat?®. En ellas se menciona el nombre del visir que
organiza la expedicién para obtener los materiales necesarios para la construccion de
un sarcofago y unas estatuas para el rey Amenemhat. La coincidencia del nombre
del visir del faraén Mentuhetep IV con el del primer rey de la dinastia XII,

Amenembhat I, hace pensar a los investigadores que se trata de la misma persona.

Tras la sucesion de una serie de conflictos politicos, que no fueron resueltos
hasta la definitiva asunciéon de Amenembhat I en el trono egipcio, se decidi6é colocar
como corregente al trono a su hijo Sesostris I. Las interpretaciones sobre los hechos

provienen de una lectura mas bien factual de algunos textos literarios creados

288 Canon de Turin o Canon Real de Turin mide en la actualidad 1.7 metros de largo y se conserva en el
Museo de Turin con el numero de inventario 1874. En el verso del manuscrito se encuentra escrita
la lista de reyes y se supone que existi6 algin tipo de introduccién y el nombre del escriba. El
nimero de paginas no puede determinarse por el caricter fragmentario del manuscrito,
desconociéndose todo contexto de produccion y para quién fue escrito (Redford 1986, pp. 2y ss.).
En el recto se encuentran registrados los envios fiscales desde los oasis. Es interesante hacer notar
que un texto con caracter oficial haya sido escrito sobre un papiro administrativo (Sist 2008, p. 26),
pues como dice Redford (1986, p. 2) el papiro en la antigiiedad deberfa haber tenido la misma
medida que todos los documentos administrativos del Imperio Nuevo. La publicacién de las
imagenes en: Gardiner (1959). Un analisis de interés sobre el manuscrito en Malek (1982).

289 Canon de Turin no son buenas las lecturas que pueden realizarse por su mala conservaciéon. No
queda muy claro a qué corresponderfa el vacio de siete afios mencionado por el escriba: que no
pudo leer el nombre del rey que goberné durante dichos afios o fue un periodo sin rey (Grajetzki
2006, p. 25).

20 Tas inscripciones halladas en el Wadi Hammamat y adjudicadas a Mentuhepet IV fueron
publicadas por Couyat y Monet (1912).
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posteriormente a estos acontecimientos. En Enseianzas de Amenenmbat 1! el rey da
cuenta de una conspiracion en su contra: “... i embargo, quien comia de mis provisiones
Sformd opositores, a quien yo delegné mi antoridad promovio confabulaciones... Antes de que los
cortesanos lo escucharan (de mi) te promuevo, antes de sentarme contigo y darte consejo, puesto que

Yo no lo habia planeado, no lo esperaba, no me habia percatado de la conspiracion de los vasallos”

(Galan 1998, pp. 66-67).

En esta misma linea de interpretacion Cuento de Sinubé se inicia con un
conflicto no del todo revelado al lector. Sinuhé, el protagonista, implicitamente da
cuenta de una conspiraciéon dentro de la corte real, que lo impulsa a huir. En otros
textos literarios se han encontrado menciones a las posibles causas de la
inestabilidad politica antes de la asunciéon de Amenembhat I. Por ejemplo, en Profecia
de Neferty se menciona la inmigracion por el delta oriental de extranjeros que
desestabilizaron la region. Extranjeros que en Admoniciones de Ipuwer se dice que han
llegado hasta Biblos. El intento de contener esta masa migratoria por parte del
Estado se reflej6 en la construccion de las “Murallas del gobernador”, que son

mencionadas en Cuento de Sinubé (Galan 1998, p. 69).

Una lectura de usurpaciones y traiciones no es la unica propuesta para
explicar estos acontecimientos. Segun la interesante hipétesis de Diego Espinel
(2009, p. 225) la proximidad de las inscripciones de Mentuhetep IV con una de
Amenembhat I, expresarfa la intencion de este tltimo de asemejarse al primero, y el

hecho que haya sido escogido como su sucesor a falta de descendientes sanguineos.

Un hito dentro de este proceso de crisis politica fue el traslado de la capital
egipcia. Tebas fue repentinamente abandonada trasladindose hacia un sitio
probablemente cercano a la tumba de Amenemhat I en Lisht. La nueva ciudad
capital Amenembat-1tji-Tawy, que puede traducirse segun Diego Espinel como (2009,
p. 225) “Amenembat I es quien toma legalmente [0, también, segun otro significado del

verbo iti, «por la fuerza»| las Dos Tierras”. La nueva capital le dio identidad a la nueva

21 La principal fuente de Enseianzas de Amenembat I o Instrucciones de Amenembat I se encuentra en el
papiro Millingen, actualmente perdido, y se data para la dinastfa XII. Algunas traducciones pueden
encontrarse en Erman (1927, pp. 72-75); Volten (1945, pp. 104-128); Posener (1956, pp. 61-86);
Lépez (1963, pp. 29-33); Helck (1969); Lichtheim (1973, pp. 135-138); Blumenthal (1984, pp. 85-
107; 1985, pp. 104-115); Goedicke (1988); Serrano Delgado (1993, pp. 97-99).
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dinastfa segun asi lo entendieron los egipcios en Canon de Turin. En el se menciona a

los faraones de la dinastia XII como los reyes de la “residencia de Itji-Tawy”.

Los procesos que ocurrieron entre el Primer Periodo Intermedio y el Reino
Medio, impulsaron a la monarquia egipcia a replantearse los modos de legitimacion
y a generar nuevas formas de expresion que justificaran la presencia de la dinastia
encabezada por Amenembhat I. Este faradn fue el primero que pudo definitivamente
encauzar la consolidacién del Estado y enlazarse con las tradiciones del Reino
Antiguo (Assmann 1995, pp. 146-147). Desde un principio, los faraones de la
dinastfa XII dejaron bien claros sus deseos de identificarse con el pasado. El pasado
al que aspiraban acercarse era el de los reyes del Reino Antiguo, los cuales habian
creado un Estado fuerte y centralizado, que les permitié construir las bases
ideoldgicas que sostuvieron a la monarquia. En un sentido cosmico -pero también
politico e ideoldgico- el Reino Medio reproduce el nacimiento del Reino Antiguo

pero con los signos cambiados (Assmann 2005 [1996], p. 140).

Gran parte de los cambios en los modos de legitimaciéon encuentran
explicaciéon en los factores que emergieron con los procesos del Primer Periodo
Intermedio, y que tienen su rafz en el Reino Antiguo. La monarquia del Reino
Medio se hallaba ante un Estado radicalmente distinto, con relacién al que habfan
enfrentado los faraones de las dinastias IV-VI. Los monarcas de la dinastia XII ya
no gobernaban sobre wuna masa de funcionarios iletrados (lentamente
profesionalizada), sino que debieron legitimar su posiciéon ante un conjunto de
individuos econémica, militar y politicamente bien constituidos, con poder y muy

instruidos (Moreno Garcia 2004, pp. 282-283; Assmann 2005 [1996], p. 147).

Esta situacion llevé a la busqueda de nuevas formas de autolegitimacién a
favor de la dinastia XII. A su vez, le ofrecia a la monarquia el material humano para
condensar dichas necesidades. Segun Assmann (2005 [1996], pp. 147-148), la mejor
herramienta que el Estado faraénico tenia a su disposicion no eran los
enfrentamientos militares ni la violencia indiscriminada, sino el poder de los
discursos propagandisticos y aclaratorios. Ellos les proporcionaban un medio de
legitimacion, que Assmann (2005 [1996], p. 148) denomina “retérica de los

motivos”. La literatura serd esta nueva arma de legitimaciéon y de combate de la
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dinastfa XII. Para ello tenia a su alcance un importante numero de funcionarios

letrados e instruidos?92.

Durante el Primer Periodo Intermedio el poder se habia balanceado hacia los
nomarcas provinciales. Cuando el faraén egipcio Amenemhat I logré centralizar
nuevamente el poder en la institucién monarquica, la realeza debi6 justificarse ante
la sociedad en general. Ademas debid legitimarse ante el grupo de magnates
provinciales que le habfa disputado poder. La nueva dinastia tebana, al tratarse
también ella de una usurpadora, hizo todo el esfuerzo para acreditar su posicion. De
ahi el desarrollo, durante la dinastfa XII, del campo de la literatura para promover
los valores de adhesion a la corona (Moreno Garcfa 2004, p. 283). Moreno Garcia
(2009, p. 182) considera a la literatura como producto del “rearme ideolégico”,

utilizado por la monarquia del Reino Medio para legitimar su autoridad.

Entre los egiptologos esta interpretaciéon no fue considerada desde un inicio.
Contrariamente, fueron numerosas las voces que proclamaron que los textos
literarios no eran mas que la expresioén de acontecimientos histéricos, sin un sentido
politico®3. Otros ven una influencia de la cultura oral y popular en los textos
literarios. Pensamos que deberia comenzar a valorarse la capacidad del Estado de

tomarlas para si como fuente de justificacion politica.

Desde que en el ano 1956 Posener publicod Litterature et politique dans | 'Egypte
de la Xlle Dynastie [Literatura y politica en el Egipto de la dinastia XII| se modifico el
modo en que los especialistas se acercaron a los textos literarios. Comenzaron a
cuestionarse los textos literarios como espejo de una realidad histérica, un reflejo de
los acontecimientos. Lentamente comenzo a interpretarselos como un universo de
textos (Loprieno 1996a, p. 51). Las conclusiones de Posener establecieron su
utilizacion politica por los dltimos faraones de la dinastia XI y los primeros de la

XII, y la posterior proliferacion de la literatura.

La tesis principal de Posener (1956), es que a través de los textos literarios se

expresé la imagen que se deseaba para un rey -lo que reflejaba un incremento de las

292 Mas adelante nos detendremos en los modos de educacién y transmision del saber especializado.
293 Dedicaremos un apartado en este capitulo para comprender con mayor profundidad los fuertes
lazos que unieron a la literatura con la politica. Hasta aqui hemos expuesto el contexto histérico que
explica gran parte de la situacion.
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ideas morales respecto a sus obligaciones- y la decadencia de las clases sociales
superiores durante el Primer Periodo Intermedio, entre otros temas relacionados a la
realeza y la sociedad. Los textos literarios formaban parte del programa legitimador

de la dinastia, lo que les daba a ellos una vinculacion directa con lo politico.

Las conclusiones obtenidas por Posener (1956) llevaron a ciertos
investigadores a criticar el empleo del término de propaganda. Por un lado,
Parkinson (1996, pp. 139-140) rechaza fuertemente su uso entendido como un
mensaje desde el Estado para influenciar sobre un tema en particular. Considera que
el empleo de este concepto despreciativo es parcialmente responsable ya que los
textos estaban “embebidos” en la ideologia egipcia. En definitiva, para el autor el
uso del término propaganda para los escritos egipcios significaba hacer un analisis
reductible del espacio que ocuparon en la sociedad egipcia antigua y que es
particularmente problematico para los textos literarios egipcios, mas que nada por la

posible audiencia (Parkinson 1996, p. 139)%4.

La critica queda sin sentido segin Simpson (1996, p. 438). El autor resalta
que Posener nunca utilizé el concepto de propaganda, sino que ha sido una
comprension posterior de la critica, y que el autor se referfa a la politica y al mensaje

que los textos querfan transmitir para justificar y fortalecer el poder del faradn.

Consideramos que el concepto debe ser utilizado con cuidado, especialmente
por las connotaciones peyorativas de caracter social y politico que recibié desde
mediados del siglo XX (Simpson 1982a, p. 266). Por lo cual debe ajustarse la
definicién del término en el contexto -uso- del antiguo Egipto. Simpson (1982a, p.
260), si bien declara cierta incomodidad en su uso, define propaganda como: “un

mensaje, comunicaciéon o afirmacion dirigida por su autor en beneficio de un

individuo o de un grupo (un dios, un rey, un funcionario, una clase) o de una

24 De todos modos es interesante traer a la discusioén las criticas de la escuela britdnica de
egiptologia (Simpson 1996, p. 438), ella pone en cuestionamiento el uso de la literatura con un fin
politico, como publicidad del buen gobierno, de su legitimidad. Al respecto véase Wilson (1957, p.
277) y Parkinson (2002, p. 15).
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ideologia (culto, realeza, ambicién personal, un grupo con un interés especial) a una

audiencia especifica o general”2%,

El texto propagandistico lleva un mensaje implicito o explicito que busca
persuadir a la audiencia que lo recibe. La posibilidad de una narracién politica de este
tipo no ha sido considerada para los relatos del papiro Westcar. Los especialistas no
han visualizado la relacién propaganda-relatos del papiro Westcar, como si lo han
establecido para relatos contemporaneos al manuscrito, como Profecia de Neferty,

Admoniciones de Ipuwer, y Lamentaciones de Khakbeperresenebu.

Estimamos que los investigadores han descartado analizar a los relatos del
papiro Westcar en clave de propaganda porque tienen un argumento que a primera
vista carece de contenido politico, dejandose llevar por la primacia de lo magico y lo
anecdotico. Dentro de la monarquia unificadora de las Dos Tierras a fines de la
dinastfa XI y principios de la dinastia XII, existi6 un grupo de receptores de los
textos literarios, que a la vez podrian ser los mismos que los producian. Desde este

punto de vista, podemos comprender los mensajes que los relatos transmiten.

El Reino Medio significé un periodo de esplendor de la alta cultura. Los
egipcios mismos fueron los que experimentaron, creyeron y representaron a esta
época como una edad de oro en la tradicién escrita -literaria- egipcia (Parkinson
1991, p. 8 Assmann 2005 [1990], p. 147). El periodo del Reino Medio fue
considerado por ellos como un “renacimiento” que se expresaba a través de la
cultura (Assmann 1997, p. 8)?%. Los textos literarios de las dinastias XII y XIII
fueron la representacion de un periodo clasico (Baines 1995, p. 22)%7. Esta alta

estima estimul6 su continua reproduccion, llegando a considerarse a la lengua del

29 Simpson en su articulo sigue analizando la funcién de la propaganda, principalmente para el
Reino Nuevo donde luego del periodo amarniano realmente empieza a dominar el elemento
propagandjistico en la estatuaria.

2% En este sentido Assmann (1997, p. 8) nos recuerda que el lema principal del programa de
gobierno de Amenembhat I fue whm mswt “renovacidn de nacimients”. La histotia de Egipto muchas
veces se la encasillé dentro de un programa sin renovacién, como si sus tres mil afios de historia
hubiesen permanecido inmutables (Tiradritti 2008, p. 17). Observamos que si bien se codificé la
representacion y el recuerdo del pasado, este recuerdo implicé también cambios y renovacién, lo
que no se modifico fue el pasado como modelo de legitimacién y autoridad.

297 Parkinson (1998, p. 138) llegé a comparar el proceso acaecido en Egipto con el renacimiento
inglés, como un proceso de cambio en la experiencia individual, observandose por ejemplo un
incremento en el acceso a los textos funerarios. En este contexto de cambios del individuo y la
sociedad es que comprendié el surgimiento de la literatura (Parkinson 1998, pp. 138-139 y ss.).
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Reino Medio como lengua sacra hasta finales de la historia faradnica; fue la principal

fuente de inspiracion para el arte de la Epoca Baja (Assmann 2005 [1996], p. 147).

El arte de escribir, por ende el arte de la administracion, la politica, el
derecho, la economia, los conocimientos técnicos y los literarios, entre otros
saberes, requerian de una técnica especializada de ensefianza-aprendizaje. En estos
ambitos, ademas de prepararse a los futuros escribas en el arte de la escritura, se
establecié la puerta de entrada a las reglas de la clase, la literocracia. Dicha clase
intelectual no estuvo dada por el nacimiento, sino por la educacién y poseifa sus
propias normas de reclutamiento, socializacién y reproduccion estructural (Assmann
1999, p. 8). Fue dentro de ella donde floreci6 la literatura egipcia (Parkinson 1996,
133). Tanto la audiencia como los autores de los textos literarios fueron

probablemente de la elite o subelite literaria (Parkinson 1996, p. 140).

La escuela es el término, por cierto anacronico (Assmann 1999, p. 8), por el
cual nos referimos a la institucién que tenfa a su cargo la formacién del escriba??.
Las escuelas segufan métodos muy precisos de educacion. Las clases solo existieron
para los primeros cuatro afios de educacion elemental (Assmann 1999, p. 8). En
ellas no solamente se ensefiaba a leer y escribir, sino que también los textos eran

memorizados y recitados, haciendo de la educacién egipcia una educacion oral?”.

Esta escuela que institucionalizaba el aprendizaje de la escritura puede ser
identificada con las pr-nh, las “casas de vida”3"°. Eran los centros de formacién mas
importantes que conocemos del antiguo Egipto. Las pr-“nh eran mantenidas por
principales templos que se encontraban distribuidos por el territorio egipcio. Dentro
de este espacio los textos eran copiados y reproducidos por los aprendices de

escriba (Aradjo 2000, p. 34)301. Ademas conocemos espacios denominados como

2% Los propios egipcios ponderaron al escriba como uno de los funcionarios mas importantes del
Estado y quienes llegaron a esta posicién de poder lo hacian evidente. Por ejemplo Moreno Garcia
(2004, p. 115) destaca que a los altos funcionarios del Reino Antiguo les gustaba representarse
como escriba, una famosa escultura es la del escriba sentado actualmente en el Museo del Louvre.
Una idea que se transmite en los textos, el ejemplo mas claro y en este sentido es la Sdtira de los
Oficios.

299 Mas adelante volveremos sobre este aspecto.

300 Al respecto véase Gardiner (1938).

301 Si bien los textos eran de diversa indole, incluyendo temas de religién, astronomia, medicina,
matemdtica, etc. algunas pr-‘nh figuraban como centros especializados. Por ejemplo, Bubistis,
Abidos y Safs eran reconocidas instituciones especializadas en medicina para el periodo tardfo.
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“casa de textos” o “casas de rollos de papiros”, que funcionaban como bibliotecas,
tomando un término anacrénico. Eran espacios que, paralelamente a las pr-nh, se
destinaban para archivar los textos manuscritos, tanto los de caracter privado como

los que pertenecian a los templos (Aragjo 2000, pp. 34-35)302,

La escuela formé al escriba dentro de la ideologia faradnica. En otras
palabras, la escuela era, al mismo tiempo, un espacio de formacién, creaciéon y
transmision de los valores culturales basicos, e instrumento de poder. Tanto los
textos escritos, como los trasmitidos en forma oral, que eran aprendidos de
memoria como parte del método de instruccion, formaban la funcién de identidad
que Assmann (1999, p. 8) estima para los textos culturales, al mismo tiempo que

eran el fundamento para el aprendizaje3.

La escuela en el Reino Medio egipcio adquirié un caracter preponderante, en
ella la cultura estaba en constante elaboracion. Los miembros de la elite podian
expresar sus ideas y dar cuenta de su saber acerca de sus propias tradiciones y
creencias, tanto culturales, politicas como ideologicas. En el Reino Medio el saber se
puso por escrito (Assmann 2005 [1996], p. 155). Aquel conocimiento que se
transmitia en forma oral ahora se pasaba por escrito, se codificaba, al mismo tiempo

que se daba forma y se instrufa acerca de cémo “‘ser” egipcio.

Por el método de ensefianza de la lengua, nos ha llegado una numerosa
cantidad de textos escritos de todo tipo. Son aquellos a los que Erman (1890)
tempranamente se refiridé como “textos escolares”, y en donde las marcas del
aprendiz y del maestro estan a la vista en la grafia3%4. Los relatos fueron valorizados
como obras literarias dignas de ser utiles para la practica de la lecto-escritura y
caligrafia. De hecho, forman parte de las secciones mas importantes de la literatura

egipcia (Lefebvre 2003 [1982], p. 16). Para el caso de los relatos del papiro Westcar

302 Estas bibliotecas son mencionadas en algunos textos, por ejemplo en la Estela de Abidos, en la
cual el faraén Neferhotep envia a buscar los rollos de papiros para la construccién de una estatua en
la “biblioteca del templo de Osiris”.

303 Con respecto al concepto de identidad personal e identidad colectiva véase Assmann (1997, pp.
99-128).

304 Existfan también textos producidos por escribas catalogados de “textos especialistas”, su
contenido era un saber especializado. Por ejemplo, los papiros matematicos o los papiros médicos
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es interesante remarcar que no se evidencian marcas de intervenciones del maestro

seflalando errores del escriba aprendiz3®.

A través de los textos los escribas dejaron constancia sobre lo que pensaban
de su profesion. Por ejemplo, en Sdtira de los Oficios, puede leerse: “Mira, no hay una
profesion que esté libre de director, excepto el eseriba. Fl es el jefe. Si conoces la escritura, te ird
mejor que en las profesiones que te be presentado. Miralos en su miseria |...] Un (solo) dia en la
escuela te serd beneficioso. Es (algo) para la eternidad; su trabajo es (como) piedra” (Serrano
Delgado 1993, p. 223)3%. En este texto apreciamos como los escribas valoraban su
profesion, en detrimento de las demas. Para ellos ser escriba significaba el rango mas
alto al cual se podia aspirar. La palabra escrita bien empleada era aquello que lograba
la tan ansiada eternidad. Serrano Delgado (1993, p. 225) interpreta que este relato se
inscribe dentro de la tradiciéon propagandistica caracteristica del Reino Medio. Segiin
el autor estas palabras estaban a favor de la reforma administrativa producida a
partir de la dinastia XII, que necesitaba el fortalecimiento de una clase funcionarial

(los escribas) que sostuviera las gestiones politicas del nuevo gobierno.

La trascendencia de la figura del escriba y de la palabra escrita fue reconocida
en otros textos. Por ejemplo, se evocan los nombres de aquellos escribas que
lograron una trascendencia por estar dotados del empleo de la buena palabra. En
Canto del Arpista su autor dice “He oido los dichos de Imuthés y de Hardedef con cuyas
palabras habla hoy dia todo el mundo”. Y en el verso del papiro Chester Beatty IV se lee:
¢Hay alguno aqui como Hordedef? sHay otro como Imbotep? Ninguno de nuestros parientes es
como Neferty, o Khety, el primero de ellos, déjame recordarte el nombre de Pathemdjebuty, el de
Khakbeperrasenebn, ;Hay otro como Ptabbotep? ;O como Kaires? (Coletta 2008). Segun
Coletta (2008) a Hordedef y a Ptahhotep se le atribuyen ensefianzas. Neferty serfa el

autor de la profecia que lleva su nombre. Khakheperresenebu seria el responsable de

305 Quiza porque la copia sea de algin escriba especializado. En realidad no sabemos quién fue su
autor y con qué fin escribi6 los relatos en el rollo de papiro. Sin embargo, ya en la traduccién de los
relatos damos cuenta de algunos “errores” del escriba.

306 Hste texto se conserva en copias de las dinastias XVIII y XIX, los mds completos son el papiro
Sallier II y el papiro Anastasi VIII. Ambos se encuentran custodiados por el British Museum. La
escritura original del texto puede tetrotaerse al Reino Medio. Una reproduccién del texto con
traducciéon en Brunner (1944). Otras traducciones que pueden consultarse: Lichtheim (1973, pp.
184-192); Simpson (LAE, pp. 329-3306), Parkinson (1991, pp. 72-76); Serrano Delgado (1993, pp.
221-225).
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Lamentaciones de Khakheperresenebu. Khety seria el escritor de Enserianza de Amenembat y

Satira de los Oficios. Por Gltimo, Kaires habrtia escrito Enseiianza de Kagem??.

La escuela era un ambito donde se encontraban los miembros de la
literocracia y hacfan alarde de su monopolio en el conocimiento de la escritura. Alli
se producian las discusiones sobre los temas que luego eran puestos por escrito, o al
menos se generaba un circuito en el cual los textos eran escritos y leidos. Fue un
ambiente propicio para el impulso de las “bellas letras” (Daumas 1972, p. 390).
Pensamos que los textos literarios que se produjeron durante el Reino Medio
egipcio fueron inseparables del proyecto de reorganizacion que el Estado emprendié

a principios de la dinastfa XII.

Esta contextualizacion permite comprender muchos de los temas que son tan
recurrentes en los textos literarios clasicos. El Reino Medio les dio sentido, al mismo
tiempo que eran parte del proceso y resultado de los acontecimientos historicos que
habian atravesado la politica y el control del poder. Estos textos estaban destinados
a consolidar a los miembros de la dinastia XII a la cabeza de la monarquia. La
literatura mantuvo estrecha relacién con la politica, tuvo un vinculo con un Estado
que se estaba reorganizandose e intentaba (re)construir las bases sobre las cuales

asentar su poder.

Assmann (2005 [1996], p. 158) sefiala tres puntos necesarios para la
reorganizacion monarquica. En primer lugar, la restauraciéon de las normas que
conducian la ordenacién de la sociedad, de la ética y el altruismo. En segundo lugar,
estas normas debifan ser universalizadas por medio de la formaciéon de sujetos. Por
ultimo, la difusién de la norma como parte de una nueva “cultura” en una amplia
clite cultural. El Reino Medio logré llevar adelante este proyecto de reorganizacion
estatal, sosteniendo una politica cultural que se adecuaba a ello. Las nuevas normas

sociales fueron fijadas por escrito.

En conclusion, para nosotros, la literatura fue un medio por el cual se

expresaron las nuevas ideas, normas y recuerdos que debian establecerse para la

37 Enserianza de Kamegi y Enseiianza de Ptabhotep son dos textos que se encuentran en el papiro Prisse.
Este papiro fue descubierto en la ciudad de Tebas por Emile Prisse d’Avennes. Actualmente se
conserva en la Biblioteca Nacional de Francia. Su versién facsimilar fue publicada por Prisse en
1847. Otras publicaciones: Virey (1887); Erman (1927, pp. 54-67); Zaba (1956).
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consolidaciéon de una nueva dinastia. Pensamos que el proceso de reacomodamiento
politico permitié una nueva formacién cultural. Se abrié un espacio para que los
escribas participaran en esta nueva logica estatal, y pudieran expresar a través de
nuevos escritos o recopilaciones de tradiciones orales, las ventajas e infortunios de

un Estado que estaba afianzandose.

3. Verdad historica o ficcionalizacion en los textos literarios del Reino

Medio

El contexto histérico en que se encuadré la aparicion de los textos literarios,
nos permite comprender los debates historiograficos que indagaban sobre si eran
relatos de hechos histéricos, la ficcionalizacion de acontecimientos pasados o una
absoluta invencién. La distincion entre ficcién y verdad es problematica. No son
homogéneos los parametros establecidos para la distinciéon en tiempo y espacio. Los
limites que juzgan una obra literaria se modifican. No se establecieron los mismos
limites en el pasado que en la actualidad (Chartier 1999, p. 125). Estos elementos
deben ser considerados para “restablecer una lectura histérica de las obras literarias

que no destruya su condicion de literaria” (Chartier 1999, p. 125).

Mencionabamos la posibilidad de que los textos del Primer Periodo
Intermedio, sean antecedente de los literarios del Reino Medio. Con relacién al
caracter y tematica que tomaron los textos del Primer Periodo Intermedio, Bell
(1971, p. 7) fue una de las primeras en proponer que estos textos pueden
denominarse como una “literatura pesimista”, que no es otra cosa que el reflejo del
colapso del Reino Antiguo. De todos modos, la nocién de literatura pesimista no

hizo mella entre los investigadores y tomé un rumbo diferente.

Hay una diferencia sustancial entre los textos del Primer Periodo Intermedio
y los del Reino Medio. Las ensefanzas y las autobiografias se circunscriben a un
ambito cultual, el de la tumba. Los literarios se desprenden de la escritura mural y
pasan a papiro. Los textos literarios expresan, circunstanciados por el contexto que
enmarc su emergencia, una multiplicidad de ideas con una caracteristica distinta a

los demas tipos de textos escritos: 1a ficcionalidad.
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La (auto)biografia pretende una exigencia de verdad en la narracién de
acontecimientos de la vida de una persona, pero en ultima instancia no deja de ser
un juego retoérico propio de este “género literario” (Saer 1991, p. 1). En ellas el
narrador se confunde —o se hace uno- con el protagonista acoplandose a una
narracion que tiene intenciéon de verdad, sin que necesariamente trasmitan una
realidad histérica y concreta. Si las autobiografias poseen este sesgo de transmitir
una verdad, “la ficcién no solicita ser creida en tanto que verdad, sino en tanto que
ficcion. Ese deseo no es un capricho de artista, sino la condicién primera de su
existencia, porque sélo siendo aceptada en tanto que tal, se comprendera que la
ficciéon no es la exposicion novelada de tal o cual ideologia, sino un tratamiento

especifico del mundo, inseparable de lo que trata” (Saer 1991, p. 2).

Los textos del Reino Medio que son literarios comparten la ficcién como
herramienta de expresion3®. Recorrimos ya las dimensiones politicas del Reino
Medio que fue el recuadro politico-ideolégico que atraveso y estimuld la emergencia
de la literatura. Al contrario de lo que Saer pensoé para el arte del artificio, la ficcion y
lo politico-ideologico seran parte de una identidad y realidad, que si bien es
novelada, no dejara de representar por medio de la ficciébn acontecimientos y

realidades subjetivas tendientes a legitimar politicamente la nueva dinastia.

Desde una perspectiva mas historicista Coulon (1997, pp. 109-110 y pp. 123-
127) propone un analisis de la veracidad histérica de las autobiografias a través de
los metadiscursos presentes en ellas. Es decir, en los textos se representan los
acontecimientos historicos. Las discusiones acerca en una narraciéon histérica de
estas autobiograffas, son planteadas del mismo modo que se hace para los textos
literarios. Para las autobiografias especificamente puede argtirse que el rechazo a la

ficcionalizacién de los acontecimientos no es un argumento a favor de la verdad

(Saer 1991, p. 1).

Posiblemente personajes como Ankhtifi existieron. Sus palabras tienen parte
de verdad historica, y estaban impulsadas por el contexto sociopolitico en el cual se

circunscriben sus textos biograficos. Y en parte son retoricas, impulsadas por un

308 En el capitulo VI se desarrollara cémo los egiptélogos proponen esta definicién para los textos
literarios egipcios, llegando a plantear la existencia de una diversidad de géneros literarios.
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sentido legitimador y politico. En este tipo de textos, los magnates provinciales
expusieron los motivos fidedignos de su posicion como “lideres”, afianzando a lo
largo del Primer Periodo Intermedio el “género literario” de las ensefianzas y
autobiograffas, creando una tradiciéon. Como expresa Donadoni (1959, p. 54) no son
tanto como un género literario cerrado en si mismo y con un sentido formal, sino

un depdsito de razones.

En los dos dltimos relatos del papiro Westcar, la sucesion politica luego de la
finalizaciéon de la dinastia IV parece ser el problema principal del argumento. El
mago Djedi pronostica al faraén Keops el préximo nacimiento de tres nifios, hijos
del dios Ra y Reddjedet, que gobernaran Egipto sucesivamente del reinado del nieto
del Keops. Un cambio de dinastias es lo que subyace en los dos relatos. Esta
sucesion de los hechos no puede ser impedida, pues es clara la intencién del dios Ra

de darle a Egipto nuevos gobernantes, sus hijos.

Goedicke (1993, p. 35) afirma que falta informacion para considerar cudles
pudieron haber sido los objetivos politicos del papiro Westcar. Para el autor, si bien
es clara la narracién de una sucesion politica, de un cambio dinastico, en el texto no
se menciona ninguna posicion politica del personaje de Reddjedet, por ende no
puede asociarselo con la figura histérica de Sobeknefru y el final de la dinastfa XII.
El hecho que para el personaje de la madre de los trillizos hijos de Ra no se explicite
ninguna posiciéon de rango, nos parece uno de los rasgos mas destacables a ser

analizados.

Sobeknefru fue hija de Amenembhat I1I y la primera reina en llevar todos los
titulos reales propios del rey y se hizo representar con todos los artilugios de la
realeza faradnica (Bryan 1997, p. 30). Se desconocen las causas que motivaron el
cambio dinastico luego de su muerte (Bryan 1997, p. 30)3%. Quiza por la
contemporaneidad entre el reinado de Sobeknefru y la escritura de los relatos del
papiro Westcar, fue que Goedicke resalté una posible relacion que finalmente

descartd, entre el personaje de Reddjedet y la reina Sobeknefru.

309 Hasta el momento no se ha encontrado el lugar donde ha sido enterrada, y no hay ningun
monumento dedicado a su nombre. Hija del farabn Amenembhat III y esposa real de Amenemhat
IV, algunos investigadores han discutido sobre la posible corregencia de Sobeknefru junto a
Amenembhat III o Amenemhat IV (Bryan 1997, pp. 29-30).
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De todos modos, consideramos que reducir toda la interpretaciéon a una
relacién espejo realidad histérica-acontecimientos politicos limita el campo analitico-
conceptual sobre los textos literarios. Los limita porque deja de lado las ideas que
hacen hincapié en el contexto que fueron elaborados los textos literarios, con una
intencionalidad politica que va mas alla del acontecimiento, que trata al texto como
un recurso legitimador dentro un programa politico pensado y no como mera
cronica. Se amplia el analisis al realizar cruces con otros discursos como el mito.
Chartier (1999, p. 125) visualizaba como problema, la pérdida de la condiciéon de
obra literaria, cuando los historiadores la analizan como si se tratase de un

documento histoérico.

Goedicke (1993, p. 25) también reflexiona sobre la ficcionalizacién que
caracteriza a los relatos del papiro. Entiende que la mencién de los personajes no es
historica, sino un recurso literario utilizado por el escriba para hablar de alguien en
la apariencia de una figura histérica. Goedicke piensa en un publico conocedor,
familiarizado, con el marco histérico y sus personajes, que se nombran y que han
muerto un siglo antes que el presente narrativo de los relatos. Un nombre como el
de Keops podria ser mas facilmente conocido, pero no puede inferirse el mismo

saber para Nebka entre el publico en general (Goedicke 1993, p. 24).

Estamos de acuerdo con esta postura. Consideramos que los relatos del
papiro Westcar son, valga la redundancia, relatos, y como tales lo que se narra en
ellos es una ficciéon. Que se tomen nombres, lugares, hechos que son parte de la
experiencia histérica, no implica necesariamente que se cuenten como verdad
historica, o sean un reflejo de ella. Al contrario, son parte del recurso que el autor
utiliza para su narracién, para contar una historia: la ficcionalizacién de hechos y
personajes. Su mencién es parte de un medio para un fin, la trasmision de ideas, la

apreciacion sobre un hecho y/o personaje.

Este planteo fue realizado teéricamente por Eyre (1996, p. 415) para quien la
“historia” de los héroes en los relatos literarios no fue una historia real, sino que fue
creada por los procesos de la imaginacion. Todos los personajes que aparecen en los
relatos del papiro Westcar son por lo tanto personajes literarios, no histéricos pero

quiza si reales. Que hayan existido estas personas histéricamente no implica que sus
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acciones sean hechos de la Historia, sino como reflexioné Eyre (1996, p. 415),
fueron creados con un proposito literario, por un autor individual para su audiencia
contemporanea. la estructura narrativa se caracterizo6 por la incredulidad del
publico, lo que fue un indicador fundamental de la ficciéon y por lo tanto de la

propia literatura (Eyre 1996, pp. 415-4106).

4. Reino Medio: literatura y recuerdo

La literocracia a partir de la dinastia XII, por primera vez, formé una alianza
entre recuerdo y literatura (Assmann 2005 [1996], p. 106). Mediante el texto literario
se expreso el recuerdo sostenido del Primer Periodo Intermedio como una época en
las cual se desenvolvieron situaciones catastroficas. Este recuerdo de un pasado
trastocado le permitié a la monarquia ubicarse en una posicidén restauradora y
garante de la paz, del orden. “La retrospeccion al Primer Periodo Intermedio no

acontece con animo nostalgico, sino legitimador” (Assmann 2005 [1996], p. 107).

La memoria fue un topico compartido entre los textos literarios del Reino
Medio. Consideramos que Profecia de Neferty o Admoniciones de Ipuwer fueron un
recuerdo codificado del Primer Periodo Intermedio (Assmann 2005 [1996], p. 137).
Y que los dos ultimos relatos del papiro Westcar lo fueron del Reino Antiguo.
Todos estos textos comparten la misma idea de que todo recuerdo significa la
reconstruccion del pasado, y hay una intencionalidad en cuales son los elementos

que se recuerdan y cuales los que se olvidan319.

Esta vision difundida y aceptada sobre los textos literarios del Reino Medio,
no encaja para los relatos del papiro Westcar. La hipétesis sobre la que indagamos es
que la dinastia V es legitima en cuanto ella es hija del dios, de Ra. El recuerdo del
Reino Antiguo adquiere una importancia sustancial, ya que son las dinastias IV y V

hacia las cudles el recuerdo se dirige.

Como bien lo comprende Assmann (2005 [1996], p. 137) “no existe el
pasado «en si», sino sélo el pasado recordado. Y el pasado es recordado cuando se

necesita ser recordado”. Por lo tanto, la literatura interpretada como recuerdo exime

310 Analizaremos detalladamente esta perspectiva en el capitulo V.
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la posibilidad que los textos ficcionales sean un reflejo de la realidad, sino que la
realidad es alcanzada y mediada por la memoria. Nos ocuparemos en un préximo
capitulo en analizar cuales son los alcances del recuerdo, como se conforma y como
los relatos del papiro Westcar construyen un recuerdo del origen divino de la

dinastia V.

El recuerdo del pasado si bien es una tematica compartida intertextualmente
entre los relatos literarios del Reino Medio, si se analiza en detalle observamos que
no hay una construcciéon del pasado unanime entre los textos. Es decir que la
percepcidn del trascurrir del tiempo no es la misma, si en Profecia de Neferty el faradn
Snefru estaba aburrido en su palacio, y pide a sus colaboradores que lleven hacia su
palacio a un hombre sabio que con bellas palabras, buena elocuencia, pueda
entretenerlo’!!. Neferty fue el hombre elegido, y le pregunté al rey: ‘gTendri que ser
con respecto a lo que ha pasado, o bien con respecto a lo que debe llegar, soberano, v.p.s., mi seiior?

Y su majestad v.p.s. dijo ‘Ciertamente que con respecto a lo que debe acontecer, si hoy mismo (algo)

ha sucedido, pasalo por alto’” (Lefebvre 2003 [1983], p. 115).

De modo contrario en el cuarto relato del papiro Westcar, el principe Hordedef no
le contara a su padre Keops una historia del pasado como lo han hecho sus
hermanos, pues para el hijo del rey en ellas no se distingue lo que ha sido verdad de
lo que ha sido mentira, privilegiando saber lo que ocurrird en el futuro. Por ello
decide darle a conocer a su padre la existencia de un hombre sabio que vive en su
tiempo, quien predicara el futuro. Después de esto el hijo del rey Hordedef (6.23) se
puso de pie para hablar y dijo: “[...] en e/ conocimiento de aquellos que pasaron no se sabe
[distinguir] la verdad de la mentira. Hay bajo tu majestad en tu propio tiempo y es desconocido
[...]” (pW. 6.22-24).

Hordedef esta demostrando un gran escepticismo, incredulidad que para
Eyre (1996, p. 416) fue uno de los motivos de los textos literarios. Es por eso que el
hijo del rey descarta las historias contadas por sus hermanos, los magos que las
protagonizan han muerto y no son por ende verificables. Razén por la cual presenta

Djedi un mago contemporaneo. Eyre (1996, p. 4106) interpreta que los egipcios

311 Se volvera nuevamente en otros capitulos sobre la idea del aburrimiento en los textos literarios y
miticos.
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comprendieron como Historia “un tépico literario, un uso selectivo y con un
proposito de la narrativa, que jugd en su instancia superior a la ficciéon pura y

simple”312,

En dichos textos, si bien coinciden en recordar al Primer Periodo
Intermedio, la mediacién del sentimiento y la experiencia (seguramente de quien
escribe el texto) pone en evidencia cuan distinta puede ser la percepcion del pasado.
En dultima instancia esto nos afirma que en el antiguo Egipto la sociedad -
principalmente la elite cultural y politica- no estaba interesada en conocer y
transcribir el pasado en si mismo, por el contrario el pasado fue una construccion,

una elaboraciéon que fue expresada en los textos literarios egipcios.

Pero en todos los casos -y no unicamente para los textos literarios- el pasado
era una fuente de autoridad (Eyre 1996, p. 415). El término que nos pues ayudar a
dilucidar esta problematica es el de memoria futura®’. Esta es una definiciéon que
fue pensada para los dos ultimos relatos del papiro Westcar, de todos modos se hace
extensible para otros textos contemporaneos en los que subyace la misma tematica.
La memoria futura refiere a que el presente, pasado y futuro literario -argumento de
los relatos- es en verdad el pasado histérico para el autor. Por lo cual hay un
conocimiento de los hechos histéricos y una influencia directa del contexto en el
cual el autor se encuentra implantado, lo cual propicia a la seleccion e interpretacion
de los acontecimientos, que son presentados narrativamente principalmente como

un futuro.

En definitiva para los textos literarios la referencia del pasado fue utilizado
como un marco literario, mas como ficcion que como el registro de hechos
contemporaneos, y el relato ficcional -o acontecimental- fue esencialmente literario-

ideolégico y no la presentacion neutral de hechos reales (Eyre 1996, p. 417).

312 La traduccion es propia.
313 Nos referiremos a esta problematica especificamente en el proximo capitulo.
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Capitulo V

MEMORIA Y LITERATURA EN EL REINO MEDIO
EGIPCIO

Memoria futura y recuerdo en los dos ultimos relatos del
papiro Westcar
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1. Memoria colectiva, marcos sociales y usos de la memoria

El hombre por naturaleza es un ser social, vive e interactia en comunidad.
Cada grupo social crea ciertos parametros que lo identifican como tal y excluye a
quienes no los comparten. Esto significa que cada identidad colectiva corresponde a
un tipo de formacién que es social, pero principalmente es cultural (Assmann 1997,
pp. 107-108). Dentro de la construcciéon de estos parametros de identidad social y

cultural la memoria es un factor clave.

LLa memoria individual por si misma no existe, no sélo porque para obtener
un recuerdo no basta con reconstruir pieza a pieza el hecho que quiere ser
rememorado, acudiendo a la experiencia del individuo que actué en €l, sino porque
necesitamos del grupo para recrear, dar sentido y comprender nuestro recuerdo
(Halbwachs 2004b [1950], pp. 34 y ss.). De este modo, nace una memoria colectiva,
que es un concepto difuso pero practico que hace referencia a ciertas formas de
conciencia del pasado que son aparentemente compartidas por un conjunto de

individuos (Candau 2002, p. 61).

LL.a memoria colectiva fue por primera vez definida por el socidlogo francés
Maurice Halbwachs (2004a [1925]; 2004b [1950]), quien afirmé que el recuerdo es
una actividad colectiva. La memoria colectiva es la encargada de transmitir la
identidad colectiva (Assmann 2008, p. 23). El recuerdo del pasado es necesatio para
afirmar la identidad del individuo y del grupo (Todorov 2002 [2000], p. 199). Son
dichas referencias al pasado las que impulsan y mantienen la cohesion de los grupos

y de las instituciones que componen la sociedad (Pollak 20006, p. 25).

La memoria, como acto de permanencia del pasado en el presente, es
siempre social, porque es en comunidad que el hombre recuerda. “Los recuerdos
son evocados desde afuera y son los grupos de los cuales el individuo forma parte
aquellos que dan los medios para reconstruir el recuerdo, siempre y cuando (al
menos temporalmente) el individuo adquiera la forma de pensar del grupo”
(Halbwachs 2004a [1925], p. 9). Por si solo el individuo pierde su capacidad de
rememorar, siendo los marcos sociales de la memoria aquellos que permiten y

delimitan el cuando, cémo y qué recordar.
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Fuera de los marcos sociales de la memoria no hay recuerdo, fuera de los
marcos sociales no hay posibilidad que los hombres que viven en sociedad puedan
fijar y recuperar sus recuerdos (Halbwachs 2004a [1925], p. 101). Segtiin Halbwachs,
los individuos articulan su memoria por distintos mecanismos que los delimitan en
el recuerdo: la pertenencia a una familia, a una religion o a una clase social
determinada (Halbwachs 2004a [1925]; Huici Urmeneta 2007, p. 33). A lo que debe
agregarse el limite mas sustancial: el lenguaje, en tanto que la reconstrucciéon de un
recuerdo pasa por las circunstancias del acontecimiento pasado, las mayores
dificultades y restricciones las halla en las convenciones verbales (Halbwachs 2004a
[1925], p. 104). “Las simples palabras que la sociedad nos propone tienen un poder
evocador y proporcionan el sentido de esta evocacion como cualquier ideacion”
(Candau 2002, p. 65). La palabra es la que le otorga al hombre la posibilidad de estar
en contacto con su comunidad, comunicarse con los demas y de ahi su posibilidad
de recordar. Es por ello, que las convenciones verbales son el marco mas elemental

y estable de la memoria colectiva (Halbwachs 2004a [1925], pp. 84-104).

Si bien puede considerarse que la rememoracion hace referencia a un proceso
de conciencia, de conciencia individual, es el juego de lenguaje el que lleva a cabo la
exteriorizacion del recuerdo. La mediacién lingtistica que hay entre recuerdo y
relato del recuerdo no puede Gnicamente circunscribirse en un proceso que se
desencadena y produce a partir de una conciencia originariamente privada (Ricceur
1999, p. 20). El dialogo entre memorias individuales, el entretejido entre tradiciones
y memorias individuales, son las que constituyen la memoria colectiva (Jelin 2002, p.
22). Es la sociedad la que genera percepciones que provocan los diferentes
recuerdos hay algunos que pueden ser tenidos en cuenta y construidos por el

colectivo social (Candau 2002, p. 62), y otros son descartados.

Entonces, la expresion del recuerdo que el individuo realiza mediante el
lenguaje es colectiva en dos sentidos. Uno, porque el lenguaje en si mismo es
colectivo, y el otro porque el recuerdo nace desde el interior a partir de lo que otros
provocan. Ademds, porque las nociones de tiempo y espacio son construcciones
colectivas (Jelin 2002, p. 23). Por un lado, se afirma que los recuerdos son

cambiantes y se modifican porque los individuos que forman una comunidad no
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piensan ni recuerdan las mismas cosas en el mismo tiempo (Candau 2002, p. 62).
Por el otro, se agrega que las nociones de pasado y presente son cultural e
histéricamente construidas (Jelin 2002, p. 23), por ende se modifican los marcos

sociales desde los cuales se encuadra el recuerdo.

El lenguaje es en la memoria un medio para un fin. La narraciéon de las
experiencias que los sujetos y las sociedades atraviesan los ubica a éstos en el pasado
(Sarlo 2005, p. 29). En tanto que los sujetos ponen en palabras lo vivido,
reconstruyen los acontecimientos en las normas propias de un texto. Segun Sarlo
(2005, p. 29 y pp. 45-46) no hay experiencia pasada sin narracion, sin embargo los
sujetos no recuerdan toda la experiencia en si, sino que hay una reconstitucion
parcial, mediada por los marcos sociales. Es decir, no son restituidos en su plenitud.
En este proceso, la memoria selecciona lo que quiere ser rescatado del pasado, qué
desea recuperar de la experiencia, pues no todo queda registrado en la memoria

(Todorov 2000, p. 16; Pollak 2006, p. 37).

Son principalmente las narraciones testimoniales y las de ficcion (entre ellas
la novela), las que componen los modos del lenguaje que el recuerdo emplea para su
enunciacion®4. El texto se instituye apelando a una comunicacioén previa, es decir
que en ¢l siempre esta en juego el pasado (Assmann 2008, p. 15). Las situaciones
traumaticas que una sociedad -y sus sujetos individualmente- experimentan dejan

profundas huellas.

En la sociedad antiguo egipcia el Primer Periodo Intermedio se constituye en
una experiencia de este tipo. Durante el Reino Medio se alcanzé un nuevo lenguaje -
el literario- que permiti6 recordar aquellos acontecimientos. El marco narrativo para
el recuerdo fue la ficcidn, se ficcionalizaron los acontecimientos, lo que no significa
que no hayan ocurrido. Pues la memoria recuerda sobre lo que ha sido, lo
reinterpreta, lo reconstruye sobre una base que es real, aunque luego se exprese

como imaginacién (Ricceur 1999, p. 30).

Entre algunos textos del Reino Medio se comparte una misma forma de

construir el pasado, como son los ejemplos de Admoniciones de Ipuwer, Profecia de

314 Este tema ha sido profundamente estudiado para las experiencias concentracionarias del siglo
XX. Como sintesis al respecto véase Pollak (20006).
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Neferty, o Lamentaciones de Khakheperresenebu. En ellos se crea el mito de una Edad
Oscura (Morenz 2003, p. 108), describiéndose el pasado del Primer Periodo

Intermedio como un tiempo de desorden social y desestabilizacion politica.

En este tipo de textos literarios el recuerdo se codifica (Assmann 2005
[1996], p. 137). Esto significa que el pasado es construido como simbolo que le da
sentido a las acciones del presente, en este caso pensamos como presente la dinastia
XII. Los primeros faraones que lograron la reunificaciéon del Estado egipcio luego
del Primer Periodo Intermedio, sintieron la necesidad no tanto de explicar su
pasado, como de darle legitimidad a su presente. De ahi que en los textos literarios
se crea un sentimiento de pérdida, en que el pasado aparece como evocacion de lo
perdido (Assmann 2005 [1996], p. 139). Lo perdido es el orden, del Reino Antiguo,
y el Primer Periodo Intermedio se simboliza como una etapa cadtica y susceptible al

descontrol social y politico.

El foco de estos textos esta en los marcos sociales que dan forma al recuerdo
en el presente. En un texto post eventum (Posener 1956, p. 28; Lefebvre 2003 [1982],
p. 112; Cervell6 Autuori 1996, p. 192 y Assmann 1997, p. 53) como Profecia de
Neferty, hay una declaracion hacia el futuro que ya es pasado. Nacera y pondra orden
Ameny, un hombre del sur, que no serfa otro que el propio Amenembhat I, el primer
faradn de la dinastfa XII. De este modo, Profecia de Neferty se transforma en una
herramienta de legitimacion, “el Estado del Reino Medio se legitima evitando una
catastrofe” (Assmann 2005 [1996], p. 133). Esta catastrofe serfa la crisis del Primer
Periodo Intermedio que, al sostenerse en la memoria, permite en el presente afirmar

que es aquello que la dinastia puede evitar.

En Profecia de Neferty y en Admoniciones de Ipmwer se crea este mito profético de
un mito-histérico de la Edad Oscura (Morenz 2003, p. 108). En Profecia de Neferty
puede leerse: “Te muestro al propietario en la indigencia, en tanto que el extranjero estd
satisfecho. Aquél que ni tenia para lenar por si mismo (sus graneros), se encuentra (ahora)
despojado de sus recursos” (Lefebvre 2003 [1982], p. 118). Mientras que en Admoniciones
de Ipmwer se encuentran referencias de este tipo: “Mira, esto es lo que le ha ocurrido a la

gente: el gque no podia construirse una casa para si mismo ahora es poseedor de murallas. .. Mira,
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¢l poseedor de riguezas pasa la noche sediento y el que mendiga sus desperdicios es abora poseedor

de cuencos desbordantes de cerveza” (Serrano Delgado 1993, p. 83).

La literatura construye una nueva semantica politica como herramienta del
Estado. Su funciéon es la legitimacién de su poder. Los acontecimientos politicos
ocurridos durante del Primer Periodo Intermedio indicaban que era una situacion
que no podia volver a ocurrir. Asi, esta etapa se constituia como una leccién que no
debia olvidarse, el pasado era una carga que debia afrontarse y no repetirse. Los
textos como Profecia de Neferty y Admoniciones de Ipuwer muestran la cara aleccionadora
del pasado, recordando qué factores podian alterar el orden social. En el caso de los
relatos del papiro Westcar, se recuerda un pasado lejano que no formaba parte de la
memoria reciente de la sociedad, y el recuerdo del origen de la dinastia V es una

lecciéon de lo correcto, de lo que si debia ser.

Los dos ultimos relatos del papiro Westcar son una narracion mitica del
recuerdo. Lo que se simboliza y rescata del pasado no es el caos del Primer Periodo
Intermedio, sino su situacion previa. El recuerdo literario que estan narrando no
posee la intencionalidad de mantener en la memoria un pasado trastocado.
El relato del papiro Westcar pretende construir una legitimidad para el
presente a través del recuerdo de una época dinasticamente estable,
justificandose por medio de otros argumentos retdricos narrados en él. Desde
este punto de vista, los relatos del papiro Westcar son tnicos y encontramos en ellos

una representacion literaria del Reino Antiguo.

En la memoria inscripta en el papiro Westcar quedd la huella de procesos
politicos, religiosos y sociales -cambios y decisiones- ocurridos durante el Reino
Antiguo y que terminan de afianzarse en el Reino Nuevo. Por un lado, nos
referimos al paso de la teocracia identitaria a la teocracia representativa del rey
(Assmann 2005 [1996], pp. 235-237). En este traspaso politico y religioso, el dios Ra
se constituye como padre de los faraones en Egipto. Los relatos del papiro Westcar
recuerdan que dichas modificaciones se hacen profundas y definitivas -provocando
un cambio dinastico- en la dinastia V. A su vez, hay una simbolizacién de como es la

nueva dinastia divina. Se recuerda a los tres primeros faraones de la dinastia V como
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hermanos, y desde su origen esta creada la sucesiéon de gobiernos, el orden es lo que

los caractetiza.

La codificacion de un pasado ordenado en los dos dltimos relatos del papiro
Westcar, se contrapone al recuerdo del Primer Periodo Intermedio. Todos estos
textos muestran los diferentes modos de concebir el pasado que los egipcios
construyeron para si: orden- caos- orden. Por un lado esta el Reino Antiguo con la
transicion a la dinastfa V, una dinastia divina y ordenada. Por otro Neferty e Ipuwer
que expresan el caos. En éstos su presente nuevamente es el orden, un orden que se
construye en base a la legitimacion del ciclo mitico que esta siendo cumplido, de ahi

la necesidad de codificar el pasado.

Hemos dejado para el final Lamentaciones de Khakheperresenebu, ya que si bien
expresa el recuerdo codificado del pasado como Ipuwer y Neferty, también hay un
profundo cuestionamiento a la repeticion, planteandose la necesidad de un “nuevo
lenguaje”. Khakheperresenebu enuncia una gran angustia: las palabras conocidas
con anterioridad y ya pronunciadas no le son utiles para expresarse, para demostrar
sus emociones. Los sentimientos que Khakheperresenebu padece son causados por
el estado de penuria y confusiéon que atraviesa Egipto (Coletta 2008) durante el
Primer Periodo Intermedio. En el texto puede leerse: “1Ah! 87 yo dispusiera de discursos
desconocidos, versos extraordinarios, en un lenguaje nuevo (todavia) no manifestado, libre de
repeticion, no expresado por la tradicion, (de) lo que ha sido dicho por los ancestros. Purgaria mi
cuerpo de lo que estd en él, al dejar salir todas mis palabras, porque, por cierto, lo que (ya) ha sido
dicho (sdlo) puede ser repetido. 1o que ha sido dicho, dicho estd, no son para jactarse las palabras

de los ancestros descubiertas por los que vinieron después” (Coletta 2008).

Lo que estas palabras manifiestan es totalmente atipico en la literatura
egipcia. Lo que Khakheperresenebu esta pidiendo es renovacion y no repeticion. Esta
idea de novedad y transformaciéon que pretende el sabio se resume en sus propias
palabras: “.../0 que (ya) ha sido dicho (solo) puede ser repetido...” (Coletta 2008). Lo que
entra en el universo cosmogoénico de la repeticioén es todo lo que ya ha sido creado.
A pesar de que el escriba se da cuenta de la necesidad de un nuevo lenguaje, a pesar
de sus criticas, él mismo no puede alejarse de las férmulas conocidas, sus palabras

terminan siendo similares a las de otras lamentaciones (Coletta 2008). Segin Vernus
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(1995) el pensamiento fundamental que nos transmite Lamentaciones de
Khakheperresenebu es la refutacion de la idea tradicional de que el presente se dedica a
la repeticion del pasado, lo que el autor llama ideologia faradnica, siendo la idea central
del texto que “el presente es irreductible al pasado” (Vernus 1995, {6-7). Segin
Kadish (1973, p. 88) la verdadera tragedia de Khakheperresenebu es darse cuenta de

la necesidad de nuevas palabras y no poder lograrlo.

2. Memoria cultural

Un condicionante de la memoria colectiva son los limites temporales, esto es
la incapacidad de recordar mas alla de una o dos generaciones. Esto significa que no
se puede (res)guardar, acceder, construir e interpretar mediante la memoria pasada
temporalmente mas de dos generaciones. Sin embargo en los dos ultimos relatos del
papiro Westcar, el recuerdo va mucho mas alla de este limite generacional,
remitiéndose a un pasado lejano. Entre el momento de escritura de los relatos del
papiro y el tiempo del argumento literario hay aproximadamente 600 afios de
diferencia. En este caso, la memoria puede ser juzgada mas como imaginaciéon que

como recuetrdo.

El paso del tiempo desvirtaa todo sentido de pertenencia directa del recuerdo
con el pasado. El presente pierde todo marco referencial con el pasado lejano. Al
momento de estudiar la memoria, Assmann (1997; 2008) repar6 en esta
problematica e introdujo el concepto de memoria cultural'>. A través de la memoria
cultural se puede acceder al pasado mas remoto, pues con este tipo de memoria “la

cultura se hace consciente de la profundidad del tiempo y desarrolla de inmediato

315 En realidad la “invencién” del concepto memoria cultural también debe ser adjudicado a Aleida
Assmann, el propio Jan Assmann (2008, p. 140) reconoce que el concepto de texto cultural adeuda
gran parte de la obra de Aleida Assmann. El interés por la memoria como dispositivo mental y
cultural del matrimonio Assmann se desarrolla a partir de las discusiones que se dieron en Alemania
tras el Holocausto. Aleida Assmann desde una perspectiva mas psicoanalitica es la primera que
empieza a indagar sobre los aspectos culturales de una sociedad en la formacién de memorias
compartidas, por ejemplo en una publicacién del afio 1998, sobre la cudl Jan recurre en mas de una
oportunidad, “Estabilizadores del recuerdo. Afecto, simbolo, trauma”, la autora analiza los
estabilizadores del recuerdo, tanto internos como externos a la memoria, siendo los aspectos
culturales trascendentales.
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una idea de simultaneidad cultural que permite identificarse con las formas de

expresion de un pasado milenario...” (Assmann 2008, p. 48).

LLa memoria cultural traspasa el tiempo generacional porque su recuerdo se
posiciona tanto en el consciente como en el inconsciente de la sociedad?®. Segtin
interpreta Assmann el inconsciente no se devela en la tradicion, pues si a ella se la
comprende en su sentido convencional no tiene en cuenta la renovaciéon, no es
innovadora, es lo que se canoniza e impide el cambio en la continuidad cultural
(Assmann 2008, p. 45 y p. 60). Por ejemplo, en Lamentaciones de Khakheperresenebn el
sabio reclamaba renovaciéon, pero segun Assmann (p. 1997, p. 69) alcanzar algin
tipo de innovacion significaria olvido, pues se han perdido en la sociedad todas las
condiciones de almacenamiento del conocimiento, de produccién y guardado de

memortia, como asi también su acceso.

El olvido se supera con la memoria cultural que al acceder al inconsciente,
logra recuperar lo que una sociedad crea como ideario de lo que debe ser y no ser,
que se simboliza pero que no se codifica (Assmann 2008, pp. 58-59). La imagen de
lo sagrado es uno de los elementos mas visibles que dan cohesién al cuerpo social.
La memoria cultural que “expande y reproduce una conciencia de unidad,
particularidad y co-pertenencia entre los miembros de un grupo” (Assmann 2008, p.
59) se vale también de aspectos inconscientes de la transmision y la transferencia
intergeneracional, que la sociedad archiva. Este archivo es en primera instancia, una
nocioén que senala el pasado, “deberfa poner en zela de juicio la venida del porvenir”

(Derrida 1995, p. 41), es decir el futuro que se esta construyendo.

En la memoria cultural, que recuerda un pasado figurado simbodlicamente, la
historia de facto viene transformada en una historia recordada. El mito es el modo
en que se recuerda este pasado (Assmann 1997, p. 26). Assmann (1997, p. 27) define
por mito como “una historia fundante, una historia que es recordada para aclarar el
presente a la luz de los origenes”. A través del mito la historia relatada y recordada
se transforma en una historia real; se alcanza la actualizacion del recuerdo, lo que

implica también la actualizacion de la identidad colectiva mediante el ritual.

316 Este aspecto, Assmann lo reconoce como deudor de la teorfa freudiana.
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El concepto de memoria cultural nos permite abordar los dos ultimos relatos
del papiro Westcar, como una fuente de analisis de la politica que se estd
construyendo en el Reino Medio. Asimismo nos habilita a analizarlos como textos
literarios que responden a un marco histérico contextual presente y desde el tiempo
que retoman y delinean la cultura egipcia. La memoria no es arbitraria en la seleccion
del pasado, tampoco lo es dentro de los parametros culturales. Pues “la tradicion no
es enteramente una repeticiéon mecanica de las formas antiguas...” (Kemp 2004, p.
133); es decir, existe modificacién, invencion y seleccion en el recuerdo. Por lo
tanto, hay que comprender a los textos literarios dentro del movimiento mismo que

la cultura trae aparejada, y en ese devenir entender la memoria misma.

En este sentido, en los relatos del papiro Westcar las imagenes, simbolos y
representaciones que se construyen traen consigo una vuelta al pasado para
“rescatar” los vinculos existentes entre la realeza y el culto heliopolitano, al dios Ra.
Al mismo tiempo, no se apartan de la cosmovisiéon con la cual la sociedad se piensa
a si misma, esto es el discurso mitico. Los dos ultimos relatos del papiro Westcar
recuerdan los hechos del pasado expresandose de modo anilogo a los mitos de
origen del rey. De este modo, se recuerda y se reactualiza la legitimacion de la

dinastfa por ser hija del dios.

Es por ello que la vuelta al pasado responde a una dinamica cultural, en la
cual el recuerdo se reacondiciona hacia el presente politico. Al ser también cultural
la memoria es parte del discurso mitico de la sociedad. Por ejemplo, observamos en
la figura del rey como representante del dios que si bien el epiteto §3 ¢ puede
interpretarse como la culminacién de un proceso de identificacién de la realeza con
el culto a Ra, la relacién que se recuerda tras de si trae aparejado un proceso que es
dindmico. Es al mismo tiempo, una identificacién que se reactualiza en las dinastias
XII y XIII cuando se crea una representacion mitico-literaria del origen de la

dinastia V.

El pasado que se recuerda es trasmitido en la memoria futura de los relatos
del papiro Westcar en sentido de y como un mito. El origen es el que marca el

conocimiento del pasado, y su comprension es la que configura todo el sentido de
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ser del presente y del futuro, en dltima instancia el contexto histérico y marco social

que impulsa a recordar.

3. Memoria futura

El recuerdo parte desde el presente. Ricceur (1999, pp. 25-30) retomando a
Platén afirma que la memoria es “la presencia de una cosa ausente”, es decir que la
relacion se da entre el pasado -lo ausente- y el presente momento en el que se esta
recordando. El presente es el que impone los marcos sociales y contextuales. Pero a
esto hay que afiadirle un tiempo mas, pues “podriamos decir que recordar consiste
en configurar en el presente un acontecimiento pasado en el marco de una estrategia

para el futuro, sea inmediato o a largo plazo” (Candau 2002, p. 31).

La memoria misma lleva implicito el futuro del tiempo presente, pasado que
se esta recordando (Candau 2002, p. 33). Es decir, el tiempo que la memoria percibe
en el recuerdo no es unicamente el momento pasado al que alude concretamente,
sino todas las sensaciones a futuro que marcaron ese tiempo presente-pasado,
futuro que es también pasado cuando se recuerda. Por esta razén, dice Candau
(2002, p. 33) “no podemos recordar un hecho pasado sin que el futuro de ese
pasado se integre a su recuerdo...el tiempo del recuerdo no es el pasado, ‘sino el

29

futuro-ya-pasado-del-pasado’ 7.

En los relatos del papiro Westcar, la memoria incorpora este tiempo: el
futuro ya pasado del pasado. En el manuscrito la memoria es un proceso que se
imprime literariamente, puede decirse que “lo literario” es el medio empleado para
su expresion. En un plano narrativo el pasado, el presente y el futuro son elementos

participes en el relato, pudiéndose construir un continuum del tiempo en la narracion.

El presente literario es la dinastfa IV. Los tres primeros son relatos del
pasado. En la corte del rey Keops, los hijos del rey cuentan a su padre historias
protagonizados por reyes anteriores a Keops. Desde ese presente literario, los hijos
recuerdan acciones de magos y faraones. El cuarto relato continda en la corte de
Keops, donde el mago Djedi incorpora un nuevo tiempo a la narracién: el futuro. La

prediccion de Djedi relata “aquello que sucedera”, o sea el nacimiento de tres nifios
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hijos del dios Ra y Reddjedet. Ese futuro construido literariamente es el presente de
la accién en el anexo al cuarto relato, que concretamente narra el nacimiento de los

trillizos. Por lo tanto, el futuro vaticinado por Djedi se hace realidad literariamente.

Para el autor de los relatos del papiro Westcar estos tiempos construidos
literariamente poseen una caracteristica particular, todos ellos son pasados
histéricos. Sabemos que los acontecimientos narrados por el autor de los relatos del
papiro Westcar son parte de su pasado porque en cada mencion que realiza del
faradon Keops emplea el epiteto “justificads”. Este siempre es utilizado cuando se
menciona a un personaje real o no real que ya ha muerto. Ya sea que el autor se
posicione en algin momento del Reino Nuevo, o mas cercanamente al periodo

hicso, las dinastias III, IV y V son sus pasados histéricos.

Es decir, el narrador esta posicionado en un tiempo posterior al de los
hechos relatados y el relato es sobre el pasado, por ello hablamos de memoria. A su
vez, es una memoria cultural, pues en la narracion literaria el recuerdo supera los
limites generacionales de la memoria colectiva, y el propio relato se funde con el
mito para confluir con la tradiciéon de que el faradn es hijo del dios. Este proceso de
memoria narrativamente expresada es lo que llamamos memoria futura. Con este
concepto podemos expresar que el recuerdo del pasado en la narracién literaria
es una anticipacion a futuro, que ya es pasado para los creadores de la obra

literaria.

Es posible visualizar una linea temporal que es literaria, que se entrecruza con
la linea temporal histérica. Lo que en el relato literario se narra como futuro y
desenlace de la obra -el nacimiento de los trillizos- es un origen mitico para el
presente historico del autor. Sugerimos entonces, que si ese presente es la dinastia
XII, hay en ella un intento por sostener en el recuerdo ese pasado idealizado.
Durante el Reino Medio el poder tendié a reconstituir modelos del pasado. St el
Primer Periodo Intermedio se convirtié en una Edad Oscura (Morenz 2003, p. 108),

el Reino Antiguo -en especial la dinastia V- fue un modelo a imitar.
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Tiempo Tiempo Tiempo Tiempo
narrativo narrativo presente del | narrativo
pasado presente autor futuro
Primer relato dinastia II1, dinastia IV
Socerg?
Segundo relato | dinastia II1, dinastia IV
Nebka
Tercer relato dinastia IV, dinastia IV
Snefru
Cuarto relato dinastia IV dinastias XIIy | dinastia V-
XIII Nacimiento de
los trillizos:
menoria_futura
Relato anexo dinastia IV dinastia V-
Nacimiento de los
trillizos

CUADRO VI. Entrecruzamiento del tiempo narrativo con el tiempo presente del
autor en los relatos del papiro Westcar
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A través de los relatos del papiro Westcar, deducimos que esta dinastia
constitufa en la memoria cultural egipcia un ideal de gobierno ordenado. También la
sucesion dinastica que se narra sin ninguin sobresalto politico, es la expresion de un
orden deseado, alcanzado gracias a que ha intervenido el dios. La continuidad fue un
punto destacado dentro del pensar y sentir el paso del tiempo en la sociedad antiguo
egipcia, se creaba un modelo de lo que debia hacerse mediante la repeticion. Como
fuente de autoridad y autenticidad, el interés por el pasado quedé demostrado en la
administracion, en la actitud piadosa del rey y en la explicacion intelectual que se
daba al momento en que el tiempo y el cosmos se encontraron (Kemp 2004, pp. 28
y sS.).

Sin embargo, la dinastia V no fue unicamente una imagen respetada y
emulada por su constitucion divina, sino también en otros aspectos. En este sentido,
Assmann (2005 [1996], p. 83) nos recuerda que cuando los reyes del Reino Medio
construyeron piramides, no tuvieron como modelo las de Guiza de la dinastia IV,
sino que imitaron las mas pequefias como la de Unas (dinastia V) o la de Pepi 11
(dinastia VI). Si bien eran mas reducidas en tamafio, habian alcanzado la perfeccion
al tener el templo adosado a su cara este, templo que adquiere su forma canoénica
durante la dinastia V. Ademas, como ya hemos visto, la construccién de obeliscos
en los templos solares por parte de los faraones de la dinastia V, estaba en
consonancia con la idea que el papiro Westcar también recuerda: “que el rey no se

encarnaba en el dios, sino seguia un modelo constelativo al ligar el culto funerario

con el culto divino” (Assmann 2005 [1996], p. 83).

Baines (1996, p. 368) argumenta que Cuento de E/ Ndufrago es el relato literario
del Reino Medio en el cual se puede encontrar el uso mas extensivo del mito,
formandose una estructura del “relato dentro del relato”37. Segun el autor se
construye una visiéon del futuro transformada en una narrativa acerca del pasado. A
pesar de que el pasado es narrado como un pasado cercano en el tiempo, de hecho
hay un distanciamiento espacio-temporal de la estructura y del contenido del relato,

que habilita a que en ¢l se elabore un sentido del pasado y futuro absolutos.

317 La misma que proponemos para los relatos del papiro Westcar, segin veremos en proximos
capitulos.
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Conjuntamente, se produce una alianza con el mito que converge en un tiempo
mitico, lo que a su vez le da un caracter ficcional al texto al modificarse un

contenido potencialmente historico en uno mitico-literario.

Algo similar podemos analizar para los relatos del papiro Westcar. Con la
memoria futura designamos el distanciamiento espacio-temporal que se produce
entre el autor y lo narrado. Por cuanto los hechos narrados y mitificados en los dos
ultimos relatos del papiro Westcar son un pasado histérico para el autor. La
diferencia principal entre este relato y Cuento de E/ Naufrago es que en el papiro
Westcar, hay referencias histéricas especificas dentro de la ficcion. Se acude al
recurso de apelar al pasado, con la utilizacién de nombres de personajes historicos

(no ficcionales) como protagonistas.

Desde esta perspectiva Posener (1956, p. 28) piensa a Profecia de Neferty,
como un texto post eventum (Lefebvre 2002 [1982], p. 112; Cervell6 Autuori 1996a, p.
192), lo cual puede hacerse extensible para relatos como Admoniciones de Ipuwer o
Lamentaciones de Khakheperresenebu. Segin Posener, en un texto post eventum se
construye una narracion literaria que se centra en acontecimientos pasados como
marco temporal de la ficcién. La memoria tiene como caracteristica que el pasado

histérico es narrado como acontecimiento a futuro, como profecia.

En Profecia de Neferty se pronostica la llegada de un rey salvador Ameny,
probablemente Amenembhat I, personaje que habria sido contemporaneo o pasado
para el autor de la obra. Mientras, en los dos ultimos relatos del papiro Westcar,
Djedi anuncia la consagracion de una nueva dinastia con el nacimiento de trillizos,
que seran los tres primeros faraones de la dinastia V. Nuevamente el autor se ubica
en un tiempo cercano o contemporaneo a los hechos que se relatan, que sin
embargo, son narrados literariamente como “aquello que sucedera”. Hemos dicho
que en el anexo al cuarto relato del papiro Westcar ese futuro ficcional se concreta
en un presente ficcional. En cambio, en Profecia de Neferty, 1a concrecion del futuro
literario solamente se rescataria en lo histérico. Ello porque el cumplimiento de la
profecia de Neferty, unicamente puede comprobarse si aceptamos que Ameny es un

nombre con el cual identificar al faradn Amenemhat 1.

218



4. La narracion literaria y la seleccion de los hechos del pasado

Con la memoria futura observamos como en un texto se construye
literariamente el recuerdo del pasado. Halbwachs afirma que el recuerdo procede a
la reconstruccién del pasado. Es decir que no existe el pasado en si, sino el pasado
recordado (Assmann 2005 [1996], p. 137). Al no tener el pasado histérico sentido en
s{ mismo, el sentido y el valor que se imprime sobre él proceden de los sujetos

humanos que lo estan recordando; de ahi derivan las diferentes interpretaciones

sobre los hechos (Todorov 2002 [2000], p. 211).

El futuro asigna otro limite al recuerdo. Solamente se recuerda aquello que es
valido en términos de utilidad hacia el futuro que quiere construirse. Desde esta
perspectiva, el pasado es (re)construido y (re)interpretado; la memoria selecciona los
hechos del pasado (Todorov 2000, p. 16). Los sentidos del pasado son creados por
los interrogantes y necesidades del presente, estan marcados por las diferentes
interpretaciones que se han producido sobre los acontecimientos, integrandose las

expectativas a futuro en dicha (re)elaboracion.

En palabras de Todorov “algunos rasgos del suceso seran conservados, otros
inmediatamente o progresivamente marginados, y luego olvidados”. Quienes tienen
en sus manos g#¢ elementos seran recordados son los miembros de la sociedad que
tienen el poder. En este mismo sentido Florescano (1997 [1980], pp. 93-94) resalta
que la reconstrucciéon del pasado por la clase dominante ha sido siempre un
instrumento de dominacién indispensable. En el Egipto del Reino Medio hallamos
una clase, en la que se encuentran los escribas, que puede recurrir al recuerdo del
pasado, tiene la facultad de elegir qué se recuerda y cémo se recuerda. En este
sentido Petrucci (2002, p. 123) apela a lo que Le Goff definia como memoria: “uno
de los lugares de la ideologia y, a través de la representacion del pasado que ella
presenta, contribuye a justificar el presente y proyectar el futuro en una perspectiva

social”.

Los condicionamientos de la memoria imponen qué recordar sobre el
pasado. El contexto histérico en el cual se encuentra posicionado el grupo que
recuerda impone un limite, pues se ponen en juego ideas y valores que priman en

ese momento, y no los que estaban en el pasado. Desde esta perspectiva, se deja de
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lado la idea de una memoria individual, para pensarla colectiva y cultural. Tal como
lo afirmabamos, es la memoria colectiva de un grupo politico la que tiene el poder
sobre el recuerdo. Los marcos entre los cuales la memoria encuentra sus limites son
sociales. En este caso el colectivo social lo representa la clase dominante, siendo que
sus preocupaciones sobre el presente son las que impulsan a reflexionar y a recordar
ciertas cosas en detrimento de otras, y los intereses sobre qué recordar se van

alterando en tanto el grupo se modifica (Halbwachs 2004a, [1925] p. 167).

Podemos pensar esto en relacion a los textos literarios egipcios. Si bien ellos
refieren al pasado, no representan la memoria del conjunto de la sociedad, sino la de
un grupo de hombres que tenfan el conocimiento exclusivo de la escritura. Este es
un claro condicionamiento del recuerdo, por un lado porque no accede el conjunto
de la sociedad a decir qué y como debe recordarse, y por otro, porque la seleccion
de los acontecimientos implica un #so para este grupo politico. A partir de las
disputas de qué recordar, es que la memoria colectiva ha sido objeto de poder.
Apoderarse de ella y del olvido ha sido uno de los principales objetivos de las clases
dominantes, en cuanto que pueden manipular la seleccién del recuerdo. Por ende,
segun Le Goff (1991 [1971], p. 134) la memoria colectiva revela los mecanismos de

manipulacion.

Bowman y Woolf (2000, pp. 17-23) analizan la relacién entre la palabra
escrita y el poder. Para los autores se producen dos tipos de vinculaciones, una es el

poder ejercido sobre los textos, la otra el poder ejercido mediante el uso de los textos.

La primera refiere principalmente a las restricciones de circulacion, lectura y
acceso a la palabra escrita, que es manipulada por un grupo de personas para
legitimar su conducta. Ademas, se determina cual debe ser la lectura “autorizada” o
“correcta” de un texto. Dentro de este marco, se ponen en juego las
interpretaciones de lo escrito, “las relaciones del pasado son también objeto de esta
clase de manipulacién, tanto como lo son las profecias sobre el futuro” (Bowman y
Woolf 2000, p. 19). En relaciéon a los dos ultimos relatos del papiro Westcar, se
refiere a la mencién de personajes historicos en los textos literarios, y hasta qué
punto estos eran conocidos por la audiencia que los recibfa. Ya hemos dicho que el

uso de personajes histéricos era un recurso mas de apelacion al pasado por parte del
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escritor, y que su uso establece una vision de cémo era ese pasado, y coémo debia ser

recordado.

El segundo vinculo entre la palabra escrita y el poder es aquel que se ejerce
mediante los textos. Ello alude a la legitimacion de las acciones del presente
mediante la interpretacion o la reinterpretaciéon de un pasado, que algunas veces
puede ser desconocido (Bowman y Woolf 2000, p. 20). En esta perspectiva los
textos literarios egipcios como Profecia de Neferty, Admoniciones de Ipuwer o los relatos
del papiro Westcar, configuran diferentes interpretaciones sobre el pasado. Si bien la
linea de reelaboracién del pasado parece ser univoca — tendiente a legitimar el
presente de la dinastia XII- esta claro que esta justificacién del poder se basa sobre
dos pasados: el del Reino Antiguo como modelo ordenado a continuar y emular, y el

Primer Periodo Intermedio como el pasado cadtico superado.

Es por ello que en la seleccion de los hechos del pasado se (re)construye un
simbolismo del mismo. Retomamos aqui lo que analizabamos en los primeros
capitulos. Esto es que los dos ultimos relatos del papiro Westcar no pretenden la
reconstruccion historica de los acontecimientos, sino que son el recuerdo literario
del pasado. En este recuerdo se elige el modo en que el pasado quiere ser
reconstituido en el presente: el mito literario es el recurso para expresar que la
dinastfa V tuvo un origen divino, que sus tres primeros faraones fueron hermanos,

hijos de Reddjedet -1a esposa de un sacerdote- y el dios Ra.

5. El recuerdo del origen. Acuerdos y discrepancias entre Listas Reales

y los relatos del papiro Westcar

Las percepciones sobre el transcurrir del tiempo son una construccion
cultural (Assmann 2005 [1996], pp. 21 y ss.). Cada sociedad ha elaborado un modo
de pensar, transmitir, observar y producir el paso del tiempo. Y ello estd
intimamente ligado al recuerdo del pasado, y a los diferentes modelos interpretativos

sobre ¢él. De esta forma, el #empo cultural supera la dicotomia entre zempo ciclico y
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tiempo lineal si se acepta la propuesta de Eliade (2006 [1949])318; o la oposicion entre
sociedades frias y sociedades calientes si lo ponemos en los términos expuestos por Lévi-

Strauss (1981; 1984)319.

Los egipcios expresaron su percepcion sobre el paso del tiempo mediante
dos concepciones, que si bien se excluyen mutuamente son constituyentes de una
misma realidad (Galan 2004, p. 39). Como analiza Galan en su articulo “El paso del
tiempo y el recuerdo del pasado en el antiguo Egipto”, una es la concepcion diclica del
tiempo, expresada principalmente en textos de caracter funerario y religioso. La otra
es la concepcion lineal, formulada en lo que Galan denomina un contexto laico o civil.
Lo concluyente para el autor es que los egipcios miraban constantemente hacia el
pasado, “eran conscientes de que para entender su realidad debian conocer el
pasado, pues el estado de las cosas en el momento presente era consecuencia de una

situacion anterior” (Galan 2004, p. 43).

La existencia de un tiempo ciclico fue expuesta por Vernus (1995) en
términos de ideologia faradnica. Segun el autor, ésta se caracterizaba por la
repeticiéon de un modelo de referencia, el origen, dandose en la sociedad egipcia un
esfuerzo constante por interpretar el curso del tiempo, no como una sucesion de
eventos siempre diferentes unos de otros, sino, como la repeticiéon ininterrumpida
de lo que se ha puesto en marcha durante la Primera Vez, edad de la creaciéon y en la

de los dioses en la tierra (Vernus 1995, § 7)320.

318 Recordemos que los andlisis de Eliade (1992 [1963]; 2006 [1949]) han concluido que el
transcurrir del tiempo percibido por los hombres en las sociedades antiguas -como la egipcia- no
era mas que la repeticion del acto primordial y mitico realizado por los dioses, trasformado en
arquetipo que se repite una y otra vez. Este tiempo ciclico se opone al tiempo lineal, la percepcion
moderna del transcurrir del tiempo en la cual se construye una linea del tiempo en que los
acontecimientos se anteceden y suceden los unos a los otros.

319 Segun el autor ninguna de estas dos formas se encuentra en estado puro. En las sociedades frias
su medio externo esta cercano al cero de la temperatura histérica (Lévi- Strauss 1981, p. 32). Ellas
pretenden congelar los efectos que los acontecimientos historicos pudieran tener en su equilibtio y
continuidad (Lévi- Strauss 1984, p. 339), por lo que su meta es resistir a la modificacién de su
estructura (Lévi- Strauss 1981, p. 32). Sélo lo alcanzan parcialmente, son las instituciones de la
sociedad las que ejercen una funcién reguladora para prevenir la formaciéon de un acontecimiento
(Lévi- Strauss 1984, p. 341). Por otro lado, las sociedades calientes han interiorizado su historia, y la
constituyen como el motor de su desatrollo, caracterizado por la necesidad incontenible de cambio
y modificacién (Assmann 2005 [1996], p. 25).

320 Lo que aqui analiza Vernus nos recuerda lo que Lévi- Strauss planteaba con relaciéon a la
resistencia que las sociedades frfas ponen a la irrupcién del acontecimiento en la estructura. Segin
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La construcciéon del tiempo ciclico o del tiempo lineal fue expresada en
diferentes textos; entre los que veremos se destacan los literarios y Listas Reales. Si
bien lo comun en todos ellos es -como decia Galan- la referencia al pasado, veremos
que la dicotomia fue sentida y expresada por los egipcios, trasluciéndose en los
textos las diferentes concepciones sobre el transcurrir del tiempo, y de recordar el

pasado.

El origen mitico, aquel creado y vivido por los dioses, es siempre una
referencia a un pasado lejano. Este tiempo de la Primera Vez es aquel que permitia
el acontecer actual (Eliade 2006 [1949], pp. 31 y ss.). Por ejemplo, las Listas Reales
como la Piedra de Palermo, Canon de Turin o 1Lista Real de Abidos estan creadas con una
misma idea: la linealidad de reinados. Dioses y faraones formaban una misma linea
de tiempo, en la cual el monarca actual era el heredero del gobierno creado por los
dioses. De este modo, no se destacaba una trascendencia individual del rey, sino que
éste se posicionaba como un arquetipo: cada faradn es rey al igual que el anterior,
que, al mismo tiempo -y como todos los monarcas- es equivalente al reinado del
dios. Es asi como la linealidad se lee como circularidad del discurrir del tiempo
(Salem 2011), dejandose sin contenido al devenir histérico (Lévi- Strauss 1984, pp.

340y ss.).

Para los egipcios el pasado que se refleja en Listas Reales “era un modelo del
orden, la sucesion continua y casi totalmente pacifica de los reinados de los faraones
anteriores, cada uno de los cuales cedia el trono a su sucesor sin que hubiera
interrupciones en la linea dinastica” (Kemp 2004, pp. 29-30). En el mismo sentido
Sist (2008, p. 27) afirma que el mensaje de continuidad fue la imagen mas
importante sobre el pasado que construyo el Reino Nuevo. Sin embargo, en los dos
ultimos relatos del papiro Westcar, que para muchos autores han sido escritos
durante el Reino Medio, sabemos que se narra literariamente el nacimiento de tres
nifios hijos de Ra que conforman una linea dinastica, similar a Iistas Reales. En el
texto puede leerse que Djedi le dice al rey Keops: “Piensa tu hijo, luego su hijo, lnego uno

de ellos” (pW. 9. 15). Con estas palabras Djedi anuncia cual es el orden lineal de

Vernus (1995 § 8) la vision egipcia del mundo es ahistorica. Los eventos no son percibidos como
una sucesiéon de hechos.
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monarcas que gobernaron y gobernarian sobre las Dos Tierras, esto es: Keops, el

hijo de Keops, el nieto de Keops, Userkaf, Sahura y Neferikara Kakai.

Como ya hemos explicitado, en los dos tltimos relatos del papiro Westcar se
relata el origen de la dinastia V, mientras que Listas Reales rememoran el origen de la
monarquia desde sus inicios, recrean las ideas de las teologias, en las cuales primero
reinaron los dioses. Sin embargo, ambos son una narracién mitica, pues los relatos
del papiro Westcar se homologan con el mito de origen del rey. En tltima instancia
todos los relatos estan en consonancia con el recuerdo de un pasado que se
convierte en modelo. Por un lado, modelo de legitimacién de la realeza a través del
énfasis en su naturaleza divina, ya sea porque es heredera del gobierno de los dioses
o por ser hija del dios. Por otro, porque el modelo es el que justifica el presente, el

orden plasmado en una sucesion ordenada.

Sobre esto ultimo también hay una coincidencia de interpretacion y recuerdo
del pasado, esto es, la visiébn sin interregnos politicos, adecuandose al sentir
continio de un tiempo sin interrupciones, que viene dado de los origenes mismos.
La disposicion de linealidad de dinastias en la Piedra de Palermo transmite un ideal de
orden, modelo de continuidad pacifica sin perturbaciones que los egipcios posefan
con relacion al pasado y que querian transmitir (Kemp 2004, p. 28)321. Asimismo en
Lista Real de Abidos y en Lista Real de Abidos de Ramsés 1IP?2, el recuerdo omite algunos
gobernantes, aquellos que corresponderian a los periodos de debilidad y divisiones

internas en Egipto (Kemp 2004, p. 30).

Es decir, opera la seleccion del recuerdo, qué es valido y qué no es posible
rememorar en funcién del presente. La omisién de algunos gobernantes reafirma el
ideal y modelo del pasado que tenfan los egipcios, mas alld de las irrupciones que de
hecho se dieron en la centralizacion del gobierno monarquico (Salem 2011). En el
caso de los dos ultimos relatos del papiro Westcar sucede algo similar. La linea

historica que se recuerda literariamente no es fiel a los acontecimientos histéricos.

321 . . . . .
La Piedra de Palermo al ser la primera evidencia que se ha encontrado que expresa la idea de

continuidad con el pasado, algunos historiadores la han considerado como un prototipo y un
modelo de registro de las futuras Listas Reales.

322 Una reproduccién del texto jeroglifico en KRI II, pp. 539-540. Una traduccién en inglés en
RITA I, pp. 348-349.
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Pues, si solo tres faraones siguieron al reinado de Keops se omiten al menos dos
reinados. Ademds, cuenta que a los tres primeros de la dinastia V los une una

relaciéon de hermandad, lo que no se corresponde con la realidad histérica.

6. Representaciones del pasado en los relatos literarios del Reino Medio

Una de las caracteristicas de los textos literarios del Reino Medio es que en
ellos abundan las referencias al pasado, ya sea de un pasado alejado o cercano
(Morenz 2003, p. 103). Encontramos referencias a pasados lejanos, en Profecia de
Neferty, Admoniciones de  Ipuwer, Lamentacion de Khakbeperresenebu, entre otros.
Recordemos que en estos textos se construye un recuerdo codificado del pasado y
se supone el Primer Periodo Intermedio como una época cadtica que logré ser
superada gracias a las acciones del presente. Mientras, los relatos del papiro Westcar

construyen un pasado mitico, el origen de la dinastia V.

Con relacion a las referencias a un pasado reciente en Cuento de Sinubé puede
leerse al iniciarse el relato, en el momento que el protagonista hace alusion al rey a
quien sirve: “Yo soy un asistente, quien sigue a su sefior, y sirviente de la dependencia real de la

noble, rica en favores, esposa del rey Sesostris, Jenumsetm bija del rey Amenembat en Kaneferu, la

venerada Nefertr” (Galan 1998, p. 82).

Es por ello que Morenz (2003, p. 104) interpreta que esta introduccion en
Cuento  de Sinubé se relaciona directamente con las autorepresentaciones o
autobiograffas, lo que ya habia sido detectado por Galan (1998, p. 76). Ya hemos
analizado las autobiografias como posibles antecedentes de los textos literarios del
Reino Medio. Por ejemplo, en Biografia de Uni pueden leerse las referencias y
representaciones a un pasado cercano: “Jamis se habia hecho nada similar para ningin
servidor...” o, refiriéndose a la relaciéon que el protagonista tuvo con el rey, “Yo actué

en todos los aspectos de acuerdo con aquello por lo que su majestad alabd” (Serrano Delgado

1993, pp. 168-171).

Este tipo de menciones son frecuentes en las autobiografias de los
funcionarios que, si bien conforman una temporalidad que es lineal, esta linealidad

nada tiene que ver con la de Listas Reales, pues en ellas al menos hay una muestra de
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relacion directa con el origen mitico que trasciende y forma la realidad. Mientras en
el caso de Sinuhé o las autobiograffas, son una referencia al pasado individual (Salem

2011), lo que para Vernus (1995 §9) se traduce en una consciencia individual.

Uno de los aspectos destacados con relacion a las representaciones del
pasado son las diferentes valoraciones que se expresan en los textos literarios. En las
referencias que citaremos se observa que los egipcios no estaban interesados por
conocer lo ocurrido, argumentando que en el pasado era dificil poder distinguir lo

que verdaderamente ocurti6 y lo que no.

En Profecia de Neferty el rey Snefru se encuentra en su palacio aburrido, y le
solicita a sus servidores que le traigan a un hombre que pueda entretenerlo con
bellas palabras. Como sabemos el hombre escogido para tal cometido es el sabio
Neferty, quien le pregunta al faradn: “glendri que ser con respecto a lo gque ha pasado, o
bien con respecto a lo que debe llegar, soberano, V'.P.S., mi seiior? Y su majestad 1'.P.S. dijo
‘Ciertamente que con respecto a lo que debe acontecer, si hoy mismo (algo) ha sucedido, pdsalo por
alte” (Lefebvre 2003 [1982], pp. 114-115). En este sentido, otro ejemplo son las
palabras de Hordedef con relaciéon al relato de sus hermanos: “/...] en el conocinriento
de aquellos que pasaron no se sabe |distinguir] la verdad de la mentira. Hay bajo tn majestad en

tu propio tiempo y es desconocido |...]”. (pW. 6. 23-24)

Estas menciones son complejas considerando que algunos los textos egipcios
tienen como parte de su esencia ser narraciones miticas, siendo que éstas hacen
referencia al pasado. Podemos sugerir que lo mitico, al ser una realidad vivida como
una experiencia cotidiana, no adquiere interés pues lo que se vive, se lo hace
arquetipicamente, se repite. Lo que sf despierta mayor curiosidad es lo nuevo porque
no se conoce, no se ha vivido. Es por ello que los textos literarios se construyen
retéricamente como anuncios a futuro, a pesar que sabemos que el presente, el

pasado y el futuro literario son para los autores pasados historicos.

Es aqui que el concepto de memoria futura adquiere una importancia
transcendental. En ella, el pasado de los textos literarios aparece descripto en forma
de prediccion, presagio o profecia realizada por hombres sabios. El “hecho
histérico” es incorporado al relato como anuncio de a/go que ocurrira. Pareciera no

encajar en las estructuras miticas y pareciera no estar relacionado con relatos de
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hechos pasados que trascienden en la realidad. Segun Cervellé6 Autuori (1996a, pp.
17-21) son los acontecimientos vividos como transcendentales los que se incorporan

a las estructuras miticas.

7. A modo de cierre

En este apartado hemos analizado como se formaron, en relacién a los
acontecimientos politicos, los textos autobiograficos que han sido considerados por
algunos investigadores como el antecedente directo de los textos literarios. De todos
modos, hemos destacado la singularidad de la obra literaria en la ficcionalizacion del
acontecimiento narrado. Asi, los sucesos del Reino Antiguo o del Primer Periodo

Intermedio se configuran mas como inspiraciéon, que como narracién de una

realidad.

La ficcion se instaurd en el Reino Medio como una novedosa herramienta de
expresion que le fue util a la monarquia para autolegitimarse. Asi, para algunos
investigadores los textos de la literatura “clasica” pueden leerse en clave de
propaganda. Un concepto a nuestro entender poco operativo, tanto por lo obsoleto

como por lo restrictivo del mismo en el analisis de los textos literarios.

Los textos literarios del Reino Medio formaron parte de un programa
politico de la monarquia, pero ello no se traduce en un mecanismo sistematico de
elaboracion literaria para legitimarla en el poder. Los procesos politicos que
transcurrieron entre finales del Reino Antiguo y comienzos del Reino Medio son

mucho mas complejos, como para determinar un mero uso propagandistico.

La alianza producida entre recuerdo y literatura nos resulta mas productiva
para comprender los sentidos de los textos literarios. En ellos el recuerdo se
codifico, es decir, el presente de la dinastia XII mantuvo el pasado vivo. Los modos
en que la memoria limité el recuerdo del pasado, a través del rescate de algunos
acontecimientos y el descarte de otros, es que visualizamos la intencién que pudo

subyacer en ellos.

Con lo que respecta a los relatos del papiro Westcar, se articula con los mitos

de origen del faraén, homologandose con ellos. En el cuarto relato se anuncia el
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nacimiento de tres nifios que seran los tres primeros faraones de la dinastia V.
Literariamente el recuerdo del origen de la dinastia V es una construccién narrada a
futuro, futuro que se hara realidad en el relato anexo. En ¢l se representa una

situacion que es presuntamente historica, que se describe como un presente literario.

Las narraciones como Admoniciones de Ipuwer, Profecia de Neferty, y Lamentaciones
de Khakbeperresenebu recuerdan una situacion de caos politico. Por su lado, el papiro
Westcar remite su recuerdo al Reino Antiguo, a la transicién entre la dinastia IV a la
V. El sentido de este recuerdo surgido desde el contexto de la dinastfa XII lo hemos
explicado a través de continuar ese modelo dinastico, que hacia de los faraones

legitimos herederos del poder, gracias a que eran hijos del dios.

Esta legitimacion politica de la dinastfa XII toma forma de ficcién. En el
papiro Westcar, el cuarto relato y su anexo forman un mito de origen de la dinastia
V. El recuerdo literario toma forma de mito para explicar su origen. Este
entrecruzamiento de tiempos, el ficcional y el histérico, sélo es posible en un relato
literario. Contrariamente, en Listas Reales que refieren a los origenes de la realeza,
hay una descripcion lineal de reinado tras reinado. El tiempo césmico de los
origenes se repite como una sucesion de hechos. No es un recuerdo descripto como
algo que sucedera, sino que es lo sucedido la concrecién de ese tiempo cosmico de

los origenes.

Solamente en un texto literario se puede narrar el origen desde el futuro. Ello
es parte de su caracteristica de ficcionalidad. Dicho futuro narrativo, al ser un
pasado histérico del autor, es lo que nos impulsa a hablar en términos de recuerdo.
La memoria futura, una formacion narrativa exclusiva de los dos ultimos relatos del
papiro Westcar, se construye en términos miticos. Ello porque el recuerdo a futuro

es el origen. Es decir, la memoria literaria del origen mitico de la dinastfa V.
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Capitulo VI

LITERATURA EN EL ANTIGUO EGIPTO

Teoria y aspectos criticos
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1. ¢Qué es la literatura egipcia? Controversias sobre el concepto de

literatura egipcia

En un estado de la cuestion sobre la literatura antiguo egipcia es ineludible la
mencién de Emmanuel de Rougé, quien inaugura en el afilo 1852 esta rama de la
egiptologia con la publicacion del relato Dos Hermanos®?3. De Rougé instala dentro
del estudio del campo egiptologico un nuevo grupo de textos: los literarios. Para ¢l
las obras literarias debian ser consideradas dentro los estudios concernientes a la

sociedad egipcia antigua al mismo nivel que otro tipo de fuente informativa.

De Rougé era miembro de un grupo de investigadores que iniciaron las
traducciones de los textos literarios egipcios, entre los que se destacaron Charles
Wycliffe Goodwin y Francois-Joseph Chabas®?4. A partir de las publicaciones de
1852 se abre el debate sobre la naturaleza de los relatos populares egipcios, asi
reconocidos por los especialistas de la época??>. De Rougé y sus compafieros inician
una primera etapa de recuperacion y recopilacion de textos ficcionales. Sus
investigaciones y el interés por la tematica dentro de la egiptologia alentaron la
realizaciéon de la reconocida antologifa de relatos literarios egipcios de Gaston

Maspero publicada por primera vez en 1882.

La obra del egiptélogo francés logra su edicién definitiva en 1911, cuando

fueron incorporados y traducidos los relatos del papiro Westcar. La publicacion era

323 Hacemos referencia al articulo de de Rougé (1852) publicado por la Reven archéologique. Dos
Hermanos, que nos ha llegado en buen estado de conservaciéon en el papiro d” Orbinay (BM 10183),
actualmente resguardado por el British Museum. El texto se encuentra escrito en neogipcio y su
escritura data para finales de la dinastia XIX, momento en que se cree que vivié Ennena, el escriba
de la obra (Lefebvre 2003 [1982], p. 152). Una edicién completa del cuento ha sido publicada por
Gardiner (1932a, pp. 9-29) y traducciones con comentarios en Maspero (2002 [1911], pp. 1-16);
Erman (1927, pp.150-161); y Lefebvre (2003 [1982], pp. 149-165). Un analisis detallado y con
enfoques disimeles sobre los cuentos en Blumenthal (1972); Hollis (2008); Wettengel (1992; 2003).
324 Sin embargo, estos dos autores en ningin momento intentaron clasificar teéricamente la
literatura egipcia. Ellos se encontraban mas bien preocupados en la formaciéon de la palabra y el
sonido, en la determinacion y el significado del texto, problematicas que se ajustaban mas a las
preocupaciones de su propio tiempo. Es decir, que se enfocaron en dejar hablar a las obras literarias
por si mismas, mas que hablar sobre las obras literarias (Schenkel 1996, p. 22). Para un analisis
pormenorizado de las publicaciones y trabajos de de Rougé, Goodwin y Chabas véase Schenkel
(1996, pp. 22-27). En este articulo Schenkel expone un estado de la cuestiéon de los trabajos
dedicados a analizar la literatura egipcia, teniendo en cuenta desde las primeras publicaciones, hasta
las discusiones sobre el concepto de textos literatios, pasando por la cultura hasta los géneros
literarios.

325 Por ejemplo Wilhelm Mannhardt quien los designa como los “cuentos populares mas antiguos”
en el mundo (El- Shamy 2002, p. ix).
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una recopilacién de los “cuentos populares” egipcios, sin un orden especifico, y no
realiza ningun analisis sobre las dificultades de las traducciones. Si bien Maspero
realiza una extensa introduccién, no tiene por objetivo definir tedricamente el
concepto de textos ficcionales/literarios. La traduccién en inglés mas moderna de
El-Shamy (2002, pp. xi-xii) nos recuerda que Maspero tenia una preocupacion desde
la mirada de un egiptélogo y especialista de las letras y no de un folklorista o
antropologo. Por ejemplo, en ningun momento menciona el concepto “folklore”.
Existe en Maspero un interés por vincular los relatos egipcios con cuentos populares
de otras culturas, el lugar de origen de los relatos, y cémo se desarrollaron en
diferente tipo de relatos3?. Este tipo de analisis no es tenido en cuenta para los
relatos del papiro Westcar. La obra de Maspero significé un reconocimiento del

papiro egipcio cada vez mas amplio entre los especialistas.

Hasta el momento solamente habian sido editadas las obras de Erman,
investigador aleman que inicié y encabezé el grupo de intelectuales de lo que se
conoce como la “escuela de Berlin”. Los estudios gramaticales seran continuados
por uno de los discipulos mas sobresalientes de Erman: Sir Alan Gardiner (Schenkel
1996, p. 26)3?7. Erman contribuye al estudio de la lengua egipcia clasica, e hizo un
gran esfuerzo por sistematizar su estudio con la publicacién de gramaticas egipcias.
Un ejemplo es la gramatica egipcia de 1889 sobre los relatos del papiro Westcar, la
primera publicacion que se realizé sobre los relatos y que por mucho tiempo no fue

superada’?8,

En el ano 1923 Erman publica una de las obras fundamentales sobre
literatura egipcia: Die Literatur der Agypter [La literatura de los egipios| que fue traducida
al inglés cuatro aflos mas tarde: The literature of the Ancient Egyptians: poems, narratives,
and manuals of instruction, from the third and second millennia B.C. [La literatura del antigno
Egipto: poemas, narrativas y mannales de instrucciones, del tercer y segundo milenio a.C.]. En

1927 también sale a la luz el primer estudio sistematico de la literatura egipcia

326 Para un analisis del libro de Maspero y la obra del autor véase el-Shamy (2002, pp. VII-CLIV).

327 Schenkel (1996, p. 26) considera el trabajo de este grupo una segunda etapa dentro de la
investigacion de la literatura egipcia.

328 También hacemos referencia a Erman (1890). La misma preocupacién la tuvo Gardiner (2007
[1927]), quien cre6é una de las gramaticas sobre lengua egipcia clasica mas utilizada para su
aprendizaje hasta la actualidad.
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(Coletta 2011, p. 13), publicado por el aleman Max Pieper bajo el titulo Die dgyptische
Literatur [La literatura egipcial, texto que nunca fue traducido al inglés. En este trabajo,
Pieper realiza una extensa introduccion donde deja sentadas sus ideas sobre lo que
constituye la literatura egipcia, y propone nuevas traducciones para los textos

literarios egipcios, entre ellos los del papiro Westcar.

Erman establece un orden sistematico para analizar los textos segun la época.
El primer grupo corresponde a la época oscura que separa el Reino Antiguo del
Reino Medio, los escritos adquirieron el término de “literatura clasica”. Se mantuvo
un lenguaje literario, elevado, para los textos de ficcidn, aislado de la palabra
cotidiana o de los cuentos populares, como los del papiro Westcar (Erman 1927, pp.
xxv-xxvi). Un segundo grupo se ubica en el Reino Nuevo tardio. Aqui se desarroll6
en oposicion a la vieja tradicion literaria. Las formas propias de la poesia significaron
el decaimiento del lenguaje elevado, transformandose en lineas cortas que Erman

(1927, pp. xxx- xxxix) analiza detalladamente.

La idea segun la cual en los textos literarios del Reino Nuevo se introdujo un
lenguaje vernaculo, que se nutri6 de las historias populares de los egipcios,
permaneci6 en los analisis sobre la literatura egipcia, y fue de vital influencia en los
estudios sobre el papiro Westcar. Por ejemplo, Assmann (1999, p. 12) habla mas de
setenta anos después, de una “literatura del entretenimiento” para el periodo
ramésida. Antes de ello, el autor visualiza que algunos textos, como los del papiro
Westcar, tienen dentro de su argumento entretener al rey3?, pero no hace de ellos
relatos sujetos a una representacion para el entretenimiento. Esta idea no se
encuentra unicamente vinculada al tipo de lenguaje, sino también al uso de alegorias
o metaforas. También habia influenciado en los estudios de Lefebvre (2003 [1982])
quien, incluso, ha llegado a desvalorizar relatos como los del papiro Westcar por
considerarlos de un lenguaje vulgar y destinados a lo mas bajo del pueblo egipcio, y
a ensalzar los textos propios de la realeza, creados en un lenguaje refinado®¥. Las
relaciones politicas con la monarquia egipcia pueden ponerse en evidencia y no

necesariamente se desprenden del “tipo de lenguaje” del texto. Esto se encuentra

329 Volveremos mas adelante sobre ello.
330 En el capitulo VIII trataremos esta discusion con mas detalle.
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sujeto a una valorizacién actual y no parece contemplar los parametros egipcios.
Para la sociedad egipcia el texto literario se desarrollaba en la escuela. Tanto su
contenido, como su estructura mitica que permanece y forma parte de ellos, y el
contexto que subyace a su creacidn, es lo que los constituye no unicamente en

relatos literarios, sino también un lenguaje compartido con lo mitico-politico.

En la década del setenta Assmann estaba muy lejos de valorizar a los textos
literarios mediante categorias como las que citabamos. En el aflo 1974 publicé en la
edicion de Spuler las series de Handbuch der Orientalistik, bajo las influencias del
estructuralismo3?!. Eran investigadores como Roman Jakobson, luri Lotman y Juri
Nikolajewitsch Tynjanow, quienes guiaban sus interpretaciones (Assmann 1999, pp.
1-3). Assmann crefa que conceptos como el de la autoreflexibidad (postulado por
Jakobson) eran de utilidad dentro del campo egiptolégico®?2. Para el autor el
problema siempre giré en torno a pensar algun tipo funcion para la literatura, en
este caso la egipcia. Assmann (1999, pp. 1-3) opinaba que el problema se enmarcaba
dentro de una cuestién mayor: la definicion del género y la cuestién de los factores
morfogenéticos. En sus conclusiones habfa una clara influencia estructuralista.
Segun ¢€l, en la literatura egipcia no existia géneros como se los conoce en la teoria
literaria moderna, ya que no existian géneros universales como asi tampoco puede
hablarse de una tradiciéon textual sin género. Se proyectaban las conclusiones de
Todorov (2003 [1972], pp. 10-13) quien no negaba la existencia de géneros literarios,
sino que advertia el riesgo de utilizar categorias fijas sin tener en cuenta las

particularidades de cada sociedad que produce el texto.

Assmann (1999, pp. 3-4), consideraba que la funcién determina la forma y el
significado del texto. Ello no parece cumplirse para los textos literarios, cuyo
significado no esta sujeto a un contexto funcional especifico, no hay ningin
contexto que forme el significado. Segun Assmann lo que caracterizaba a la

literatura egipcia era su independencia del contexto, el significado estaba

31 Tanto el propio Assmann (1999, pp. 1-4) como Moers (1999, pp. 43-45) reconocen la
importancia de esta publicacion, en la cual qued6 en evidencia el paso del estructuralismo de la
década de 1970 al posestructuralismo -década del 1990 hasta el presente. Esto muestra que algunos
egiptélogos quedaron por fuera de los debates de la critica literaria.

332 Ja idea de autorreflexividad o /iteraturidad es lo que para Jakobson le da identidad a la obra
literaria, es decir que se define en tanto que es lo que hace de una obra una obra (Todorov 2008, p.
37).
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completamente dentro del texto. La tendencia que muestran los textos literarios es la
de completar la ausencia del contexto mediante un marco —elaborado o no- que es
una narrativa del contexto, con el proposito de hacer que el texto esté libre de
cualquier insercion contextual especifica. Era esa independencia del contexto la
caracteristica distintiva de la literatura en el antiguo Egipto. De estas opiniones se
retractara mas de veinte afios después, cuando difunda sus ideas sobre los textos

culturales y la influencia de la cultura y la tradicién en su formacion.

No fue Assmann el Gnico que recibi6 la influencia del estructuralismo. Esta
corriente repercutié directamente en los estudios de las formas gramaticales de los
textos egipcios. El puntapié inicial hacia el estudio de la métrica de textos egipcios
habia comenzado treinta afios antes, con el reconocimiento previo del caracter
acentual de la métrica copta (Rosenvasser 1976, p. 8)333. En la década del sesenta, las
discusiones giraron en torno a la posibilidad de la construccion de textos en forma
de versos. Quien encabezé los estudios dentro de la lengua egipcia clasica y
neogipcio, fue Gerhard Fecht (1963; 1964; 1965; 1967; 1972). Fecht considera que la
acentuacion es una de las caracteristicas de la métrica egipcia (Rosenvasser 1976, pp.
12-13). Rosenvasser, uno de los mas importantes exponentes dentro de la tradicion
egiptologica hispana, se suma a este debate con un articulo del afio 1976 titulado
“Introducciéon a la literatura egipcia. Las formas literarias”. Alli asegura que el
desconocimiento de la vocalizacion de la lengua egipcia constituye una de las
mayores limitaciones sobre la comprension de la literatura del antiguo Egipto
(Rosenvasser 1976, pp. 7-8)3%. L.a mayoria de sus ideas que son tomadas como

conclusiones finales quedan unicamente en el plano de lo hipotético.

333 La conclusion principal a la cual habfan llegado investigadores como Erman (1897) y Sive-
Soderbergh (1949) se basaba en que del minimo de palabras acentuadas o de grupos acentuados,
provenia la construccion métrica del verso (Rosenvasser 1976, p. 8). En la misma época uno de los
primeros trabajos extensos pata lengua egipcia clasica fue Vikentiev (1935).

34 Ante esta deficiencia Rosenvasser (1976, pp. 8-16) propone una métrica egipcia, bajo la
presuposicion de un paralelo entre el caracter acentual de la métrica copta con el de la métrica
egipcia, es decir que el nimero de palabras acentuadas brinda la construccién métrica del verso. En
su articulo el autor expone una critica a la teorfa de la métrica de Fetch, aduciendo que su
pretension de revelar “un orden métrico arquitecténico en toda composicién para determinat su
sentido y la funcién de sus elementos integrantes, lo ha conducido, a construcciones artificiosas en
contra del sentido natural del texto o del que provee el paralelismo de los miembros o es dado por
una construccion estrofica indiscutible” (Rosenvasser 1976, p. 15).
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También tuvieron influencia en investigadores como Foster (1980); Mathieu
(1988; 1990; 1994; 1997) y Gunter Burkard (1993)335. Ellos constituyen la primer
fase del formalismo egiptolégico que, como sintetiza Moers (1999, p. viii),
“estuvieron orientados hacia modelos retoricos clasicos, mediante los cuales
diferentes investigadores intentaron definir la literatura egipcia mediante los

términos de ‘sustanticial criteria’ 7.

En la ya mencionada publicacién, Rosenvasser da a conocer su interpretacion
acerca de la conceptualizacion de los textos literarios del antiguo Egipto. Segun el
autor, a lo largo de su historia los egipcios han elaborado formas literarias
reconocibles tanto por su estilo como por su contenido?¢. Considera dos categorias
-prosa y verso- como principales y una tercera, no sin menor importancia, y
relacionada a las anteriores: el discurso simétricamente estructurado o el estilo
discursivo o sentencioso. Ademas, segun Rosenvasser, existfa una libre relacion

entre los géneros en un mismo tiempo (Rosenvasser 1976, pp. 17 y ss.).

En rasgos generales, este tipo de trabajos estaban mas ligados al analisis de la
lengua, y en particular no tuvieron mayor repercusion sobre los estudios relativos al
papiro Westcar. Si lo tuvieron para otros textos como Cuento de E/ Naufrago o
Admoniciones de Ipuwer, este Gltimo analizado por el mismo Fecht. Asi, los estudios de
la literatura egipcia adquirieron su propia etapa formalista. Se aplicaba la lingiiistica
al analisis de los textos, sin ser el argumento un punto de interés en ellos (Eagleton

1998, pp. 12-15) para los investigadores.

Assmann (1999, pp. 2-3) en su articulo “Cultural and Literary Texts”
[“Textos culturales y literarios”] desestima el estructuralismo, al consideratrlo
solamente fructifero en términos del lenguaje especifico. No son adecuados para el
autor los términos de la poética para definir un texto como literario o no literario3%’.

Consideramos que algunas categorfas son todavia utiles para comprender los relatos

335 Al respecto de estas publicaciones véase Moers (1999, p. vii).

336 En otro capitulo se retomara la discusién sobre la posibilidad de utilizar la categoria de género
para los textos literarios egipcios. Analizaremos mas detalladamente los diferentes medios
estilisticos que Rosenvasser (1976, pp. 19-47) estipula para la literatura egipcia.

337 Mas adelante nos detendremos en los postulados actuales de Assmann, para quien la funcién de
los textos es el limite que determina su caracter.
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literarios egipcios, como los del papiro Westcar338., En nuestra investigaciéon si
realizamos un recorrido estructuralista, pero se aleja de los estudios métricos y
gramaticales, y se acerca a conclusiones mas generales sobre la formacion estructural
de los relatos. Son los estudios proppianos sobre la estructura del relato, aquellos que
nos posibilitaran comprender una unidad entre los relatos del papiro Westcar, que
no so6lo nos indican un sentido de unidad entre todos ellos, sino también que no

hubo improvisacion, sino mentes creativas en su creacion’.

El interés por los textos literarios puede constatarse si tenemos en cuenta las
publicaciones sobre la tematica que se han editado desde finales del siglo XIX y
principios del siglo XX. El acercamiento e interpretaciéon de estos textos ha estado
distanciada de los estudios de la sociologfa literaria y de la critica literaria (Zingarelli
2010, p. 210)3#0, distancia que esta siendo saldada en las tltimas décadas. Se ha
iniciado una discusiéon que pretende definir qué se concibe por texto literario o
literatura, y a partir de aqui la egiptologia comenzé a hacerse eco de las teorias

literarias tan desarrolladas durante el siglo XX.

Un punto de inflexién en los estudios sobre la literatura egipcia es el texto de
Posener del afio 1956 Litterature et politique dans [ 'Egypte de la XIle Dynastie [Literatura y
politica en el Egipto de la dinastia XII|. Dicha publicaciéon abre un nuevo panorama
sobre la conceptualizacion de la literatura en el antiguo Egipto. Posener determina,
en su extenso trabajo, que detras de la mayoria de los textos literarios del Reino
Medio subyacia una intencion politica. Su articulo marca una impronta trascendental
en la historiografia, dando paso a investigaciones sobre los vinculos entre literatura y

politica®*l. Pierden la exclusividad, dentro de este campo, los trabajos relacionados

338 Hay quienes como Lepper (2007, p. 1130), que ha estudiado en particular los relatos del papiro
Westcar, piensan que se deben tomar muchos recaudos al momento de realizar estudios que sigan
fielmente y sin discusion al estructuralismo mas clasico. La autora se abre a nuevas perspectivas de
analisis con métodos estadisticos y comparativos para el estudio del lenguaje.

339 Al respecto véase el capitulo VIII.

30Lo que también queda en evidencia si se observan los textos y obras publicadas, centradas en las
discusiones filolégicas- gramaticales y en la traduccién de textos. Al respecto véase Gumbrecht
(1996, pp. 3-18) y Schenkel (1996, pp. 21-38)

341 La repercusién del trabajo de Posener no fue inmediata entre sus contemporineos, y en la
actualidad sus estudios tienen mas reconocimiento.
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con la gramatica, la métrica y filologfa que se habfan dado hasta entonces (Moers

1999, pp. vii-viii), abriéndose la posibilidad a otro tipo de interpretaciones2.

En 1959 Donadoni intenta una obra diferente, hoy bastante olvidada, su
Storia della 1etteratura Egiziana Antica [Historia de la Literatura egipcia antigual. El autor
analiza a los textos egipcios desde “los origenes” hasta la edad tardia. Su trabajo
intenta visualizar una evoluciéon en ellos, mas que comprender los momentos
historicos y particulares en los cuales fueron creados y pensados. Lo mas complejo
del analisis de Donadoni es que toma, como conjunto, una diversidad de textos que
no necesariamente han sido considerados como literarios. Abarca desde Textos de las
Pirdmides, pasando por las autobiografias, los textos del Reino Medio “clasicos”, y la
poesia amorosa. Se dificulta para el lector comprender qué es lo propiamente

literario.

Al igual que Posener, Donadoni (1959, pp. 109-132) reserva un apartado a
la “Letteratura politica” [“Literatura politica”] del Reino Medio, en el que analiza
textos como Campesino Elocuente®®, Profecia de Neferty, los relatos del papiro Westcar,
Enserianza para Merikara®*, entre otros. Por ejemplo, sostiene el autor que lo
trascendental de Profecia de Neferty es la llegada de un nuevo rey. Para Donadoni
(1959, pp. 109-111) Profecia de Neferty no es necesariamente la narracion de una
realidad, pero si pretende ser una historia real. Esto la hace responsable de su
veracidad: la noticia de un futuro obvio. Algo similar observa brevemente para los
relatos del papiro Westcar. En el cuarto relato también hay un anuncio que

literariamente se hara realidad en el anexo. Donadoni no profundiza en el sentido

342 Por ejemplo, en los trabajo de Fechts que aplican la teorfa de la métrica.

33 El texto conocido como Campesino Elocuente o Cuento del Campesino Elocuente, se conserva en
cuatro manuscritos esctitos sobre papiro. El papiro Berlin 3023, con 326 lineas y el papiro Betlin
3025, con 145 lineas, ambos pertenecientes a la colecciéon Athanasi son datados para la dinastia XII.
Misma datacién que se acepta para el papiro Butler 527 (British Museum 10247), que contiene unas
40 lineas. Por ultimo, el papiro Berlin 10499, con 138 lineas, es datado hacia la dinastia XIII.
Destacamos traducciones con transliteraciones y comentarios: Gardiner y Vogelsang (1908);
Vogelsang (1964 [1913]) y Gardiner (1923). Traducciones con comentarios: Maspero (2002 [1913],
pp. 35-54); Faulkner (LAE pp. 31-49); Lichtheim (1973, pp. 169- 192); Lefebvre (2003 [1982], pp.
68-89); Parkinson (1998, pp. 54-88) y Aratjo (2000, pp. 225-243).

34 Este texto conocido tanto como Ewnseianza para Merikara o Instrucciones para Merikara se conserva
en tres papiros del Reino Nuevo, que podrian datarse a finales de la dinastia XI o a comienzos de la
dinastia XII. El texto, traducciones y transliteraciones pueden encontrarse en: Gardiner (1914, pp.
20-36); Volten (1945); Faulkner (ILAE, pp. 180-192); Helck (1977); Parkinson (1991, pp. 52-54 esta
incompleto), Serrano Delgado (1993, pp. 90-95).
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politico de estas narraciones, que aquello que la narracién profetiza como un futuro

posibilito la legitimacién politica de la monarquia en la dinastia XII.

A partir de este momento los estudios sobre los textos literarios del antiguo
Egipto estuvieron marcados por una fuerte dicotomia: “hecho” o ficciéon”. Algunos
investigadores descartan toda posibilidad de considerar a los textos literarios como
fuentes historicas, piensan que en ellos dnicamente se narran acontecimientos
ficcionales. La literatura es entendida como obra de “imaginacién, no sin libre de
critica” (Eagleton 1998, p. 11), mientras que lo real se deja para la cronica. Otros

investigadores proponen que son relatos que reflejan acontecimientos histéricos

Por ejemplo, Barta (1969) sugiere que los textos de tipo literario eran
narraciones historicas mas o menos fieles de los hechos acontecidos durante el

Primer Periodo Intermedio.

Posener (1963) por su parte, se acerca a la postura para la cual los textos
literarios eran reflejo de los hechos histéricos. Segun ¢l la literatura es un aporte
fundamental para el conocimiento de la historia del antiguo Egipto. Denomina a
este tipo de narraciones contes historigues, viendo en los relatos fuentes indirectas que
informan de hechos que otras fuentes omiten, resaltando la influencia del presente

en la evocacion del pasado al cual acuden los textos literarios#.

En la actualidad se reconoce los textos literarios como fuente histdrica. Este
es uno de los primeros pasos para posicionar a la fuente literaria dentro de los

analisis historicos, mas alla de las consideraciones sobre su ficcionalizacion.

Muy pocos trabajos han estudiado al papiro Westcar desde este punto de
vista. Goedicke (1985; 1993) reconoce a estos relatos como una creacion del arte
literario. Supone que subyacen en ellos elementos histéricos, pero que no

necesariamente mencionan hechos histéricos. Por su parte, Altenmuller (1970)

345 En esta linea se ha desarrollado una vigorosa discusién sobre el texto literario Admoniciones de
Ipuwer. Uno de los primeros comentarios lo realizé Gardiner (1909, pp. 17-18) quien consideré que
el relato de Ipuwer era un reflejo de la situacion historica que debié desarrollarse durante el Primer
Periodo Intermedio. Otra perspectiva la propuso Van Seters (1964, pp. 13-23) que relaciona el
relato literario con el periodo hicso y el Segundo Periodo Intermedio. Una interpretacion novedosa
fue la propuesta por Castafieda Reyes (2003) para quien Admoniciones de Ipuwer estarian describiendo
un proceso de revoluciéon politico-social producida en Egipto durante el Primer Periodo
Intermedio.
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identifica el personaje de Reddjedet como seudénimo de una reina de la dinastia V' y
Jenni (1998) argumenta que reflejan la situacién politica de la transicion entre
Amenembhat I y Sesotris I. También Hays (2002) los analiza para comprender la
solarizacion de la realeza en el Reino Antiguo y las particularidades en el pasaje de la
dinastia IV a la dinastfa V. En los capitulos anteriores hemos esgrimido nuestra

posicion con respecto a cada una de estas interpretaciones.

A partir de la década del setenta se publicaron un gran numero de obras de
antologfas de textos literarios egipcios. El problema que todas ellas comparten es
que ninguna intenta conceptualizar profundamente el término de literatura egipcia,
la que podria haberse dado como una consecuencia légica de las discusiones que se
estaban desarrollando paralelamente, como las de Posener y Assmann. Las
antologias se repiten unas con otras y se organizan internamente de modo similar.
En cada una hay una introduccién general -mas o menos extensa- sobre la literatura,
y luego se dividen haciendo coincidir cada apartado con un relato. Por lo general, a
la traduccion del texto se antepone un resumen del argumento, una sintesis de las
publicaciones existentes sobre el relato y se clasifican a los textos dentro de
diferentes categorias. Estimamos que la mayor preocupacién es la de reunir

traducciones de los textos, que hacer sobre ellos un debate teérico.

En el afio 1973 Pritchard edita The Ancient Near East: An Anthology of Texts and
Pictures |E/ Cercano Oriente Antiguo: una antologia de textos e imdgenes| con la intencion de
hacer asequible al publico en general los textos del antiguo oriente, los que cree
fundamentales para comprender su historia. No solamente tiene en cuenta textos de

tipo literario, sino también religiosos, miticos y politico-administrativos.

El libro esta dividido por tema y por regién geografica. Wilson es el
encargado de las narraciones, mitos, textos historicos, rituales, himnos, sabidurias
sobre el antiguo Egipto. Justamente este tipo de categorias fueron recurrentes en la
organizacion de las antologias. Se observa una diversidad de criterios por los cuales
se incluyen textos dentro de estas recopilaciones, no siendo claro qué es lo que
define lo propiamente literario. Se excluyen relatos como los del papiro Westcar, en

los cuales hay una marcada ficcionalidad que a nuestro entender los constituye en
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literatura, y se tienen en cuenta otros textos como himnos religiosos o textos de

tumbas, que no se incluirfan para nosotros dentro del universo de lo literario.

Otra antologia es la de Lichtheim, una las mas extensas, la cual se divide en
tres volumenes. En el primero, sobre textos del Reino Antiguo y Reino Medio, se
encuentra la traduccién de los relatos del papiro Westcar. El segundo volumen, del
afio 1976, se ocupa de los textos del Reino Nuevo. El tercero es publicado en 1980 y
retne todos los textos correspondientes al ultimo milenio de la historia del antiguo
Egipto. En la introduccién del primer volumen, Lichtheim (1973, pp. 9-10) sostiene
que los textos literarios del Reino Medio son textos politicamente tendenciosos que
no poseen base historica alguna, y que son obras de pura inspiracion literaria. Para la
autora textos como Profecia de Neferty y Admoniciones de Ipuwer reducen toda su
tematica a la férmula “orden versus caos”, y enfocan el mal como un fenémeno
social, encontrando en un faradén fuerte el garante de la armonia (Lichtheim 1973,
pp. 9-10).

Los textos que traduce Lichtheim en el primer volumen son de diversa indole
y tematica. Divide su antologfa en dos partes, la primera corresponde al Reino
Antiguo y se compone de cinco apartados: inscripciones monumentales
provenientes de tumbas privadas, decretos reales, Textos de las Pirdmides; tratados
teologicos y literatura didactica®¥. Dentro de este udltimo capitulo incluye
instrucciones, que son un antecedente de lo que para el Reino Medio se considera
cuentos en prosa. Esta definicién es la que incluye a los relatos del papiro Westcar,
traducidos en la segunda parte del libro que contiene los textos del Reino Medio.

Esta misma categoria contiene Cuento de =/ Ndufrago y Cuento de Sinhué.

En esta misma linea, se encuentra la antologia publicada por Simpson (ILAE,
pp- 2-3), quien destaca el desconocimiento que se ha tenido durante mucho tiempo
de los textos literarios egipcios, exceptuando a los especialistas en la materia. Segun
Simpson el desciframiento de los jeroglificos durante las primeras décadas del siglo
XIX permitié conocer una gran cantidad de textos de naturaleza diversa: religiosos,

administrativos, econémicos, politicos y literarios. Con respecto a los literarios

346 En literatura didactica Lichtheim traduce Iustrucciones de Hordedef, Instrucciones para Kagemni y
Instrucciones de Ptabhotep.
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encuentra significativos paralelos con los del Cercano Oriente, como los
Mesopotamicos y el Antiguo Testamento. Simpson (LLAE, p. 3) afirma que estas
composiciones son tanto narrativas y cuentos, como instrucciones y poesia, pero no
elabora ningun tipo de definicién al respecto. Selecciona los textos para su antologia
el mérito literario o las pretensiones literarias (Simpson 1973, p. 4), pero en ningin
momento hace explicitas las caracteristicas que hacen de los mismos textos
literarios. Asi, el autor selecciona diversos escritos ordenados cronolégicamente y
divididos en precarias categorfas: cuentos y narrativas de la literatura del Reino
Medio e historias del Egipto tardio: instrucciones, lamentaciones, diadlogos, poesias,
himnos y canciones. A los relatos del papiro Westcar los enmarca dentro de la
categotia/género narrativo de cuento, junto con Campesino Elocuente, Cuento de El

Ndufrago y Cuento de Sinube.

En el reconocido libto Romans et Contes Egyptiens de |'Epogue Pharaonique
[Novelas y cuentos egipcios de la época faradnica], Lefebvre (2003 [1982], p. 15) se propone
constituir una obra superadora de la antologia de su par francés Maspero. Lefebvre
considera que esta antologia ha quedado obsoleta, ya que luego de 1911 se
descubrieron textos que es necesario tener en cuenta y porque para muchos de los
pasajes pueden plantearse mejores traducciones. Segun Lefebvre, las obras egipcias
fueron utilizadas como practica de escribir en el oficio del escriba, y no todas son
auténticamente cuentos. El autor establece paralelos con el estilo de la famosa
creacion arabe Mi/ y Una Noches, relatos de acontecimientos ficcionales. Justamente

los relatos del papiro Westcar se compararfan con esta obra34’.

Dentro de la categorfa de cuentos establecida por Lefebvre, los del papiro
Westcar pertenecen a una subcategoria donde la magia adquiere un lugar destacado:
los cuentos maravillosos. Segun el autor, caracterizan por ser relatos de proezas de
magos, nacimientos extraordinarios, donde hay animales que hablan, etc. Para el
investigador lo que es inherente a todos los relatos egipcios es lo maravilloso que
esta presente -en mayor o menor medida- en todo tipo de relato. Por otro lado,

existen obras en las que lo ficcional se destaca en detrimento de lo maravilloso:

347 Las derivaciones que esta interpretacién ha producido las discutitemos detalladamente en el
préximo capitulo.
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narraciones mas o menos fieles a sucesos reales, histéricos, relatos con trasfondo

histérico o novelas (Letebvre 2003 [1982], pp. 16-18).

Estas interpretaciones sobre la literatura egipcia parecieran estar imbuidas de
un clima de época y carecen de valor critico analitico tendiente a la elaboracion de
un concepto de literatura para el antiguo Egipto. La discusion oscila entre las dos
posturas mencionadas, considerar la literatura como narracion de evento histérico o
desde una perspectiva meramente linglistica y/o attistica (Loptieno 1996a, p. 40).
La valoraciéon de un texto como literario o no literario se otorga por la calidad
estilistica del relato, diferenciando lo que es parte de un lenguaje armado vy
producido del lenguaje cotidiano. Segun Eagleton (1998, p. 16) esta distincion vacia
el concepto de literatura, ya que no hay nada propio de una obra literaria que la
caracterice como tal. No hay nada, ni siquiera en el lenguaje, que permita diferenciar

el texto literario de algun otro tipo de texto (Eagleton 1998, p. 17)348.

A partir de 1990, la historiografia se aparta de la publicacién de antologias y
comienzan a darse debates fructiferos y mas sistematicos. En 1995, en la ciudad de
los Angeles, se lleva adelante el simposio “Ancient Egyptian Literature: History and
Forms”, y cuatro afios mas tarde los trabajos alli desarrollados son publicados por
Moers en Definitely: Egyptian literature |Definitivamente: literatura egipcial. Mientras, en
1996 Loprieno, quien se ha destacado por su interés en la tematica, edita uno de los
libros mas importantes: Ancient Egyptian literature. History and Forms [La literatura del

antigno Egipto: Historia y Formas].

El libro editado por Loprieno conté con la participacion de mas de diez
egiptologos, como Parkinson, Baines, Blumenthal y Gnirs. Esta dividido en seis
partes que buscan abarcar todas las aristas sobre la problematica de la literatura
egipcia, mas una introducciéon a cargo Gumbrecht (1996, pp. 3-18) “Does
Egyptology need a ‘theory of literature’?” [“:Necesita la egiptologia una ‘teoria de la

literatura’”’]. En ella, el autor reconoce lo complejo de la tematica, no sélo porque

348 Hsta misma idea la retomaremos mas adelante, para aportar una critica a los planteos como los
de Lefebvre acerca de “lo maravilloso” como caracteristica inherente a los textos literarios egipcios
rasgo que delimita una visién sobre el género del relato en cuestién. Analizaremos mas adelante que
son el contexto y las valoraciones culturales las que hacen de una obra una obra literaria, y que estos
valores son transitorios (Eagleton 1998, pp. 19-28).
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es dificil en si misma, sino también porque tanto la cultura del antiguo Egipto como
la literatura son dos instituciones o discursos con sus propias tradiciones, que
convergen en un dialogo tan reciproco, como problematico. De hecho, en el
recorrido que hemos realizado hasta la década de 1990 la egiptologia tuvo con la
teorfa de la literatura una relaciéon compleja y ha estado, de algin modo, retrasada.
En cambio, con estas nuevas publicaciones se reabrira el debate sobre la literatura
egipcia, ahora bajo la influencia del postestructuralismo. Para Assmann (1999, p. 1)
este contexto postestructuralista es, justamente, lo que habilita, ahora si, a
comprender como leer un texto literario egipcio. Estas nuevas ideas volcadas al
campo de la egiptologia, estimularon la conceptualizacion de la literatura como una
construccion cultural, es decir que la literatura, como cualquier otro producto del

lenguaje, es un medio de comunicacién construido (Moers 1999, p. 45).

En la primera parte de History and Forms titulada “The Search for Egyptian
Literature” [“En busqueda de la literatura egipcia”], Loprieno escribe uno de los
articulos que mas repercusiones ha logrado. En “Defining Egyptian literature:
Ancient texts and modern theories” [“Definiendo la literatura egipcia: textos
antiguos y teorfas modernas”] (1996a, pp. 42-43) Loprieno define los elementos que
indican la especificidad de la literatura, tomando para ello los elementos
hermenéuticos que cominmente son empleados por la teoria literaria moderna
(Aradgjo 2000, p. 39). Loprieno define cudles son las caracteristicas que un texto
egipcio debe poseer intrinsecamente para poder ser clasificado como literario y
proporciona tres categorias- recepcion, ficcionalizaciéon e intertextualidad- como

base para un estudio del discurso literario egipcio.

Por recepcion entiende que existen tres actores que interactdan, por un lado
la obra y quien escribe la obra y por otro el lector-receptor (Loprieno 1996a, p. 54).
La recepcion es una categoria hermenéutica primaria para las culturas que procesan
su pasado (Baines 2007)3%. Esta categoria supone que hay alguien que recibe la obra,
pero debemos subrayar que el problema de la circulacion del texto, lo que Assmann

(1999, pp. 5-6) denomina comunicacién, es uno de los aspectos centrales en los

349 Bste mismo articulo fue publicado en Baines, J. 1989. “Ancient Egyptian concepts and uses of
the past: 31 to 20d millennium BC evidence”. En Layton, R. (Ed.). Who needs the past? Indigenous values
and archeaology. Routledge, Londres.
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textos escritos en el antiguo Egipto. A lo cual debe agregarse la dificultad de
establecer, para la mayorfa de los textos literarios, los espacios de recepcion,

problematica que abordaremos mas adelante.

La ficcionalidad consiste en que lo que describe el texto no coincide
necesariamente con la realidad histérica, lo que no implica que el texto no haga
referencia a realidades historicas350, En todo caso, el texto se encuentra influenciado
por un contexto histérico determinado que es importante para comprender las
obras literarias (Galan 1998, p. 12). Por ejemplo, los textos del Reino Medio son
producto de un contexto peculiar, en los cuales la dinastia XII pretende sostener en
el recuerdo el caos del Primer Periodo Intermedio para legitimarse en el poder
(Assmann 2008, pp. 136-137). Asi, se comienzan a revalorizar las ideas expuestas

treinta afos antes por Posener, al darle un marco politico a las creaciones literarias.

Con relacion al término de ficcionalidad, Aragjo (2000, p. 39) bien hace notar
que el mismo no se restringe a la idea de “invencién” o “imaginacion”, sino que
alude al “efecto de alejamiento planteado por el lenguaje que escapa de lo cotidiano,
o que se identifica con el empleo de figuras retéricas”. Para nosotros no alcanza
diferenciar solo los medios por los cuales los textos literarios se hacen presentes -
por ejemplo el empleo del papiro como soporte- o sus potenciales receptores, todos
clementos que le dan justamente sus caracteristicas literarias, sino que dentro de ellas
debemos destacar los modos de expresion, la recurrencia a ciertas tematicas, el uso
de figuras retoricas de caracter metalingiifstico, la idea de mimesis, la presencia de
narradores (Aratjo 2000, p. 39) o el uso de metaforas, incluso la yuxtaposicion con
otros medios de expresién -como el mitico/pictérico- que son elementos que
permiten avanzar sobre otro tipo de textos, como el caso del relato del origen divino

del rey en el papiro Westcar.

30 De este modo Loprieno retoma la discusion dicotomica entre realidad histérica o
ficcionalizacién de los hechos. El autor estd mas de acuerdo con la postura de Goedicke (1993) que
mencionabamos especificamente para los relatos del papiro Westcar, y se opone a aquellos
egiptélogos como Barta (1969) para quien las obras literatias egipcias aluden en gran medida a
acontecimientos histéricos.
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El concepto de intertextualidad®!, es quiza el mas importante e influyente de
los tres términos propuestos por Loprieno para analizar los textos del antiguo
Egipto. La intertextualidad se refiere a que su texto forma parte de un “universo de
textos” con los cuales se relaciona e interactia, lo que significa que el texto nunca es
verdaderamente una creacion del autor (Loprieno 1996a, p. 51). Es decir, los textos
no solamente se asocian a un contexto, hay, ademas, un dialogo entre ellos, lo que
posibilita asociar mas ampliamente los acontecimientos histéricos e interpretarlos, al
mismo tiempo que se nos abre la posibilidad de relacionar el texto ficcional con

otros discursos textuales, como el mito.

Queremos destacar dos cuestiones acerca del concepto de intertextualidad
propuesto por Loprieno que aportan a nuestra investigacion. En primer lugar, un
texto no es de un unico autor, porque sobre él influye el contexto y la tradicién
cultural en la cual escribe. En segundo lugar, dentro del “universo de textos” la
literatura puede interactuar con otros discursos que no necesariamente sean
literarios, es decir que puede descubrirse una relacion textual con otro tipo de
textos, como el mitico. Esto ultimo lo propuso Baines en su trabajo “Myth and
Literature” [“Mito y Literatura”] (1996, pp. 361-366), donde analiza, por primera vez
de manera explicita y teéricamente, la relacion existente entre mito y literatura. El
autor reconoce que en los textos literarios puede identificarse el estatus del mito. Si
bien ya nos hemos referido a esta problematica, queremos sintetizar que segun
Baines (1996, pp. 361 y ss.) el estatus de lo mitico puede darse en dos niveles
diferenciados, no excluyentes. Por un lado el simbolo del mito, la mencién de una
deidad, de un lugar, es decir lo que no constituye un mito en s{ mismo pero si hace

referencia a €l. Y, por otro lado, un segundo plano que incorpora la historia mitica

31 El concepto de intertextualidad tiene una tradiciéon de discusién tedrica dentro de la teorfa
literaria moderna, y entre los especialistas existen diferentes posturas. En 1969 Kristeva propuso la
nocién de intertextualidad, que repercutié ampliamente en la critica literaria. Kristeva (2001 [1969],
p- 190) retomé a Bajtin quien introdujo dentro de la teorfa literaria la idea de que “todo texto se
construye como un mosaico de citas, todo texto es absorcién y transformacion de otro texto”, y
precisé que en un texto el lenguaje se lee doble, es decir, intertextualmente. Por su parte, Genette
(1989 [1962], pp. 10-11), considera a la intertextualidad como una de las cinco relaciones
transtextuales definiéndola como la “manera mas restrictiva, como una relacion de copresencia
entre dos o mas textos, es decir, eidéticamente y frecuentemente, como la presencia efectiva de un
texto en otro”, siendo el ejemplo mas explicito y literal el uso de la ¢#2, mientras que formas menos
explicitas y menos candnicas son el plagio, y la alusidn, e interrelaciones textuales como hipertexto. Al
respecto véase Genette (1989 [1962]).
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como parte del argumento del relato literario. Baines realiza un recorrido por
algunos textos literarios del Reino Medio y del Reino Nuevo dando muestra de las

relaciones, de como el mito se inserta en los discursos literarios.

Las conclusiones de Baines nos permiten expresar una de nuestras
principales propuestas del presente estudio. Nos posibilita entrecruzar dos tipos de
discursos, el mitico y el literario, tal como analizamos en profundidad en los
primeros capitulos cuando examinamos los dos ultimos relatos del papiro Westcar, y
el mito de origen del faraén del Reino Nuevo representado en los templos
funerarios de Hatshepsut, Amenofis III y Ramsés II. A su vez, hemos analizado
como los dos ultimos relatos del papiro Westcar construyen literariamente, a través
del recuerdo, el mito de origen de la dinastia V.

En la citada edicién de Loprieno, Assmann publica su controversial articulo

b

“Kulturelle und literarische Texte” [“Textos culturales y literarios”] (pp. 59-82)3%2,
del cual ya hemos hecho algunas referencias. En este trabajo, Assmann (1999, pp. 1-
15) expone sus ideas acerca de los textos culturales. Segun el autor, las principales
funciones de los textos culturales son las de actuar con un sentido vinculante
normativo®3 -codificando las normas del comportamiento social- la de configurar
un programa cultural formativo que transmite y reproduce de una generaciéon a otra
una auto-imagen, identidad cultural, como los mitos (Assmann 1996, pp. 140-141;
Assmann 1999, p. 7). En palabras de Assmann (1996, p. 141): “los textos culturales
pretenden una vinculacion de toda la sociedad, determinan su identidad y su
coherencia, estructuran el horizonte de sentido sobte el cual la sociedad se
comprende a s misma, y la conciencia de unidad, pertenencia e idiosincrasia, a

través de cuya transmision el grupo se reproduce a lo largo de las generaciones y

vuelve a reconocerse a s{ mismo”’.

352 Este articulo fue publicado en la edicién de Moers (1999, pp. 1-15) con el titulo “Cultural and
literary texts” [“Textos culturales y literarios”]. Debido a la accesibilidad del idioma inglés tomamos
esta edicion.

33 Goody (1990 [1986], p. 49) admite que todas las sociedades humanas poseen sistemas
normativos que se encuentran mucho mas extendidos en las sociedades estatales que en las tribales,
que al fijarse su formulacién se convierte mas inclusiva y elaborada.
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La funcién de identidad de los textos culturales se explica, en gran medida,
porque eran utiles para iniciar a los hombres en el conocimiento de la escritura, se
ensefaban y eran trasmitidos de generaciéon a generacion (Assmann 1999, p. 8). No
nos referimos a cualquier tipo de cultura, sino la cultura del escriba que represento la
cultura en general. Sabemos que la practica religiosa y mitica (Shafer 1991, p. 3) y la
literaria, eran una parcialidad de la experiencia egipcia (Parkinson 1991, p. 18), de su
cultura. Los escribas representaban a una minorfa letrada, miembros de la elite
administrativa y la clase dominante. Los acontecimientos de finales de la dinastia
XII e inicios de la dinastia XIII, produjeron un marco funcional que consagrd
politicamente una clase, aquella que creé los mas importantes textos literarios del

Reino Medio.

En este sentido, Moreno Garcia (2004, p. 273) interpreta los textos literarios
del Reino Medio como creaciones culturales, complementarias a las ensefianzas y
que planteaban un nuevo marco ideolégico para los usurpadores tebanos creadores
de la dinastia XII. Los entiende por funcién del contexto histérico que les dio
origen y otorgd sentido, lo que hemos analizado como ficcionalidad (Loprieno

19964, p. 43).

El final del Primer Periodo Intermedio habia sido una experiencia decisiva en
la mente de la elite egipcia. Los textos literarios parecen reflejar los sentimientos y
las ideas de los procesos que llevaron a la pérdida de poder de la monarquia. En este
contexto, para Assmann (1999, p. 9) las obras literarias fueron “textos culturales con
una funcién especifica en el marco de la cultura textual o de escribas, y formaron la

memoria cultural de la nueva elite gobernante”.

Al hacer hincapié en las influencias contemporaneas a la produccion del
texto, Assmann se aleja de las ideas que descontextualizan al texto de su contexto y
le dan todo su significado y su contenido interno. Dentro de este contexto
formativo de los textos culturales, la memoria, en tanto archivo cultural de la sociedad
y la tradicién, es un elemento esencial que conforma, moldea y crea a los textos. La
memoria cultural es uno de los conceptos claves que ha acompafiado nuestra
exégesis. Recordemos que la memoria cultural se expresa literariamente en textos

como los del papiro Westcar, en los cuales se narra el origen de la dinastia V, y en
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donde se recuerda, de un modo especifico e intencional, cémo fue ese origen. Ese
recuerdo debemos comprenderlo en el contexto primario desde el que se estd
rememorando. Se recordaba el origen divino, a los faraones como hijos del dios Ra.

Este mito pudo haber tenido las repercusiones politicas durante el Reino Medio.

Otro articulo de la edicién de Loprieno que nos ayuda a pensar sobre el
concepto de literatura, es el de Eyre “Is Egyptian historical literature ‘historical’ or
‘literary’?” [“4Es la literatura histérica egipcia ‘historica’ o ‘literaria’] ( 1996, pp. 415-
433). El autor considera el pasado como una importante fuente de autoridad,
atribucién que fue reflejada en los textos escritos. Particularmente observé que la
literatura egipcia estaba situada en una especie de “cuento de hadas”, esto es que en
los textos, la historia se superponia con la mitologfa. Segun Eyre la narrativa literaria
estaba delimitada por un realismo magico, donde la audiencia era al mismo tiempo
construida y entretenida por la yuxtaposiciéon de lo familiar con lo exético, de lo
magico con lo heroico, y podian identificarse con los sentimientos humanos y la
conducta de los personajes en un ambiente exético. Los relatos del papiro Westcar
tienen algo de esta atmoésfera magica, porque ellos nos trasladan a un mundo de
fantasias donde las proezas se hacen realidad. Pero esa fantasia también tiene una
cuota de realidad, un contexto politico y social en el cual se estan redactando las
historias, y una intencionalidad de dar a conocer el origen de la dinastia V. Lo
familiar que piensa Eyre podria ser, justamente, ese mundo de la realeza mas o

menos conocido que pretende legitimarse, por lo menos ante un grupo letrado.

Por su parte, Quirke (1996, pp. 263-276) hace un aporte al debate sobre la
conceptualizaciéon de la literatura egipcia en su articulo “Narrative literature”
[“Literatura narrativa”], en el cual define la narracién como el relato -de ficciéon o no
ficcién- de un suceso y sus acontecimientos. Quirke afirma que la narracién es una
estratégica seleccion de textos como cualquier otra, como cualquier comunicacion
humana, ni neutral ni inocente. Sostiene el autor que la idea de una seleccién sobre
el contenido del texto es fundamental para pensar los textos literarios del antiguo
Egipto, principalmente porque dan cuenta de una intencionalidad. En especial para
aquellos textos catalogados como meramente literatios/ficcionales, en los que

subyace una pretension politica, textos como los dos ultimos relatos del papiro
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Westcar, en los que evidencia una aguda e intencionada seleccién de los hechos del

pasado a través de su recuerdo expresado literariamente.

Parkinson es uno de los investigadores que también ha publicado una gran
variedad de libros y articulos sobre la literatura egipcia. En 1997 en oices from
Apncient Egypt. An Anthology of Middle Kingdom Writings [Voces del antiguo Egipto. Una
antologia de escritos del Reino Medio] realiza un recorrido sobre los tipos y
significados de la escritura del Reino Medio, un periodo en el cual es evidente la
proliferacion de textos escritos. Para el autor, muchos de estos relatos que
comenzaron a circular en forma escrita, ya eran conocidos en forma oral. La idea de
una circulaciéon anterior de los relatos la sugerimos en el caso del papiro Westcar,
pues destacamos una estructura tripartita que puede ser vista como un momento de
transicion de una cultura oral a una escrita donde ain es necesario mantener ciertas
reglas mnemotécnicas. Aqui Parkinson (1991, p. 25) destaca que el grupo de textos
que corresponden a la definicién de alta literatura es un limitado namero de copias
provenientes del Reino Medio.

En este libro Parkinson propone nuevas traducciones para una gran
variedad de textos. Y se atiene sélo a los literarios en The Tale of Sinube and Other
Ancient Egyptian Poems [El cuento de Sinubé y otros poemas del antigno Egipto]. A modo de
antologfa, divide el libro en secciones. En la primera, que corresponde a “tales”
[“relatos” /“cuentos”], propone una traduccién y una interpretacion de los relatos del
papiro Westcar. Sin embargo, en este libro no expone consideraciones generales
sobre el concepto de literatura, como si realiza luego en Poetry and culture in Middle
Kingdom Egypt: a dark side to perfection [Poesia y cultura en el Reino Medio egipcio: un lado
oscuro de la perfeccion] donde limita el concepto de textos literarios a “un cuerpo
coherente” que mantiene rasgos claramente definidos en términos de ficcionalidad,
género, contexto social y discurso. Parkinson (2002, p. 3) entiende la literatura en
términos de “una institucion definida y creada por su cultura”. Considera que son
los reflejos de ciertos procesos socio-historicos los que determinan el desarrollo
cultural de una sociedad. Para el autor en las obras literarias se aprecian procesos
histoéricos, sin que ello implique que pierdan sus cualidades ficcionales. En este

trabajo, Parkinson aborda todas las aristas que definen lo literario, desde la funcién
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del autor, pasando por la division en género, hasta la circulacion y difusion del texto.
En una publicacién mas reciente, Readings Ancient Egyptian Poetry. Among Other
Histories [Lecturas de la poesia antigno egipcia. Entre otras historias), se ocupa de la poesia y
hace un recorrido por los paisajes egipcios actuales buscando interpretar los pasajes

poéticos, en los cuales los antiguos egipcios se inspiraron.

A inicios del siglo XXI, comienzan a publicarse antologias de textos egipcios,
mucho mas renovadas que las anteriores, al pretender ser mas profundas en los
estudios introductorios acerca de qué es la literatura egipcia. Quien logra una de las
mejores antologias realizadas, y no por eso mayormente conocida, es la del
investigador brasilefio Aratjo, Escrito para a eternidade |Escritos para la eternidad)
publicada en 2000. Aqui Aratjo hace desde un repaso de los métodos de fabricacion
del papiro como soporte principal de los textos, hasta una explicacién de la funcion
del escriba dentro de la sociedad egipcia antigua. Aratjo muestra un profundo
interés en revisar cuales fueron los diferentes conceptos que propulsaron una
definicion de la literatura egipcia, reconociendo las teorias que subyacen a cada una
de ellas. Como asi también discute acerca de las diferentes formas literarias que

pueden encontrarse.

En esta misma linea de antologias, en 2004 Quirke publica Egyptian literature
1800 BC, Questions and Readings [Literatura egipcia 1800 a.C, interrogantes e
interpretaciones|, en la cual ofrece un analisis detenido sobre las cuestiones referentes a
la clasificacion, produccion y conceptualizacion de textos literarios. La publicacion
de Quirke se diferencia de las otras por ser la inica que propone una transliteracion
de cada uno de los textos, al mismo tiempo que los traduce. El autor, sélo tiene en
cuenta textos literarios producidos durante el Reino Medio egipcio, ya que desestima
que anteriormente se hayan preservado relatos literarios. Quirke (2004, pp. 9-10)
esta convencido de que el grueso de las obras que han llegado hasta nuestros dias
fueron producidas en una tercera etapa del Reino Medio, en la fase mas tardia entre
los cambios producidos por Sesostris I y Amenembhat 111, alrededor del 1850 al 1800
a.C. hasta el final de esta etapa hacia 1700 a.C.

Quirke (2004, pp. 11-21) realiza una compleja y amplia clasificacion de los

textos y la datacién de los periodos de los que sobrevivieron cada tipo de texto. El
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interés del autor radica en llegar a una definiciéon de literatura egipcia que sea el
resultado de la observacion de datos empiricos, y no tnicamente de una teorizacion,
para dar cuenta si dichos textos pueden responder a las expectativas modernas de la

nocion de literatura.

La obra péstuma de Jesus Lopez publicada en 2005, Cuentos y fabulas del
Antigno Egipto, reproduce la 16gica de las antologias de las décadas de 1970 y 1980, se
destaca que hay una modernizacion en la traduccidon de algunos textos, y varios son
publicados por primera vez en espafiol como idioma original. .a muerte del autor
ha dejado inconclusas las conclusiones. En el prefacio, Lopez observaba que para
los textos literarios egipcios no esta del todo clara su diferenciacién en géneros
literarios, por lo que proponia abarcar la traduccion de la mayor cantidad de textos
posibles®#*. Entre ellos Lopez tuvo en cuenta al papiro Westcar, Profecia de Neferty, y
Dos Hermanos que se encuentran mas comunmente en antologias, y otros mas

novedosos como la Disputa de los drboles del huerto®> o Khonsuemheb y el espiritu?>.

Una de las publicaciones mas recientes es la de Tyldesley, Mitos y Leyendas del
Antigno Egipto, en la cual la autora analiza y traduce mitos y leyendas, entendiendo
por mito “una historia tradicional ambientada en el pasado, con un elemento
sobrenatural, que se utiliza para explicar o justificar lo que de otro modo es
inexplicable”, mientras que define por leyenda “una historia tradicional, no
verificable, ambientada en el pasado, relativa a gentes o lugares reales, o que se
pensaban que lo eran” (Tyldesley 2011, p. 8). Si bien las definiciones son generales y
en ellas pueden incluirse una diversidad de textos del antiguo Egipto, lo mas
problematico a nuestro entender es que para Tyldesley este tipo de relatos carecen

de estructura narrativa. Esta idea se contrapone con lo que nosotros hemos

35 Bl autor se habfa la propuesto traduccion de veintitrés textos pero soélo finalizé dieciocho.

3% Hste texto se encuentra en el recto del papiro Tutin 1966 datado para la dinastia XX. Algunas de
las publicaciones que se destacan, de los manuscritos con reproduccién facsimilar Maspero (1883 y
1886); Pleyte y Rossi (1869-1876) y una la mas completa Lopez (1992). Algunas traducciones fueron
realizadas por Foster (1974, pp. 81-95); Mathieu (1996, pp. 81-93) y Lépez (2005, pp. 141-156).

36 No se ha preservado ninguna copia de este texto en papiro, todas las que conocemos estan
escritas en hieratico entre las dinastias XIX y XX sobre ostraca, ellas son: O. Turin CGT 57314,
57315, 57317 y 57318; O. Viena 3722; O. Florencia 2616 y 2617; O. Louvre 667-700: O. IFAO
1251 (I-1I) y 1252 (I-II) y O. Gardiner 306. Si bien hay otras, la mas importante publicacién de los
manuscritos corresponde a Gardiner (1932b, pp. xiii-xv y 89-94). Y algunas traducciones totales o
parciales fueron realizadas por Maspero (2000 [1911], pp. 229-232); Wente (LAE, pp. 137-141);
Lefebvre (2003 [1982], pp. 175-181) y Lopez (2005, pp. 182-192).
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analizado con respecto al mito de origen del rey. Tanto en los templos funerarios del
Reino Nuevo como en los relatos del papiro Westcar ha quedado en evidencia que
s{ hay una estructura, pues hay una historia que es compartida y que se guia con las
mismas estructuras, ya sea que la narracién sea en papiro o en imagenes y texto.
Ademas, para el caso del papiro Westcar, los conceptos proppianos nos permitiran dar
cuenta de una estructura narrativa compartida entre los primeros cuatro relatos

escritos en el manusctito.

El problema de lo literario, dentro del campo egiptolégico, es una
preocupaciéon de las dltimas décadas. Si bien se conocen y se han traducido obras
literarias desde sus inicios, su definicién ha sido compleja. Por un lado, estan los
trabajos que han sesgado el analisis unicamente a los temas vinculados con la
gramatica, la paleografia y las cuestiones relativas al caracter en verso o en prosa que
los textos pudieran tener. Por otro lado, las antologfas han dejado como legado
categorias laxas acerca de qué es lo literario, al incluir todo tipo de textos. Por
ultimo, son recientes los estudios que pretenden discutir y definir lo propiamente
literario. El problema de éstos ultimos es que han tenido una escasa repercusion en
los trabajos especificos sobre las obras literarias, al menos con lo que concierne al
papiro Westcar3>’,

Nuestro analisis, sin dejar de ser critico, es deudor de muchas de estas
discusiones. En capitulos anteriores hemos destacado la ficcionalizacién como el
rasgo central del texto literario. Si bien muchos textos egipcios son narrativos, no en
todos ellos se incluye la ficcion, la que permite expresar y transmitir ciertas ideas que
otros textos no. La ficcion no hace de ellos pura invencién, y no los vacia de
contenido. Tampoco significa que la realidad histirica no sea parte de ellos. Los textos
narrativos ficcionales son parte de la realidad al mismo tiempo que toman elementos
de la realidad.

La ficcion en los dos dltimos relatos del papiro Westcar permite al escriba
diferenciarse de otros relatos “modélicos” que recuerdan el pasado. El tiempo
narrativo varia del modo que el pasado se figura, por ejemplo, en Listas Reales. Esta

innovacion sélo es permitida dentro del campo de la ficcion, pues permite imaginar

357 Esta idea luego quedara demostrada cuando refiramos en el préximo capitulo a los estudios
especificos que se han realizado sobre el papiro Westcar.
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un suceso, anunciar un acontecimiento en un tiempo narrativo que ya es pasado
historico para el autor.

Posener (1956), fue uno de los investigadores que ha dejado una impronta
fundamental: los textos literarios son también textos politicos. Es decir, que el
escenario politico que movia a la sociedad formaba el ambiente en el cual los textos
eran producidos. Los relatos literarios no eran ajenos a la realidad politica. En el
caso del papiro Westcar, hay una definiciéon de lo politico en la tematica misma del
relato. La consagracion de una nueva dinastia como hija del dios Ra, legitima
politicamente el modo de concebir la monarquia faradnica: el rey es rey porque es
hijo de un dios. Al mismo tiempo educa acerca del modo de concebir la realeza, lo
que Assmann (1996; 1999) destaca como el sentido normativo de los textos
culturales.

Al adjudicarle un sentido politico a los textos literarios percibimos uno de los
aspectos fundamentales de las obras literarias egipcias: la multiplicidad de discursos
que se entrecruzan en ellas. Loprieno (1996a, p. 51) comprendié que estos textos
son parte de un “universo de textos”. El didlogo con otros relatos permite, a nuestro
entender, integrar dentro de la narrativa ficcional otros discursos. Baines (1996, pp.
361-362 y ss.) destaca que el mito también forma parte de obras literarias. Asi, el
papiro Westcar ficcionaliza un mito, el mito de origen del faradén. Se integran a la
ficcion otros modos de narrar, transformandose la obra literaria en una literatura
mitica y politica. Sostenemos que confluye en la literatura una multiplicidad de
discursos narrativos, multiplicidad que es propia del modo de aprehender y
comprender la realidad (multiplicidad de aproximaciones) de la sociedad del Egipto
faradnico.

En los préoximos dos capitulos discutiremos los rasgos de la ficcion en los
relatos del papiro Westcar. Algunos investigadores han destacado un solo rasgo de
los relatos, lo magico y lo maravilloso, adjudicandoseles la pertenencia a un unico
género literario, el de cuento (de hadas). A través del analisis de la estructura narrativa
determinaremos los rasgos caracteristicos de la ficcion narrada en el papiro Westcar,
lo que nos permitira terminar de argumentar que en ellos convergen diferentes

discursos conformando una tnica composicion literaria.
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Capitulo VII

ACERCA DEL PAPIRO WESTCAR

Historia, caracteristicas formales, estudios especificos,
datacion y argumento

255



1. Historia del papiro Westcar

El papiro Westcar es uno de los manuscritos mas conocidos entre los
egiptologos. Fue descubierto a finales del siglo XIX y ha sido la atraccién de una
gran cantidad de investigadores, principalmente debido a su contenido maégico-
literario. En la actualidad el papiro se conserva en el Neues Museum de la ciudad
alemana de Berlin, adonde llegd entre las pertenencias heredadas por la institucion
luego del fallecimiento del egiptélogo Karl Richard Lepsius, quien dirigié el

departamento de antigiiedades egipcias del Museo a partir del afio 1865.

El papiro adquirié su nombre por el apellido de la familia inglesa Westcar, la
primera propietaria del manuscrito. Henry Westcar se dedicaba a la comercializacion
de piezas antiguas. Su hija fue la heredera, no solamente de una inmensa fortuna
monetaria, sino también de objetos de gran valor material y cultural, entre ellos, el
papiro.

La compra-venta de antigliedades era habitual a finales del siglo XIX. Las
grandes colecciones que en la actualidad pueden visitarse en los principales museos
europeos, obtuvieron sus piezas gracias a la compra o la donacién por parte de sus
paises de origen, o a raiz de que arquedlogos e investigadores pagados por museos o
Estados “descubrian” y enviaban sus hallazgos a las salas museoldgicas para su
exhibicion.

Henry Westcar era un importante criador de ganado que entre 1823-1824
realiz6 una expediciéon a Egipto y Nubia en busca de antigiedades que fueran
factibles de ser vendidas’*8. Henry Westcar en su diario de expediciones dejo
constancia, pero sin mayores especificaciones, que encontré el manuscrito entre
momias y sarcofagos en una tumba del Valle de Gurna (Herzog 1969, p. 204 y
Lepper 2008, pp. 15-16). Debemos tomar con recaudo la informaciéon
proporcionada por el sefior Westcar. Que éste lo haya descubierto en el Valle de
Gurna no significa necesariamente que haya sido éste el contexto primario del

papiro. En todo caso, debemos realizar el estudio de los relatos del papiro Westcar

38 Un trabajo referente a la vida y al diario de viaje de Henry Westcar por Egipto y Nubia fue
publicado por Herzog (1969). Alli pueden leerse transcripciones de partes del diatio de Henry
Westcar en las cuales detalla su recorrido por las tumbas y templos.
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con la premisa de que se desconoce el lugar de almacenaje y quiénes eran

propietarios del rollo de papiro en la antigiedad.

Luego de su descubrimiento, el manuscrito quedé en manos de la familia
Westcar y, hasta que fue ingresado a la coleccién de papiros del museo de Berlin,
estuvo guardado en la biblioteca Bodleiana de Oxford en exposiciones intermitentes
(Erman 1890, p. 1). El propio Erman hizo averiguaciones sobre su historia y detall6
que no han quedado registros sobre el tiempo en que el manuscrito estuvo en la
biblioteca, pues la institucion no conserva registros de los papiros que estuvieron alli

guardados.

Al morir Henry Westcar, el papiro fue heredado por su hija, quien con un
gran interés por las antigiiedades, resguardo la coleccion de su padre. Entre 1938-
1939, la sefiora Westcar conoci6 al egiptélogo aleman Lepsius, quien estaba de paso
por Inglaterra. Y, convencida de las buenas cualidades intelectuales del prominente
egiptologo y que era la persona mas idonea para estudiar el contenido del papiro,

decide obsequiarselo.

Lepsius fue, por lo tanto, el primer egiptélogo de renombre que tuvo entre
sus manos el papiro, aunque no realiz6 estudios especificos sobre ¢él. Que no lo haya
hecho podria estar relacionado con que, en los afios que el egiptélogo tuvo a su
alcance el manuscrito, la ciencia egiptolégica estaba en un proceso de consolidacion
como disciplina. Ademas que los estudios sobre lengua egipcia antigua eran
incipientes y su lectura era posible. No olvidemos que el texto esta escrito en
hieratico y quiza este tipo de graffa imponia dificultades extras a su traduccion y
analisis.

Mas alla de estas dificultades, fue Lepsius el primero en reconocer que en el
papiro se mencionan nombres de reyes de las primeras dinastias de la historia del
antiguo Egipto, y en comprender claramente el valor de este texto (Erman 1890, pp.
1-2). Seguramente esto lo motivo a publicar el papiro, y le encargé a Max
Weidenbach, un reconocido artista dedicado a la pintura interesado en la
egiptologia, la confeccion de una copia facsimilar del manuscrito, que hoy se

encuentra guardada en los archivos del museo de Berlin (Lepper 2007, p. 1125).
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Lamentablemente Lepsius no llegd a concretar la edicion3>. Murié en 1886 y
el papiro se encontraba entre sus pertenencias que fueron heredadas por el museo
de Berlin. Alli se lo catalogd con el numero de inventario 3033. Como parte de la
coleccion del Museo el manuscrito se dio a conocer a la comunidad egiptologica de
la época y fue el investigador aleman Erman quien efectud los primeros estudios
comprometidos y publicaciones sobre el papiro. Erman dejoé registradas cuales eran
sus condiciones mientras lo estudid, sus medidas y cuales eran las partes que no
podian ya restituirse. Ademas la primera transliteraciéon y traduccion completa,
como asi también todas las apreciaciones primarias sobre el texto, se las debemos a

este investigador.

Erman, con un conocimiento de la lengua egipcia clasica, y con una aguda
vision de futuro, saco fotografias al original con las tecnologias mas avanzadas de la
época. Al mismo tiempo lo tradujo y transliterd, con la finalidad de lograr una
mayor perdurabilidad del texto mas alla del deterioro mismo de la pieza egipcia

(Erman 1890, p. 3).

Que hoy en dia tengamos el privilegio de poder estudiar manuscritos de mas
de 5.000 afios de antigiiedad, mas alla del azar que hizo que se preservaran unos
textos y se perdieran para siempre otros, tiene que ver con las propiedades fisicas del
papiro, el material utilizado para construir los rollos utilizados como hojas (Quirke
2004, pp. 12-13). Es asi como en 6ptimas condiciones, por ejemplo resguardado del
calor, es minima su destruccién por el paso del tiempo que se produce por el

material.

Atn en la actualidad el papiro Westcar es una extraordinaria pieza de museo.
Por su alta calidad de conservacion y su estética agradable, ha sido siempre elegido
para la exhibicién del publico en general. El papiro se expone en el Neues Museum
en la “Sala Papyrusellung’”3®, que reune una gran cantidad y diversidad de papiros

egipcios de todos los periodos y clases. En la seccion que exhibe manuscritos de

39 Segin Erman (1890, p. 2) lo que imposibilité a Lepsius concretar la publicacién del papiro
Westcar fue que posefa otras prioridades relacionadas con su direccion de las expediciones en
Egipto, como as{ también su arrogancia que no le hubiese permitido nunca editar un texto
incompleto, y la incapacidad del propio Lepsius de interpretarlo.

360 En el afio 2009 se crea el Neues Museum de Berlin, un edificio dedicado exclusivamente para la
exhibiciéon piezas de la antigliedad egipcia, mesopotamica y clasica.
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contenido literario, pueden observarse las nueve hojas que conforman el recto del

papiro Westcar.

2. Caracteristicas y conservacion del papiro Westcar

El papiro es un manuscrito escrito en hieratico, exponente de la mas alta
calidad de la escritura egipcia. En su estado actual contiene cinco relatos egipcios
unicos; de los que hasta el momento, no se han encontrado otras versiones¢l. Es
imposible determinar fehacientemente cémo estuvo pensado su disefio original
(Goedicke 1993, p. 24), pues al estar incompleto no se puede contemplar la totalidad

de la obra.

El papiro es de un color amarillo oscuro con bordes cortados bien definidos.
Las medidas proporcionadas por Erman (1890, pp. 3-4) fueron de 169 centimetros
de longitud y 33 centimetros de ancho. Estas fueron las mismas medidas dadas por
Lefebvre (2003 [1982], p. 93) a inicios de la década de 1980, pero no estamos
seguros que haya vuelto a medir el manuscrito. Segun Erman (1890, pp. 3-4), las
medidas de las hojas varfan entre 21 y 13 centimetros. Si se suman los datos
proporcionados por Lepper (2008, p. 19) la cuenta total de todas las paginas da
como resultado una longitud de 155 centimetros, es decir que muestra una
reduccion de 14 centimetros con respecto a los datos proporcionados por Erman en
1890362, Hay que tener en cuenta que la primera hoja es la mas deteriorada de todas
y sus actuales 13 centimetros pueden haber sido mas originalmente, teniendo en

cuenta las medidas de las restantes hojas del papiro3e3.

361 Los relatos del papiro Westcar no son el tnico caso de textos clasicos que han sido preservados
en una sola copia, lo mismo sucede con Cuento de E/ Naufrago y Admoniciones de Ipuwer. Todos ellos
no se excluyen dentro del flujo de la tradicion egipcia; es mas, estin demostrando que existieron
procesos de seleccion, segin calidad y autorfa (Assmann 1997, p. 72). También al respecto mas
adelante véase Goedicke (1993, p. 23); Brunner-Traut (2000 [1963], p. 305); Lépez (2005, p. 87).

302 Las medidas que proporcioné Lepper (2008, p. 19) son las siguientes:

h9=2lcm | h.8=17 | h. 7 =|h. 6 = | h.5=16 | h. h.3=17+x | h.2=16+x | h.1=
cm 18 cm 19 cm cm =18+x cm cm 13x+cm
cm

h.10=18cm | h. 11 | h. 12 =
=15cm | 20m

No sabemos si Lepper midi6 o no el espacio que queda en blanco entre los margenes de cada hoja.
363 Lamentablemente estas medidas no pudimos corroborarlas al encontrarse el papiro Westcar en
exposicién para el publico en general, por ende al estar resguardo en una vitrina impide esta tarea.
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El color negro predomina en la grafia, las lineas de color rojo marcan la
separacion entre los relatos en cada hoja y algunas estan en la mitad de los relatos34.
El papiro donde estan escritos los relatos es un palimpsesto (Erman 1890, p. 3), es
decir que el manuscrito ha sido reutilizado y aun son visibles algunas huellas de una
escritura anterior. En el antiguo Egipto, los escribas reservaban el uso de rollos de
papiros nuevos para los documentos mas prestigiosos, por ejemplo para registros de
gobierno, mientras que la reutilizacion del papiro era frecuente en otro tipo de

documentos escritos (Parkinson 1991, p. 14).

El papiro posee cinco paginas pegadas las unas a las otras, separadas por
margenes dejados en blanco, que también recuadran la escritura. Las paginas uno a
cuatro del recto poseen dos hojas cada una, mientras que la pagina cinco sélo tiene
una hoja. La pagina uno corresponde a las hojas uno y dos; la pagina dos
corresponde a las hojas tres y cuatro; la pagina tres corresponde a las hojas cinco y
seis; mientras que las hojas siete y ocho pertenecen a la pagina cuatro. La pagina
cinco es la hoja nueve. El verso del papiro tiene tres hojas, que serfan las paginas
cuatro y cinco del recto: la hoja nimero diez (hoja nueve del recto), la hoja once

(ocho del recto) y la hoja doce (siete del recto).

Por consiguiente, puede resumirse que las primeras nueve paginas se
encuentran sobre el recto (las unicas que estan en exhibicién) y las tres ultimas sobre
el verso del papiro, esto es al dorso de las paginas nueve, ocho y siete. Por lo que en
total son doce hojas seguidas unas a las otras sin numerar. En cada una de las hojas
se modifica la cantidad de lineas. El esquema del numero de lineas en cada hoja es el

siguiente:

364 Parkinson (1991, p. 16) destaca que el uso de la linea roja en los distintos textos tenfa la
intencién de resaltar frases y marcar distinciones, agregar respuestas en una carta, y realizar
inserciones o correcciones en el texto. El uso mas frecuente del rojo fue para indicar el inicio o el
final de una seccion del texto, marcas en rojo que pueden coincidir con las lineas del verso.
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Hoja 1= 12 lineas se visualizan. Blackman (1988) y Lepper (2008, p. 19).

Hoja 2= 25 lineas: ninguna linea en rojo.

Hoja 3= 25 lineas: no se observan lineas en rojo.

Hoja 4= 25 lineas: la 17 y 1a 18 en rojo.

Hoja 5= 25 lineas: la 13 y la 14 en rojo.

Hoja 6= 26 lineas: las 22 y 23 en rojo.

Hoja 7= 26 lineas: 1a linea 13 en rojo. Blackman (1998) no marca linea en rojo.
Hoja 8= 26 lineas: las 5- 6 y 22 en rojo.

Hoja 9=27 lineas: las 21 y 22 en rojo.

Hoja 10= 26 lineas (Lepper 2008, p. 19). 26 lineas: no se ven lineas en rojo
(Blackman 1988).

Hoja 11= 26 lineas (Lepper 2008, p. 19). 26 lineas: no se ven lineas en rojo
(Blackman 1988).

Hoja 12= 26 lineas (Lepper 2008, p. 19). 26 lineas: 8 y 9 lineas en rojo (Blackman
1988).

CUADRO VII. Nimero de lineas en cada hoja del papiro Westcar
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El primero de los relatos carece de inicio, pues el manuscrito esta destruido, y
unicamente puede leerse lo que serfa el final. La dltima parte del papiro también se
encuentra corrupta y la historia se interrumpe bruscamente sin poder leerse su final.
Estas condiciones de ausencia del principio y el final del papiro hacen que se
desconozca si alguna vez el manuscrito contuvo mas relatos, o algin otro tipo de
escrito. Las condiciones de conservaciéon son buenas para las partes existentes,
solamente algunos fragmentos del papiro estan destruidos o la tinta borrada. Dichas

deficiencias no producen dificultades en la lectura e interpretacion del texto.

En resumen, del papiro Westcar se conservan cinco relatos, tres completos y
dos incompletos. Algunos historiadores han supuesto que, si cada relato
corresponde a una narracion contada por uno de los hijos del rey Keops, nueve
deberfan ser los relatos que el papiro contuvo originariamente, ya que nueve son la
cantidad de hijos que tuvo el faraén (Brunner-Traut 2000 [1963], p. 304); es decir
que se habrian perdido los cinco primeros relatos. Por su lado, Lépez (2005, p. 87)
deja abierta la posibilidad de que en la parte desaparecida del papiro se encontraban
uno o varios relatos. Goedicke (1993, p. 23) sugiere que hubiera podido tener mas
textos ya que en el manuscrito falta el colofén — que otros textos si tienen- y porque
la dltima hoja preservada es de idéntico tamafio que las anteriores3>. De todos
modos, suponer si el manuscrito tuvo mas relatos queda en el plano de la

especulacion.

3. Discusiones sobre la datacion del papiro Westcar

Erman fue el primer investigador que propuso una fecha de escritura para los
relatos del papiro Westcar. En Die Mdrchen des Papyrus Westcar [Los cuentos (de hadas)
del papiro Westcar] determina que los relatos formarfan parte del grupo de textos
escritos durante el Reino Medio y comienzos del Reino Nuevo. Para Erman (1890,
p. 5) el formato de los manuscritos -altura de las hojas, altura de la pagina, ancho de

la pagina y cantidad de lineas- es lo que constituye uno de los criterios sustanciales a

365 En algunos textos literarios suele encontrarse alguna firma o un colofén que indica quién es el
propietario del rollo de papiro o quién ha sido el escriba del texto. Por ejemplo en el papiro d’
Orbinay el relato posee un epilogo que advierte que “Agquel/ que hable mal de este libro, Toth serd
adpersario para ¢/’ (Lefebvre 2003 [1983], p. 165).
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tener en cuenta para su dataciéon. El autor complementa su conclusiéon con los

estudios paleograficos de la escritura (Erman 1890, p. 6).

Erman se guia por las conclusiones obtenidas por Borchardt quien afirmoé
que existen diferencias entre el formato de los textos del Reino Medio y los del
Reino Nuevo. Es posible entonces comparar una y otra época. Para Erman la
datacion mas exacta del papiro Westcar se logra a través de su comparacioén con el
papiro Ebers, elaborado en tiempos del farabn Amenemhat I, es decir en los
primeros tiempos de la dinastfa XII, o durante la época hicsa y principios del Reino
Nuevo egipcio. Erman ya habia manifestado interés por estudiar y comprender la
gramatica de la lengua egipcia antigua a partir de este extenso manuscrito, que
describe procesos médicos, habia sido ya reconocida por Erman (1889, p. 5). Para el
autor, la envergadura del papiro Ebers estaba concedida por la buena calidad
estilistica; no es un texto producto del acto del aprendizaje de la escritura, lo que
denomina “textos escolares”, sino que fue realizado por escribas especializados, con

conocimientos especificos de la escritura.

Con respecto a las particularidades del formato de los papiros Erman (1890,
p. 5) afirma que: los textos del Reino Medio y los primeros tiempos del Reino
Nuevo tienen hojas entre 38 y 42 centimetros de ancho. Mientras que los que
corresponden al Reino Nuevo poseen hojas entre 16 y 20 centimetros de ancho. Por
lo tanto, las copias del papiro Ebers y el papiro Westcar se incluyen en el primero de
los grupos. Ademas comparten la caracteristica de que dos paginas se reparten en el

espacio de una hoja, de forma tal que los pegamentos no estan escritos (Erman

1890, p. 5)3%.

Por otro lado, segun Erman (1890, p. 5), entre los escritos no comerciales, y
no religiosos de los distintos periodos también se encuentran diferencias en la altura
y ancho de las hojas. Los relatos del papiro Westcar fueron incluidos por el

investigador en el grupo de una dataciéon media’®’, ya que la altura de las hojas del

366 Por lo que intuimos en las fotos los pegamentos si pueden estar escritos, algunos signos
terminan sobresaliéndose del margen, como se observa en la imagen XII.

367 Los grupos que Erman (1890 p. 6) identifica son tres. El primero, el mas antiguo de todos, lo
conforman los textos que poseen una altura de las hojas entre los 15 y 17 centimetros, con paginas
mas anchas que altas y entre 12 y 14 lineas. Un segundo grupo constituido por textos de datacién
media con una altura de las hojas de 30 centimetros, con pdginas mas altas que anchas y una
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manuscrito las midié de 33,5 centimetros, con paginas mas altas que anchas y un

total de 24 a 26 lineas.

Concluye Erman (1890 p. 6) que los relatos del papiro Westcar pertenecerian
al mismo periodo de tiempo que el papiro Ebers, lo cual les darfa una dataciéon de su
produccion original mucho mas cercana al Reino Medio que a la dinastia XIX, a
pesar de que la copia que se conserva sea posterior al periodo hicso. Los mismos
resultados obtuvo Erman con el analisis paleografico de la escritura que realizé a lo

largo de la traduccion de los relatos del papiro Westcar.

Las traducciones y estudios que se publicaron posteriormente sobre los
relatos aceptaron como validas las conclusiones obtenidas por Erman. Las
propuestas de datacién eran mas bien menciones de contextualizacion de los relatos,

sin ningun aporte significativo a su exégesis.

Quien realiz6 una de las traducciones fue Petrie (1895)3%8. Veremos mas
adelante que Petrie tenia en mente otras preocupaciones para su libro, y que —

justamente- no propuso datacioén para los textos literarios egipcios.

También Maspero (2002 [1911], p. 20) acepto las conclusiones obtenidas por
Erman con relaciéon a la datacién de los relatos del manuscrito. Concuerda con
Erman que el papiro Westcar se asemeja al papiro Ebers, y que su produccién puede
ser fechada durante los ultimos tiempos de la dominacién hicsa en las Dos Tierras.
Siguiendo al egiptélogo aleman, Maspero (2002 [1911], p. 20) subraya que es posible
que la redacciéon original del manuscrito haya sido una ejecucién mucho mas
antigua; las particularidades del estilo demuestran que su confecciéon original puede
retrotraerse a la dinastfa XII. En este sentido la historia de Keops y los magos seria
contemporanea a historias como Sinubé'y Campesino Elocuente, ejemplares de cuentos

populares egipcios (Maspero 2002 [1911], p. 20).

cantidad de 20 a 26 lineas. El tercero y mas tardio de los grupos lo considerd para textos con una
altura de las hojas aproximadamente de 20 centimetros, mas anchas que altas, de 9 a 15 lineas.

368 En el afio 2002 el libro de Petrie es reeditado en espafol con el titulo Cuentos Egipcios en la
coleccién Erase una vez Biblioteca de Cuentos Maravillosos, a cargo del editor espafiol José J. de
Olafieta.
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IMAGEN XII. Margen en blanco que une la pagina ocho con la nueve (de
izquierda a derecha) en donde se observa una marca de la grafia del escriba que sobresale
del margen (fotografia propia)
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Por su parte, Brunner-Traut (2000 [1963], pp. 303-304) indica que el
manuscrito fue escrito durante el siglo XVII a.C., a comienzos de la época hicsa, y
que algunas partes del texto compilado podrian ser mas recientes en el tiempo. De
todos modos, los relatos se basarfan en un texto anterior de la dinastia XII, y que
para la autora podrian representar los apuntes de relatos populares mas antiguos.
Para Brunner-Traut (2000 [1963], p. 304) se transcriben en forma de relato

acontecimientos relativos a los cambios entre la dinastia IV y la dinastia V.

Entretanto, Lichtheim (1973, p. 215) destaca que, si bien las palabras estan
escritas en lengua egipcia clasica del Reino Medio, el papiro data de la época hicsa
durante el Segundo Periodo Intermedio. Al igual que Simpson (1973, p. 15), para
quien el papiro Westcar fue escrito en el periodo hicso antes de la dinastia XVIII,
pero la composicion original puede ubicarse para la dinastia XII. En tanto, el
investigador francés Lefebvre (2003 [1982], p. 91) senala que el papiro Westcar es
una copia realizada en época hicsa, lo mas probable a finales del Segundo Periodo
Intermedio, cuyo original serfa de tiempos anteriores, quiza de la dinastia XII, o

incluso antes.

Por otro lado, Goedicke (1993, pp. 35-36) afirma que los relatos del papiro
Westcar pueden ser producto de los primeros tiempos del Reino Nuevo egipcio,
pues no hay ninguna razén que justifique que hubieran sido compuestos a finales del
Reino Medio. En todo caso, segun el autor, debe aceptarse lo propuesto por Erman
que por la paleografia, formato y disposicioén los relatos pueden datarse para el
periodo hicso (Goedicke 1993, p. 23). Los estudios mas recientes avalarian esta
idea’%. Siendo cierta la posibilidad que los relatos sean copia de un manuscrito mas
antiguo, se abre el interrogante de si el texto existente es producto de una revision

posterior o es fiel al original (Goedicke 1993, p. 24).

Parkinson (1998, p. 105) afirma que el papiro puede ser datado
aproximadamente para el 1600 a.C., al igual que lo hace Lopez (2005, p. 87) quien
agrega que la escritura permite datar la copia a finales de la ocupacion hicsa, es decir,

lo que equivale a la dinastia XVII tebana. De todos modos, Lopez asume también la

39 Algunas publicaciones actuales analizan, discuten y proponen una nueva datacién de los textos
literarios clasicos.
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posibilidad de que la fecha de composicion del original sea anterior, que hacia el
Reino Medio se haya hecho en una primera redaccion. Si bien la lengua es la del
egipcio clasico, en muchos pasajes se encuentran construcciones neoegipcias, como

es frecuente en varios textos de la dinastia XII.

Jenni (1998, pp. 113 y ss.) realiza un gran esfuerzo por situarlos en un
contexto histérico que dé sentido a los relatos del manuscrito, argumentando que
fue propaganda de Sesostris I, el segundo faraén de la dinastia XII, y por ende
debian haber sido escritos contemporaneamente. De todos modos, Jenni no parece
ser muy convincente en este sentido, pues no detectamos ningun elemento -literario
o no literario- que nos permita aducir un contexto de produccion bajo el reinado de
Sesostris 1. Si puede hablarse, como hemos visto, de un programa legitimador mas
general de la dinastia XII, con una referencia desde el recuerdo del origen divino de

la dinastia V, sin que ello signifique un analisis bajo el término de propaganda.

Quirke (1996, p. 271; 2004, p.77) sostiene que la escritura de los relatos del
papiro Westcar puede ser fechada para el Segundo Periodo Intermedio, cuando los
hicsos ocuparon el poder del Estado egipcio, entre 1800-1550 a.C. Observa, ademas,
que el lenguaje del manuscrito es caracteristico de la fase mas tardia del Reino
Medio, por lo que podria ser datado para esta época o para el Segundo Periodo

Intermedio cuando fue copiado el texto en el papiro (Quirke 1996, p. 271).

Parkinson (2002, pp. 295-2906) efectia una breve pero interesante sintesis de
las posturas que se han esgrimido con respecto a la dataciéon del papiro Westcar,
dando cuenta que se trata todavia de una discusion abierta. Para Parkinson (2002, p.
296) que los relatos del papiro Westcar hayan sido escritos en la lengua caracteristica
del Reino Medio tardio, lo inclina a estimar una fecha tardia de composicion, idea
que confirma mediante la comparacién con otros relatos literarios fechados
aproximadamente para finales de la dinastia XII que hacen uso del mismo tipo de

lenguaje.

Lepper (2007) pone en revisién todos los postulados que se han formulado
para fechar los relatos del papiro, y sugiere que no todos los ellos fueron escritos
durante el mismo periodo. Su principal hipotesis es que existen diferencias en el

origen y la fecha de cada relato que componen el manuscrito. La autora intenta
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comprobar estas disimilitudes mediante un analisis sobre el tipo de palabras que el
escriba -o los escribas- emplean y los diferentes giros estilisticos que hay en cada

relato (Lepper 2007, p. 1125).

En los dltimos afios, en el marco de congresos y jornadas, se ha vuelto a
cuestionar la datacién de la escritura de los textos literarios egipcios considerados
“clasicos”, es decir, el conjunto de escritos literarios creados por la elite cultural
durante Reino Medio. Por ejemplo, en junio de 2010 se realizé en Gotinga el
Seminario “Dating Egyptian Literary texts” [“Datando/fechando textos literarios
egipcios”], doénde algunos investigadores propusieron nuevas dataciones para
muchos de los relatos “clasicos”. Si bien no se han realizado propuestas
especificamente para los del papiro Westcar, comienza a modificarse el panorama
que contextualiza contemporaneamente algunos textos con otros3’. Los resultados
son aun preliminares y la mayoria de estos trabajos estan préximos a ser
publicados®”!. Algunos revisan la datacion de la elaboracién original de los textos
literarios, la trasladan mas cercana o contemporanea al Reino Nuevo. Su forma
“clasica” -propia del Reino Medio- en realidad no serfa mas que arcaismos

intencionales del escriba.

Si se aceptara que los textos que considerabamos producidos en el Reino
Medio son, en realidad, de un periodo posterior como el Reino Nuevo, habria que
tener en cuenta algunos aspectos. En primer lugar, se modifican las intenciones que
subyacen en ellos y los didlogos que entablan con otros relatos, es decir, se alteran
hipétesis y conclusiones. Si bien esta nueva datacion no ha sido propuesta
especificamente para Westcar, la idea que conecta a este relato con una “literatura
del recuerdo” propia del Reino Medio se veria interrumpida y se revalorizarian otros
puntos de analisis, como por qué el Reino Nuevo crea este tipo de relatos. A su vez,

que las discusiones sobre el momento de su escritura, tras un periodo de circulacion

370 Puede visitarse el sitio web http: www.datingegyptiantexts.com, donde se encuentra un resumen
y listado de las comunicaciones.

371 Principalmente se debate sobre Profecia de Neferty, Enseiianzas de Amenenhat y Lamentaciones de
Khakbeperrasenebn. Estas nuevas ideas se sustentan en renovados trabajos gramaticales y filolégicos
de los textos, que recogen los avances del conocimiento de la lengua egipcia producida en las
ultimas décadas, diferenciandose de las herramientas que los egiptélogos de principios del siglo XX
tuvieron al momento de la datacién de la mayoria de los textos literarios.
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oral, se retrasaria y descontextualizarfan otros relatos que si se conocen copias para

las dinastfas XII y XIII.

De todos modos, la datacion de los relatos del papiro Westcar -y los textos
literarios “clasicos” en general- es una discusion que esta abierta. Erman segun su
estudio de la contrastacion gramatical de los relatos del papiro Westcar y el papiro
Ebers, dedujo que el papiro Westcar fue escrito durante la época en que los hicsos
invadieron Egipto, o sea el Segundo Periodo Intermedio pero que, por su estructura
gramatical, puede establecerse una escritura originaria en algin momento del Reino
Medio, mas cercana a la dinastia XII. Es decir, resumiendo, que el manuscrito que
hoy se conserva en el Neues Museum de Berlin serfa la copia de un texto muy
anterior, de relatos ya conocidos para la dinastia XII, en el Reino Medio (Maspero
2002 [1911], p. 18; Lichtheim 1973, p. 215; Simpson 1973, p. 15; Brunner-Traut
2000 [1963], p. 303; Lefebvre 2003 [1892], p. 91; Quirke 2004, p. 77; Lépez 2005, p.
87; Gunter Burkard 2007, p. 186). Para algunos autores serfa incluso antes (Lefebvre
2003 [1892], p. 91; Brunner-Traut 2000[1963], p. 303), si bien no especifican

cuando.

Los investigadores que han trabajado con los relatos del papiro Westcar, ya
sea en articulos mas especificos o realizando antologfas de relatos del antiguo
Egipto, han wvalidado la propuesta de Erman sin mayores discusiones,
reproduciéndola sin aportar ningin nuevo analisis que pueda refutar o reafirmar
dichas conclusiones. Quien propone una idea diferente es Lopez (2005, p. 87). Para
¢l los relatos corresponden a la lengua egipcia clasica, aunque aparecen férmulas
neo-Egipcias, al igual que en textos contemporaneos del Reino Medio. Es decir, que,
como escuetamente lo habia sugerido Erman los relatos del papiro Westcar pueden

tener una escritura originaria hacia inicios del Reino Nuevo, durante los primeros

reinados de la dinastia XVIII.
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ESQUEMA LADO RECTO PAPIRO WESTCAR - PAPIRO BERLIN 3033
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CUADRO VIII. Esquema del papiro Westcar
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IV. Titulos y categorizacion de los relatos del papiro Westcar

Una de las caracteristicas de las narraciones literarias del antiguo Egipto es
que no posefan titulos que los identificaran, es por ello que los investigadores, por
convencion, los han ido nombrando. Es asi que algunos textos han adquirido el
nombre de su descubridor o de la primera persona que los estudi6, como es el caso
del papiro Westcar o el papiro d” Orbinay. Un segundo modo, es denominarlos por
el lugar donde es custodiado como sucede con Profecia de Neferty que su unico
manuscrito en papiro se conoce como el papiro 1116 del Museo del Hermitage, y
con Admoniciones de Ipmwer, que se encuentra en el recto del papiro Leiden 344, o
Westcar que corresponde al papiro Berlin 3033. Por ultimo, puede llevar el nombre
del lugar donde fue originariamente encontrado, como el papiro Ramesseum A del

texto Cuento de Sinubé, también conocido como papiro Berlin 10499.

Por otro lado, los relatos se conocen con titulos que los investigadores le
han dado, como si se tratasen de relatos modernos. Estos titulos son los que
comunmente se utilizan, aunque no hay unanimidad en ellos®”2. Con respecto al
papiro Westcar, cada investigador ha propuesto un nombre para el conjunto y para

cada relato en particular.

El primero en ponetle un titulo fue Erman, en Die Sprache des Papyrus
Westcar.  Eine Vorarbeit ur Grammatik der Alteren Aegyptischen Sprache [El lenguaje del
papiro Westcar. Un trabajo preliminar sobre la gramatica de la lengua egipcia clisical, es decir,
lo nombré por quien fue su descubridor. En una segunda publicacion, propuso lo
que luego se trasmitié como el “titulo de la obra” al denominarlo Dze Mdrchen des
Papyrus Westcar [Los cuentos (de hadas) del papiro Westcar]. E1 uso del término mrchen fue
una primera aproximacion a la idea de lo magico y maravilloso, a la que luego se

recurrié mas de una vez.

Petrie (1895, pp. 9 y ss.) claramente rescato la idea de mdrchen, tituld “Tales

2

of the Magicians” [“Cuentos de magos”], proponiendo los nombres de los hijos del
rey para cada relato. Al primero le omite titulo; el segundo se llama “Khafra’s Tale”

[“Cuento de Khefrén”], el tercero, “Baufra’s Tale” [“Cuento de Baufré”], y el

372 Por ejemplo, Profecia de Neferty también se la conoce como Cuento Profético.
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cuarto, “Hordedef’s Tale” [“Cuento de Hordedef”’] incluyendo el anexo. Afos
después, Maspero (2002 [1911], p. 17) refiri6 a ellos de modo similar como “The

b

King Khufui and the magicians” [“El rey Keops y los magos”], pero indicé con un
margen en blanco la separacion entre los relatos. El nombre escogido por Maspero

sera luego tenido en cuenta por diferentes autores.

Las antologias publicadas a partir de la década de 1970 se encargaron de
catalogar los relatos del papiro Westcar, y cada autor propuso diferentes titulos. Para
Lichtheim (1973, pp. 215 y ss.) los relatos del papiro Westcar son cuentos en prosa,
de ahi que su traduccién se encuentre en el apéndice cinco del apartado dos: “Prose
Tales” [“Cuentos en prosa”]. Los titulé “Three Tales of Wonder” [“Tres cuentos
maravillosos”], destacando el caracter magico de los mismos. Sin motivo aparente,
descarta a los dos primeros relatos preservados en el papiro, y al tercero lo llama
“The Boating Party” [“La diversién/el paseo en Bote”], haciendo alusién al
argumento cuando el rey se divierte en el rio tras el consejo del mago. Al cuarto lo
titula “The Magician Djedi” [El mago Dijedi], por el nombre de uno de los
protagonistas, mientras que el anexo lleva el nombre de “The Birth of the Royal

Children” [“El nacimiento de los nifios reales”].

Por su parte, Simpson (1973, pp. 15 y ss.) utiliza “King Cheops and the
Magicians” [“El rey Keops y los magos”], propone subtitulos para cada relato que
conforma con el numero de relato y detalla las maravillas del argumento. Al primero
lo lama “First Tale: End of the Marvel in the Time of King Djoser” [“Primer
cuento: final de la maravilla realizada en el tiempo del rey Socer”]; al segundo
“Second Tale: The Marvel which happened in the time of King Nebka” [“Segundo
cuento: una maravilla ocurrida en el tiempo del rey Nebka”], al tercero: “Third Tale:
The Marvel Which Happened in the Reing of King Snefru” [“Tercer cuento: una
maravilla ocurrida en el reinado del rey Snefru”], al cuarto “The Fourth Tale: A
Marvel in the Time of King Khufu Himself” [“Cuarto cuento: una maravilla en los
tiempos del rey Keops mismo”], y al relato anexo lo titula: “The Birth of the Kings”
[“El nacimiento de los reyes”]. Simpson asi destaca el caracter narrativo de los
relatos del papiro Westcar, de hecho su traducciéon pertenece a la primera parte del

libro “Narratives and Tales of the Middle Egyptian Literature” [“Narrativas y
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cuentos de la literatura egipcia media”], y enfatiza sobre un aspecto del argumento

de los relatos: que en cada uno de ellos se narra una proeza magica.

Muy similar es lo que propone Lefebvre (2003, [1982], pp. 91 y ss.) quien
titula “Cuentos del papiro Westcar”. El primero de los relatos se llama “Primer
cuento: Un prodigio bajo el reinado de Djeser”; el segundo, “Segundo cuento: Un
prodigio bajo el reinado de Nebka, o el cuento del marido engafiado”; el tercero,
“Tercer cuento: un prodigio en el reinado de Snofru. El cuento de las remeras”; el
cuarto, “Cuarto cuento: un prodigio bajo el reinado de Keops. El mago Djedi”; y

por ultimo, “Anexo al cuarto cuento: el nacimiento de los reyes de la dinastia V.

En una antologia mas moderna, Parkinson (1998, pp. 102 y ss.) denomina a
los relatos como “The Tale of King Cheops’ Court” [“El cuento en la corte del rey
Keops]”. Parkinson no realiza divisiones con subtitulos, sino que se adecua en su
traduccion a los numeros de lineas del papiro. Algo similar es lo que realiza Quirke
(2004, pp. 77 y ss.), quien los denomina “Tales of Wonder at the Court of King
Khufu” [“Los cuentos de maravillas en la corte del rey Keops]”. Tampoco propone
subtitulos, sino que divide la traduccién y transliteraciéon en parrafos siguiendo las
lineas del papiro, y remarca con letra en “negrita” las partes del relato que coinciden

con las lineas rojas del papiro.

La propuesta de Lopez (2005, pp. 87 y ss.), “Los cuentos del papiro
Westcar”, contiene una separaciéon en subtitulos muy similar a la propuesta por
Simpson y Lefebvre. Al primero lo llama: “Final del primer cuento. Un prodigio en
tiempos del rey Djeser”; al segundo, “Segundo cuento. Un prodigio en tiempos del
rey Nebka: el mago Ubaoné y su mujer”; al tercero, “Tercer cuento. Un prodigio en
tiempos del rey Snefru: el mago Djadjaemankh y el paseo del rey por el lago”; y al
cuarto, “Cuarto cuento: Un prodigio en tiempos del rey Keops: el mago Dedi”; vy,
por dltimo, “Relato afiadido al cuarto cuento: El nacimiento de los reyes de la V
dinastia”.

De este modo, se observa la existencia de un denominador comun al
momento de titular los relatos del papiro Westcar, siendo lo magico/maravilloso el

el elemento que se destaca de su argumento.
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5. Trabajos especificos sobre el papiro Westcar: traducciones,
transliteraciones y estudios

Los estudios sistematicos sobre los relatos del papiro Westcar se iniciaron
con los trabajos del egiptélogo aleman Erman, quien en 1886 publica un breve
articulo, “Fin neuer Papyrus des Berliner Museums”, encargado por el Museo de
Berlin para dar a conocer su nueva adquisicion’”3. Tres afios después, Erman edita la
primera publicaciéon en forma de gramatica de la lengua egipcia: Die Sprache des
Papyrus Westear.  Eine Vorarbeit sur Grammatik der Alteren Aegyptischen Sprache [E/
lenguaje del papiro Westcar. Un trabajo preliminar sobre la gramadtica de la lengua egipcia clasical.
En ella no solo realiza un analisis gramatical detallado de los cinco relatos, sino que
sienta las bases de la gramatica del antiguo Egipto. Fue ésta una de las primeras
publicaciones de este tipo y en ella Erman pone en consideraciéon diversos
problemas que los textos presentaban. Al mismo tiempo era una especie de manual
de aprendizaje de la lengua egipcia antigua del Reino Medio. Las caracteristicas de
esta publicacién la convirtieron en una consulta obligada para los interesados en el

papiro Westcar, y para aquellos que buscan especializarse en lengua egipcia antigua.

En 1890, Erman publica un segundo libro acerca del papiro Westcar, Die
Mdirchen des Papyrus Westcar [Los cuentos (de hadas) del papiro Westcar], que se convierte
en el primer trabajo especifico sobre los relatos del manuscrito, y su primera
transcripcion completa. Erman tiene en cuenta tanto los problemas relacionados
con la gramatica y filologia como asi también los vinculados con su datacién. Sin
duda, ésta es una de las obras mas importantes escritas sobre los relatos del papiro

Westcar, que abri6 las puertas a posteriores estudios?7+.

373 Conocemos esta publicacion segin la cita que hace de ella Maspero (2002 [1911], p. 17) y que
vuelven a mencionar Lefebvre (2003 [1982], p. 91) y Lopez (2005, p. 89). Hasta el momento no la
hemos podido encontrar. La Biblioteca del Neues Museum no ha conservado una copia del mismo
(Lepper 2010, comunicacién personal).

374 Los trabajos que continuaron fueron muchas veces el reflejo y copia de los planteos de Erman,
sin haber en ellos una critica a sus ideas. Este abordaje similar queda en evidencia si se comparan las
obras dedicadas a la publicacién de los textos literarios egipcios. Por ejemplo pensamos en los
trabajos realizados por Maspero, Lefebvre, Lichtheim, Simpson, Lopez. Véase mas adelante
comentario sobre estas obras.
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THE STEWARD AND THE WAX CROCODILE

IMAGEN XIII. Representacion en el Iibro de Petrie (1895) del segundo relato del
papiro Westcar, el momento en el cual el mago toma en sus manos al cocodrilo para
castigar al amante

275



Entre finales del siglo XIX y principios del siglo XX se editaron obras que
recopilaban relatos del antiguo Egipto, publicadas en diversos idiomas, la mayoria de
ellas con poco rigor académico, siguiendo los paradigmas propios de la egiptologia
de esas décadas. El reconocido arquedlogo inglés Petrie, uno de los pioneros de la
actividad arqueoldgica sistematica en Egipto, publica en 1895 una recopilacion de
relatos del antiguo Egipto, segun sus propias palabras, para cubrir la ausencia de una
obra de textos egipcios en inglés (Petrie 1895, p. 2). En Egyptian Tales [Cuentos/ relatos
egipeios), Petrie destaca una fuerte connotacion fantastica en los relatos. Su intencion
es que el lector se transporte al mundo del antiguo Egipto por medio de la
imaginacion, para lo que adapta la traducciéon a férmulas conocidas de la ficcion
como “Erase nna vez...” e incorpora laminas que ilustran pasajes de los relatos, como
las imagenes numero XIII y XIV, a cargo del famoso dibujante britanico Tristram
Ellis. La intencién de Petrie (1895, pp. 2-4) con los dibujos es dar mas fidelidad a la

imagen que se construfa del mundo egipcio antiguo.

La siguiente publicacién que pone en consideracion a los relatos del papiro
Westcar es la tercera y definitiva edicion de la obra en francés del egiptdlogo
Maspero, Ies Contes populaires de I'Egypte ancienne [Los cuentos populares del antigno Egipto).
Allf Maspero (2002 [1911], pp. 17 y ss.) propone una nueva traducciéon de los
relatos, realiza un repaso de las publicaciones anteriores y resume brevemente el

argumento de cada uno.

Maspero (2002 [1911], pp. 17-18) tiene una mirada muy aguda con relacion a
los relatos del papiro Westcar y hace mencién a algunas problematicas que
reapareceran en posteriores discusiones. Por un lado, se pregunta sobre la veracidad
histérica de la narracion del origen de la dinastia V. Canon de Turin da cuenta de un
quiebre en la cronologia egipcia con el faraén Userkaf, mientras que otras fuentes
manifiestan que el cambio de dinastia se efectud sin inconvenientes. Si cree en la
narracion de que Userkaf era hijo de Ra, que no poseia sangre real y no tenfa ningin
derecho al acceso a la realeza. Desde esta perspectiva, se acerca a las teogamias
tebanas, las de Hatshepsut y Amenofis I1I, quienes sin tener sangre real accedieron

al cargo de monarcas, trasmitiendo una historia similar: que eran hijos del dios.
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Por lo tanto, Maspero no sélo reconoce los paralelismos con las narraciones
miticas de Hatshepsut y Amenofis 111, sino que también intuye su contenido politico
en el hecho de que los reyes no fueran parte de la familia real, condicién casi
inalterable para acceder al cargo de faradn. Por ello existi6 la creacion de un relato -
que en el caso de los dos ultimos del papiro Westcar es mitico-literario- en el cual el

monarca hace legitima su condicién de rey a través de su reconocimiento como hijo

del dios.

Los trabajos sobre el papiro Westcar estuvieron en sintonfa con las
preocupaciones de su época alrededor de la literatura egipcia antigua. Es asi que en
un primer conjunto de trabajos, publicados hasta la década de 1940, las discusiones
giraron en torno a las nociones de filologia y propuestas de nuevas traducciones
para algunas lineas especificas. Incluimos aqui las publicaciones de Peihl (1897);
Blackman (1925; 1927; 1930; 1936); Spiegelberg (1929); y Smither (1939) quienes
discutieron algunos pasajes de los relatos, proponiendo nuevas interpretaciones y
traducciones. Por ejemplo, el trabajo de Gardiner (1925) puso en consideraciéon la
naturaleza del término pwf, tema que también fue examinado por Green (1930) y
Berggren (2006)375, y posteriormente la década de 1970 por Barns (1972) y
Mordechain Gilula (1978).

En 1959, Kurt Sethe, en Agyptische Lesestiicke 3um gebrauch im akademischen
unterricht |Relatos egipcios de lectura para su uso en la ensenanza académical, edit6 la segunda
versién en texto jeroglifico de los relatos del papiro Westcar. Una tercera version
completa fue publicada en 1988 por Blackman: The Story of King Keops and the
Magicians. Transcribed from Papyrus Westcar (Berlin Papyrus 3033) [La bistoria del rey Keops
'y los magos. Transcrito del papiro Westcar (papiro Berlin 3033)]. Estas obras y las clasicas

375 En su trabajo, Gardiner concluye que el término ipwt debe ser entendido, y por ende traducido,
como “cdmara secreta’ e interpreta que Keops desea conocer los detalles de esta camara secreta
porque busca construirse una semejante para si mismo. El término ha sido siempre un punto de
discusion en las diferentes traducciones de los relatos y el mds completo analisis al respecto fue
realizado por Berggren (2006) en un complejo y extenso estudio de la morfologia y etimologia de
ipwt para el papiro Westcar.
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de Erman son las mas importantes transcripciones publicadas sobre el papiro

Westcar, constituyéndose en referencias obligadas para quienes lo estudien37°.

HORDEDEF LEADING DEDI TO THE SHip

IMAGEN XIV. Representacion en el libro de Petrie (1895) del cuarto relato cuando
el hijo del rey Keops, Herdedef, busca al mago Djedi para llevarlo a la corte real

376 T traduccién que se propone en la presente tesis se realizé a partir del texto jeroglifico de
Blackman (1998).
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Como ya hemos observado a partir 1970 se publicaron un gran nimero de
antologias que incorporaron los relatos del papiro Westcar. En la mayoria de ellas se
emplea la datacion considerada por Erman, a la vez que tienen una misma forma de
organizar la estructura de presentacion de los relatos del papiro, y de los restantes
textos literarios egipcios. Con respecto a su organizacion estas obras poseen una
breve introducciéon que estd acompanada con un resumen del argumento, una
mencioén de las obras y trabajos que se han publicado con anterioridad sobre los
relatos, ya sea su traduccion o transliteracion, y finalmente la traduccién propuesta
por el autor, a veces acompanada con notas a pie de pagina para aclarar ciertos

pasajes dudosos o conflictivos en la traduccion.

En inglés, podemos destacar la obra de Lichtheim (1973, pp. 215-222)377,
Simpson (1973, pp. 15-30); Parkinson (1998, pp. 102-127); Quirke (2004, pp. 77-89)
esta ultima que se distingue por tener una transliteracién y traduccion de los relatos.
En aleman, podemos mencionar las de Brunner-Traut (2000 [1963], pp. 52-65 y pp.
302-305)378; Gunter Burkard (2007, pp. 185-195). En francés, existe la de Lefebvre
(2003 [1982], pp. 91-108)37°. En italiano, se destaca la de Bresciani (1969, pp. 178-
188). Traducciones originales en espafiol fueron realizadas por Serrano Delgado
(1993, pp. 67-70)380 y Lépez (2005, pp. 87-104), ademas de la de Sanchez Rodriguez
(2003), quien publico los textos en jeroglifico y propuso una traduccion teniendo en

cuenta las construcciones gramaticales al estilo de una gramatica de la lengua egipcia.

Entre tanto se editaban estas obras generales, los relatos del papiro Westcar
eran olvidados en los trabajos especificos, fueron muy pocos los publicados en
revistas especializadas. Se destaca el articulo de Derchain (19806, pp. 15-21), “Deux
notules a propos du Papyrus Westcar” [“Dos anotaciones a propésito del papiro

Westcar”’] donde el autor realiza dos aclaraciones.

La primera: para Derchain debe matizarse la sugerencia que se ha realizado

(Sethe 1959, p. 27; Brunner-Traut 2000 [1963], p. 305) con relacién a la omisién del

377 S6lo traduce los ultimos tres relatos.

378 Esta es la referencia de la traducciéon en espafiol de Brunner-Traut realizada por Pablo
Villadangos.

379 Esta es la referencia de la traduccién en espafiol de la obra de Lefebvre realizada por Serrano
Delgado.

380 S6lo traduce el relato anexo.
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pasaje en el cual Djedi actia sobre un toro. Segun Derchain (1986, p. 16) lejos de
pertenecer a otra historia- como algunos han supuesto- el pasaje tiene la funcién de
autenticar el poder del mago, donde la rapidez de la accién realizada da cuenta de

sus conocimientos.

La segunda: Derchain (1986, p. 17) destaca que la interpretacion de los textos
literarios egipcios trae aparejada dos problemas. Uno, intrinseco, la dificultad de la
interpretacion de los registros de la lengua egipcia; el significado de las metaforas y
la originalidad de las situaciones descriptas; y el empleo de los mitos como
referencia de la vida profana, nos permite acercarnos al verdadero significado. La
otra, extrinseca, que refiere a la imposibilidad de interpretacion por parte de los
lectores modernos de conocer las intenciones con las cuales los textos fueron

escritos. Pues, el lector moderno no conoce sus referencias intertextuales.

Mas alla de estas dos dificultades, Derchain (1986, pp. 18-19) destaca que es
evidente el caracter maravilloso del ultimo relato del papiro Westcar. Lo maravilloso
no serfa la transformacién de diosas en personajes humanos. Sino que lo mas
sorprendente es que Rauser acepta, sin reparos, la ayuda de bailarinas en el parto de
su mujer, como si fuera una situacion corriente que bailarinas tengan conocimientos
sobre obstetricia en el antiguo Egipto, lo que para Derchain es bastante improbable.
A nuestro entender, Derchain pierde de vista lo que hemos destacado como un
rasgo fundamental del relato: su ficcionalidad. Que las diosas se transformen en
bailarinas, que Rauser les permita entrar a su casa a ayudar a Reddjedet, es propio de
un marco ficcionalizado del relato mitico, y no hay que buscar en ello algin tipo de

racionalidad.

Por ultimo, Derchain (1986, p. 20) destaca que toda la escena del nacimiento
de los trillizos esta descripta en lenguaje de mito, destacandose los rasgos magicos
de los actos que realizan las diosas/bailarinas. Lo puramente mégico, para el autor es
una interpretacion mas egipcia que moderna. Pues, habria que preguntarse por qué
el autor del papiro Westcar ha escrito este relato. Segin Derchain no serfa demostrar
el origen divino de los reyes, sino que se narra detalladamente como se producen los
nacimientos en Egipto. Y la intencién ultima no puede ser develada, ya que

desconocemos las circuntancias en las que fue compuesto. Lo tnico que puede
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saberse es como fue hecha: la historia de Reddjedet esta construida sobre el

esquema de la mujer adultera del segundo relato, pero a la inversa.

Goedicke publica dos articulos sobre los relatos de papiro Westcar, a los
cuales ya hemos remitido. En el primero de ellos “Rudjet’s delivery” [“El parto de
Reddjedet] de 1985, Goedicke sugiere revisar la idea que ha tratado al relato anexo
simplemente como la narracion de un parto. Destaca la sugerencia iniciada
timidamente por Erman (1890, p. 11) y luego retomada por Posener (1940, pp. 90 y
ss.) de que en el relato se tiene la intenciéon de demostrar la naturaleza divina del rey,
como hijo del dios. Verlo como prototipo de la narracion de la reina Hatshepsut en
la cual se declara hija del dios Amén-Ra, es para Goedicke (1989, pp. 19-20) erréneo
por dos motivos. En primer lugar porque que sea el dios Ra quien envia la ayuda de
las diosas al parto de Reddjedet no justifica su paternidad. En segundo lugar,
tampoco lo es el legado maravilloso que los dioses otorgan a los trillizos -las
diademas. Ya hemos analizado oportunamente la idea de Goedicke. Sélo
reiteraremos que la paternidad de Ra esta atestiguada en el cuarto relato que
antecede al anexo, y que nuestra postura se acerca a aquella que ve en los relatos del

papiro Westcar una narraciéon mitica, la del origen de nuevos reyes.

En 1993, Goedicke publica lo que es para nosotros el primer trabajo critico
acerca del papiro Westcar. En “Thougts about the papyrus Westcar” [“Reflexiones
acerca del papiro Westcar”], el autor propone como tesis principal que la narraciéon
se basa en el relato de un plan divino, la llegada de nuevos reyes para gobernar
Egipto, lo que se cumple efectivamente en el relato anexo. Aqui esta lo que es para
Goedicke el tema central de la composicion literaria: la transicion de la dinastia IV a
la dinastia V vy, aunque el escenario de la corte real es un recurso literario, no
constituye una narracién histérica. El autor considera que si el texto hubiese
circulado en una esfera especializada, con conocimiento sobre los acontecimientos
pasados, no hubiera sido necesario ningun tipo de referencia histérica. Pero que, por
el tipo de lenguaje, lo mas probable es que el texto estuviese destinado a una esfera

no especializada.

Eyre (1992, pp. 280-281) en un articulo muy sintético, llama la atencién sobre

el juego de palabras, doublé entendre, que se visualiza en los relatos de papiro Westcar,
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un dispositivo que es recurrentemente utilizado en los textos egipcios. El autor
propone para el segundo relato del marido engafiado, un juego de palabras con el
verbo sfh “liberat”, que la audiencia facilmente puede detectar porque estd
habituada a este tipo de lenguaje. Esto mismo se repite en el cuarto relato con Diedi,
quien tiene la habilidad de caminar detras de un leén utilizando una cuerda, término
que tiene como raiz el signo fh; nuevamente la audiencia encontrarfa un juego de

palabras facil de detectar para ellos.

Eyre (1992, p. 281) encuentra paralelismos entre el simbolismo del cocodrilo
como una figura ambivalente, tanto destructora como creadora-regeneradora de
vida, que el mago Ubaoné tiene la capacidad de controlar, al dominar magicamente
al animal. Djedi tiene igual relaciéon con la vida y la muerte, ya que puede restituir la
vida a un animal recién muerto. Eyre se pregunta si este significado mitico-simbolico

estaba al alcance del publico general de los relatos del papiro Westcar.

Meltzer (1994, pp. 69-175) reconoce que sus ideas son producto de las
discusiones que mantuvo siendo estudiante con el profesor Goedicke. En su articulo
“The Art of the Storyteller in papyrus Westcar: an Egyptian Mark Twain?” [“El arte
de narrar: jun Mark Twain egipcio?”] destaca cémo en los relatos del papiro
Westcar el autor logra una expresion marcada por un ritmo humoristico y un
lenguaje florido, especialmente en el cuarto relato en el didlogo que Djedi mantiene
con el rey Keops y con su hijo Hordedef. Este tipo de escritura, semejante a la
representacion teatral, envuelve a la audiencia en una atmosfera unica que se acerca
a la calidad de un escrito de Mark Twain. Para Meltzer, sin duda, el creador de estos

relatos era un escritor que conocia perfectamente el arte de la escritura.

Jenni (1998, pp. 113-141) propone, como ya habia sugerido Goedicke (1993,
p. 24), que los relatos del papiro Westcar no se asemejan a una serie heterogénea de
relatos, sino que forman una composicion literaria integrada. La autora destaca el
juego entre tiempo pasado y presente, en donde las hazafias maravillosas se
convierten en un espectaculo sin igual. Pero, para Jenni los relatos del papiro
Westcar persiguen también un fin propagandistico, que forma parte de la
propaganda politica del faraén Sesostris I. Esto es que la recreacion literaria de un

mito conocido sobre la transiciéon de la dinastia IV a la dinastia V, pretende
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acercarse al periodo de cambio entre Amenembhat I y Sesostris I, dandole legitimidad
a este ultimo3¥!. Jenni destaca que la idea literaria central es lo que puede
denominarse la “doctrina del hijo”. En ella se proyecta la intencién del hijo de
construir su historia biografica, que le otorga acceso al trono egipcio, en analogfa a la
herencia de los trillizos en el papiro Westcar. Ademas, interpreta que el castigo del
cocodrilo a los adulteros en el segundo relato del papiro Westcar es simbolo de la

venganza que Sesostris I queria perpetrar hacia sus enemigos.

Hays (2002) en “Historicity of Papyrus Westcar” [“La historicidad del papiro
Westcar”], esta preocupado en determinar a partir de qué momento histérico
adquiere importancia la figura de “hijo de Ra” dentro de la ideologia de Estado. Para
Hays las diferentes fuentes sostienen que el culto al dios Ra ya estaba presente en la
dinastia IV. En este sentido, los relatos del papiro Westcar sélo representarian un
aumento de la preeminencia del culto de Ra en la dinastia V. Lo que narran
literariamente no es histéricamente adecuado, pues la solarizacién de la realeza es

previa a los tres primeros faraones de la dinastfa V que se declaran, en el papiro,

hijos del dios Ra.

Entre los trabajos mas recientes vale la pena sefialar el realizado por Lepper
(2007, pp. 1125-1136; 2008). En Untersuchungen zu pWestcar. Eine philologische und
literaturwissenschaftliche (New-) Analyse [Estudios sobre el papiro Westcar. Algunos estudios
filolggicos y literarios (Nuevos) andlisis|, present6 la hipotesis de que los relatos del papiro
Westcar no hayan sido escritos por una misma persona. Alcanzoé esta conclusion a
través de un extenso trabajo en el cual examind los dispositivos estilisticos, la
gramatica y el vocabulario de cada texto individualmente, basaindose en la idea
primaria de que cada autor maneja en su escritura un léxico que le es propio. La
autora reactualiza los trabajos que analizan detalladamente la escritura del papiro,

incorporando conceptos de la lingtifstica moderna.

381 Para Jenni en este mismo sentido podria leerse Enseianza para Merikara, en la cual se narra el
traspaso del poder de padre a hijo.
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6. Argumento de los relatos del papiro Westcar

El argumento y la estructura del papiro Westcar se dividen en dos partes. Por
un lado, un grupo integrado por los cuatro primeros. Veremos similitudes -y
también diferencias- que hacen de ellos un conjunto narrativo en argumento y
estructura. Una segunda parte la compone el quinto relato, que no mantiene una
linea argumental con los otros cuatro, como asi tampoco se asemeja en su

composicion estructural. Lo analizaremos detalladamente en el proximo apartado.

En los cuatro primeros relatos del papiro Westcar el presente narrativo de la
accion transcurre durante algin momento de la dinastia IV, bajo el reinado del
faradn Keops. Con un publico reunido en la corte faradnica, uno a uno de sus hijos
se para ante su padre-rey para hablar. Entretener al rey es el disparador argumental
desde el cual se desarrolla la acciéon. Sus hijos proponen distraerlo con buena
elocuencia y una historia divertida. Cada historia contada por un hijo del rey
constituye un relato del papiro, y en todos ellos el nudo de la accién se resuelve a

través de un acto magico.

La escena de una corte real que redne a altos miembros de la elite cultural y
politica no es distinta a otras imagenes descriptas en otros textos literarios, el
ejemplo mas cercano es Profecia de Neferty. Aqui aparece una particularidad
interesante: el faraén en persona toma en sus manos el rollo de papiro y la pluma
para dejar asentadas las palabras que Neferty tiene para decir. No parece ser usual la
idea de que el propio faradn sea el encargado de tomar nota. El hecho mas bien
recuerda a algunas imagenes de los templos funerarios, donde el dios Toth sostiene
en sus manos el rollo de papiro, como parte de una de sus funciones mas

destacadas, la de ser escriba3®2,

Mas alla de estas observaciones, la relacion entre Profecia de Neferty y los cuatro

primeros relatos del papiro Westcar es clara en un punto: una corte real que esta

382 Podemos poner como ejemplo una escena que analizamos en otro capitulo. En las primeras
imagenes del mito del nacimiento divino de la reina Hatshepsut, Toth es representado
reiteradamente llevando un rollo de papiro. El dios era el encargado de registrar toda la situacion
cuando el rey convoca a la Enéada para comunicar la decisién de la necesidad de un nuevo rey en
Egipto.
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siendo espectadora de palabras pronunciadas por un personaje dotado de buena

retorica.

El lector puede imaginar como trascurre toda la escena. Los personajes se
ubican alrededor de una figura central, el faraén. El orador principal se coloca
delante de él, sobre su vientre. Puede imaginarse una corte opulenta en la cual hay
miembros de la elite politica, funcionarios del rey, mujeres del harén, etc. que son

espectadores3®3.

Los tres primeros hijos le cuentan a Keops historias ocurridas en el pasado,
protagonizadas por faraones que reinaron en tiempos anteriores y por magos que
resuelven un conflicto por medio de imponentes capacidades en el uso de la magia.
Mientras, en el cuarto relato, se introducira una diferencia, pues se narrard ya no una
historia pasada sino que un mago de la corte real demostrara sus saberes magicos al

rey.

Con respecto al primero de los relatos solamente podemos leer su final. El
texto conservado se inicia con la tercera persona del singular que introduce las
palabras de Keops. El rey recompensa con mil panes, cien jarras de cerveza, un buey
y dos medidas de incienso (snir) al rey Socer?4. A partir de la mencidn de Socer es
que se deduce que la historia pudo haber estado ambientada durante su reinado, y

que quiza lo tuvo como protagonista’>. También ofrece un cantaro de cerveza y

383 Una imagen semejante se describe en Campesino Elocuente. Un campesino de la region del wadi del
Natrum, quien posee una gran capacidad de oratoria, debe concurrir una y otra vez a la residencia
del intendente de la provincia Rensi. El gobernador es el encargado de garantizatle al campesino
justicia por un robo que suftié en su tierra, pero el funcionario no muestra intencién de solucionar
su problema, sino que en las buenas palabras del campesino encuentra un buen entretenimiento. El
don que posee el campesino es justamente lo que le impide lograr justicia con mayor rapidez.

384 F] rey Socer reconocido ampliamente por los especialistas como el primer faraén de la dinastia
II1, atn asi existen dudas al respecto. Algunos autores han supuesto que Nebka podria haber sido
su antecesor. En el Reino Antiguo, el rey llevé el nombre de Netjerkhet. El mas conocido, Socer,
cotresponde a su nombre de nsw-bity y no se encuentra en las inscripciones de este petiodo;
solamente comenzo6 a usarse para referirse a su persona en el Reino Nuevo (Parra Ortiz 2009, p.
125). Su obra mas reconocida fue la construccién de la primera piramide escalonada que inicié la
historia de la forma piramidal. Para Assmann (2005 [1996], p. 72) fue la historia del Reino Antiguo,
lo que sintetiz6 el concepto de “ideologfa de la piedra”, en la que la construccién de la piramide
escalonada fue el mayor simbolo del cambio cultural de la época (Assmann 2005 [1996], p. 74).

3> En el papiro no puede leerse el nombre del personaje, aunque algunos historiadores han
supuesto que podria tratarse de Imhotep (Serrano Delgado 2003, p. 9). Imhotep fue un hombre
altamente reconocido y divinizado por los egipcios de la antigliedad, especialmente por su labor
como funcionario del faraén Socet, tanto como constructor de la pirdmide escalonada y como sus
conocimientos sobre magia y medicina.
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una porcion de carne a quien se supone que es el personaje mago/jefe-lector del
relato380. Pero, lamentablemente, no puede reconstruirse cual era la trama de la

historia, cual era su mago protagonista y cual su hazana.

El segundo relato se inicia con las palabras del narrador en tercera persona
del singular: “Entonces el hijo del rey Kefrén se levants para hablar y dio...”. (pW. 1.18).
Contintan las palabras del principe que describen sucesos durante el reinado del
fara6n Nebka3¥’. Es la historia del jefe-lector Ubaoné3®® quien era engafiado por su

389

mujer con un nds™>. Descubierta la mentira Ubaoné crea un cocodrilo de cera,

objeto sobre el cual recita una férmula magica: ““Cuando venga a basnarse en mi estangue

[..]elnds [...]” W, 2.24-25).

Luego de enunciadas las palabras magicas, Ubaoné le pide a un servidor que
deje el cocodrilo de cera en el estanque donde siempre se encontraban su mujer y el
amante. Una tarde en que estaban alli, el nds se acerca a las aguas y es tragado por el
cocodrilo de cera, que en ese momento se convierte en uno de verdad. Durante siete
dias el nds permanece bajo el agua, hasta que llegan al sitio el jefe-lector Ubaoné con
el faraén Nebka, a quien queria mostrarle el prodigio que habia realizado3?. Junto al
estanque, Ubaoné llama al cocodtilo que al salir del agua lleva al nds consigo. Toma

al animal con la mano, que vuelve a transformarse en uno de cera.

386 Hn el antiguo Egipto, los jefes-lectores eran hombres de renombre vinculados al templo,
sacerdotes que por su sabidurfa realizaban ciertas funciones piadosas relacionadas a la entrega diaria
de ofrendas a los dioses o a los rituales privados durante el funeral, como la lectura de los pasajes de
libros sagrados que le permitian al difunto su entrada en el Mas Alla (Sauneron 1998, pp. 60-63;
Dodson y Hilton 2005, pp. 20-21). Las tareas que cumplian en los templos los unia a diario con las
divinidades, conociendo lo que ellas designaban para los hombres. En el caso de Djedi toda la
caracterizacion de su personaje responde a la de un hombre sabio.

%7 Nebka podtia haber sido el primer faraén de la dinastia 111, padre o hermano del mas conocido
Socer. Su nombre de coronacion fue “Sesor de/ Ka”. Segun Parra Ortiz (2009, p. 143), el faraén
Nebka o Baka, no puede leerse. Segun las inscripciones que se han preservado correctamente, seria
el sucesor de Kefrén.

388 No se han encontrado referencias sobre la existencia de un personaje historico llamado Ubaoné.
Al igual que en el cuarto relato en el papiro Westcar personajes de la historia no llevan nombre,
quiza para que el publico receptor de la obra pueda sentirse identificado con los personajes. Las
mujetres sin nombre son un recurso que se repite en otros textos, por ejemplo en Dos Hermanos la
mujer que intenta seducir a Bata no tiene nombre y son literariamente acentuadas sus caracteristicas
femeninas.

39 Ya hemos discutido sobre el término nds en el capitulo IV.

30 E]l numero de siete dfas en que el amante de la mujer de Ubaoné permanece bajo el agua, no
pareciera tener ningun significado especial. Lefebvre (2003 [1982], pp. 95-96) asumi6 en todo caso
que es la cantidad de dias que el rey Nebka retiene al mago en su residencia.

286



El mago le cuenta a Nebka qué habifa sucedido entre el nds y su mujer, y el
faradn es el que decide sobre su destino final: ordena al cocodrilo que desaparezca
con el nds®1, y envia a quemar a la mujer de Ubaoné®2. Esta no sera la tnica vez
que la figura del cocodrilo aparece como un animal utilizado para la condena. Con la

condena del faraén finaliza el relato, en palabras de Khefrén.

El final del segundo relato es narrado por una voz sin nombre en tercera
persona del singular. La voz introduce las palabras del rey Keops, quien se encarga
de recompensar a su par el rey Nebka, con la misma cantidad de productos y
alimentos que otorgd anteriormente al faraén Socer. Keops recompensa también al
jefe-lector Ubaoné, tal como lo hizo con el mago del relato anterior, pues quedo

demostrado el alcance de sus poderes.

El tercero de los relatos se inicia con una nueva aparicion, en tercera persona
singular, que introduce las palabras de Baufré33. Este hijo real relatara un prodigio

ocurrido durante los afios del rey Snefru¥4.

Aburrido el rey en su palacio llama al jefe-lector Djadjaemankh, quien le
aconseja que salga de paseo por el lago®>. Snefru pide que le preparen una
embarcacion con las mujeres mas bellas del palacio; ellas seran las que remen
desnudas, con sus cabellos trenzados cubiertos con redecillas. Al verlas remar el

faradn se alegra, pero en medio del paseo las mujeres detienen la marcha. A la

M1 Es interesante resaltar que en el relato es el faradén quien tiene la dltima palabra sobre lo que
ocurrira con los amantes. El faraén puede decir sobre la vida y la muerte (Eyre 1975, p. 107). Es el
mago Ubaoné quien muestra la capacidad de mantener un control sobre lo incontrolable; el poder
sobre la muerte y la resurreccion (Eyre 1992, p. 281).

32 La mujer recibe el mismo castigo que su amante, la muerte; es quemada y sus cenizas son
arrojadas al rio. Una interpretacién sobre el adulterio de la mujer de Ubaoné en Derchain (1986, pp.
20-21).

393 Baufré es uno de los hijos de Keops a quien se lo asocia con la figura de Bicheris en la lista de
Manetén (Raice 1999, p. 33). Es mencionado en un grafito del Wadi Hammamat, inscripcion de la
cual se ha deducido un corto reinado como rey egipcio antes de Micerino (Lloyd 1993, p. 77). Lo
mas probable es que sea Baufré quien estd enterrado en la mastaba 7320 en Giza (Edwards 1970, p.
172).

394 Snefru es reconocido por los especialistas como el primer faraén de la dinastia IV. Su nombre
aparece en las listas mas importantes, Lisza Real de Abides, Lista Real de Sagqara y Canon de Turin.
Poco se sabe de la familia real de esta época (Dodson y Hilton 2005, p. 51). Se supone por el papito
Prisse, también llamada Inscripcidn de Kagemmi (un alto funcionario que vivid entre finales de la
dinastia V y principios de la dinastfa VI) que su padre fue Huni, el dltimo faraén de la dinastia I11.
35 Volveremos a la idea del aburrimiento mas adelante.
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capitana de las mujeres se le habia caido un colgante al agua, Snefru le ofrece

reemplazarlo por otro pero la mujer no acepta.

Entonces, el faraén pide que Djadjaemankh se haga presente en el lugar,
contandole lo sucedido con el colgante de la remera. El jefe-lector pronuncia
magicas palabras y las aguas del lago se dividen en dos lo que permite encontrar el
colgante de la muchacha. Este devuelto, el jefe-lector logra volver las aguas a su
estado natural. Con este prodigio finaliza el relato de Baufré3?%, nuevamente se
introduce la palabra del faraén Keops a través de la intervenciéon de un narrador en
tercera persona del singular. El rey, tras constatar las capacidades del mago y su
antecesor, envia a sus servidores que lo recompensen del mismo modo que lo hizo

con los personajes de los dos relatos anteriores.

En el cuarto relato en el papiro Westcar, aparece una diferencia argumental
con los otros relatos. El principe Hordedef no le contara a su padre historias del
pasado, vividas por otros faraones y magos que ya han muerto. El principe le
propone a su padre Keops que un mago de verdad se haga presente en la corte, para
que ¢l pueda presenciar con sus propios ojos las grandes proezas que se realizan en
su tiempo. Hordedef se aleja de las historias que sus hermanos han contado porque
no pueden diferenciar lo que es verdad y lo que es mentira, pues son historias del

pasado que no pueden ser contadas en su presente.

Es asi que el principe da a conocer a su padre Keops la existencia de un nds
de 110 afios, llamado Djedi, que vive en la ciudad Djed-Snefru y que es capaz de
realizar los mas extraordinarios actos de magia3?’, ademas de ser conocedor del

numero de las camaras secretas (iptw) del santuario (wnt) de Toth398.

396 Sobre algunas interpretaciones acerca de un ritual alrededor de la figura de Hathor, Derchain
(1969, pp. 21-22); Hays (2002, p. 28) y Goedicke (1993, p. 23).

37 La edad de Djedi ha llevado a diversos comentarios entre los especialistas. Lefebvre (1944, pp.
106-119) dedicé un articulo a este tema. En él subrayé que 110 afios era un numero sagrado para
los egipcios en la antigiiedad, el cual indicaba la duracién ideal de la existencia humana (Lefebvre
1944, pp. 106-107), si bien no encontrd ninguna explicacién “logica” que indique el por qué de este
nimero. Encontré que no unicamente Djedi fue uno de los hombres reconocidos en haberlo
logrado, sino también el autor de Maximas de Ptabbotep (papiro Prisse) que lo alcanzé gracias a la
generosidad del rey. Otro caso célebre fue el de Amenofis hijo de Hapu, quien vivié durante la
dinastia XVIII y fue escriba real y arquitecto favorito del farabn Amenofis 111, quien fue el que le
otorg6 el privilegio de alcanzar los 110 afios. Quiza fue su edad el motivo por el cual los
ptolemaicos le rindieron culto a su persona (Lefebvre 1944, p. 109). De todos modos parece
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El hijo real emprende una travesia en busca del mago Djedi. Lo encuentra, y
Dedethor le pide que lo acompafie hasta la corte pues su padre, el faradn, lo espera.
Una vez en la corte real Djedi se explaya en sus capacidades magicas, entre ellas
cortar la cabeza de animales y volverlas a unir, sin que pierdan la vida. Una de sus
mayores virtudes es la predicciéon del futuro, y es asi que realiza el anuncio del

nacimiento de tres nifios hijos del dios Ra que seran reyes en Egipto3.

Finalizada esta demostracion Keops interroga a Djedi sobre el nimero de las
camaras secretas del santuario de Toth. Pero Djedi confiesa no saberlo, solamente
conoce donde se encuentra. El rey le ordena que se lo diga, sin embargo, Djedi
argumenta que no sera ¢l quien se lo alcance, sino el mayor de los tres nifios que
estan en el vientre de Reddjedet, la mujer de un sacerdote de Ra en el templo de
Heliopolis. Djedi pronostica que los tres nifios hijos del dios Ra seran faraones en
Egipto, el mayor de ellos, Grande de los Videntes en Heli6polis. A Keops le
preocupan esas predicciones, pero el mago le aclara que gobernaran cuando recién

finalice el reinado de su nieto.

El nacimiento de los trillizos serd el dia quince del primer mes de prt,

justamente la época en que los bancos de arena del canal de los Dos Peces

cumplirse en un reconocimiento, con posibilidad de enterramiento en la necrépolis tebana, para
personajes de alto rango, a través de decretos reales dictados por los faraones (Lefebvre 1944, pp.
110-115). Este nimero tuvo gran influencia ya que en el Antiguo Testamento (Génesis 37:50 Josué
24:39) se menciona que la edad de José es la de 110 afios, revelando para el autor la profunda
influencia egipcia en la redaccién del Génesis. Por otra parte Assmann (2005 [1996], pp. 204-210)
analiz6 la relacién de este nimero con el juicio de los muertos. Este se practicaba en el Reino
Medio, el muerto se defendia de las acusaciones formuladas contra actos “impuros” que pudo
haber cometido en el ambito religioso exclusivamente, y contradice la idea de Kees que durante diez
afios el hombre vive lejos de la imperfeccion.

398 H] significado y la traduccién de este término no es claro. Al respecto véase Gardiner (1925) y
Berggren (20006). Este pasaje del relato es una demostracion de las ansias del faraén Keops de
construir una tumba perfecta para él. En la estela del faraén Neferhotep de la dinastia XIII en la
ciudad de Abidos, se expresa que es él quien quiere contar con los papiros de los tiempos de los
otigenes de Atum para construir una estatua de Osiris. Esta misma ambicion aparece en los cuentos
de Setne-Jamanat ambientado en el reinado de Ramsés 11, pero que es de época grecoromana. Puede
leetse “aquel libro que el mismo Toth ha escrito con su mano, cnando ha descendido detrds de los divses. .. y gue
habia encontrado en una serie de cajas sumergidas en medio del agua de Coptos” (Diego Espinel 2000, p. 210).
%99 F esctiba omite una de las habilidades mencionadas por Dedethor, la de “bacer marchar un len
tras él con la correa arrastrando por el suelo”. Esta supresion ha llevado suponer a Lefebvre (2003 [1982],
p- 103) que el escriba olvidé copiar el pasaje. De hecho, en el texto menciona una correa que
permanecia tendida en el suelo, pero no fue previamente utilizada en las demostraciones de Djedi.
Al respecto véase Derchain (1986, pp. 16-17).
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imposibilitan la navegacion por el estiaje de las aguas*®. El rey preocupado por la
situacion hace prometer Djedi que con su magia garantizara la navegabilidad de las
aguas del canal. El relato finaliza cuando Keops le retribuye al mago con grandes

raciones de alimentos y le permite habitar la casa de Dedethor junto al principe.

El quinto relato se inicia con el pedido del dios Ra a los dioses que se dirijan
a la casa de Reddjedet a socorrerla en el parto de los trillizos. Asi, desde un
comienzo, es evidente la diferencia argumental de este relato anexo con los otros
conservados en el papiro. No se relata ninguna historia de un mago, ni contada por
ningun hijo del rey, sino que narra los acontecimientos vaticinados por el mago
Djedi en el cuarto relato. Lo que en el relato anterior era un futuro anunciado, es
aqui el presente. Es decir, que el tiempo narrativo de la accién literaria se modifica,
ahora aquello que habia sido anunciado como un futuro es presente: el nacimiento

de los trillizos.

El dios Ra envia a las diosas Isis, Neftis, Meskhenet, Heket y el dios Khnum
a la casa de Reddjedet, para ayudarla en el parto. Los dioses, que no querfan ser
reconocidos, se disfrazan: ellas de bailarinas y Khnum de maletero que las acompafia
en su travesia. Son recibidos por el esposo de Reddjedet, Rauser, quien les permite
entrar a la sala del parto. Las diosas la ayudan, cada una cumpliendo una funcién
especifica. Mientras Isis se coloca delante de la mujer para recibir a los nifios, Neftis
se coloca detras, y Heket le realiza masajes en el vientre. Khnum, por su parte, le da
salud a los cuerpos, y Meskhenet pronuncia ante cada nifio: “Serd un rey que ejerceri la
realeza sobre este pais entero” (pW. 10.13-14). Una vez finalizado el parto de los trillizos
las diosas reciben como paga, por parte de Rauser, un saco de cebada. Pero, ellas no
se retiran sin antes dejar un prodigio para los recién nacidos: fabrican para cada nifio
una diadema de soberano que esconden en el saco de cebada que les dio Rauser, a
quien le piden dejarlo en una habitacion sellada hasta que puedan regresar

nuevamente a la casa.

Pasados los dias de purificaciéon postparto de Reddjedet se genera un

conflicto entre ella y la servidora, de quien no sé¢ da nombre alguno. Un dia, en la

400 En el capituo III hemos analizado el significado mitico literario de la fecha de nacimiento de los
trillizos.
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casa se necesitaba cebada, pero sélo quedaba aquel saco que las bailarinas habian
dejado. Reddjedet le ordena a su servidora que vaya a buscarlo de todos modos,
pues Rauser se encargaria luego de reemplazarlo. Cuando la servidora entra a la
habitacién donde se guardaba la cebada escucha que del saco provenia todo tipo de
cantos, musica y aclamaciones. Lo revisa y encuentra las diademas que los dioses
habian dejado como legado a los futuros reyes. La servidora le muestra a Reddjedet
lo que ha encontrado, quien se asegura proteger las diademas en un cofre sellado

para que nadie pueda acercarse a ellas.

Unos dias después Reddjedet se enoja con la servidora y ordena una golpiza
para ella. La mujer, enfurecida, amenaza a Reddjedet con contatle al rey Keops que
ella ha tenido tres hijos con el dios Ra. Decidida a encontrarse con el rey, la
servidora se encuentra con su hermano mayor y le cuenta lo que esta sucediendo.
Pero este, furioso por verse involucrado le da una golpiza. La servidora se acerca al

lago a buscar agua y es devorada por un cocodrilo.

El relato finaliza bruscamente cuando el hombre le cuenta a Reddjedet -
afligida porque no encontraba a su criada- que la servidora fue devorada por un
cocodrilo luego de recibir una golpiza de su parte tras expresatle su intencién de

denunciar a Reddjedet ante el faraén Keops4/l.

401 Lamentablemente, el manuscrito esta destruido y no podemos reconstruir el final de la historia,
pero vemos que nuevamente en el papiro aparece la condena de la muerte. La mujer es devorada
completamente por el cocodrilo, asf sucede con el amante en el segundo cuento. Eyre (1976, p. 108)
sugiere que el cocodrilo es uno de los tantos significados mitol6gicos que se encuentran en este tipo
de relatos literarios.
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Relato Reinado en el | Hijo real que | Quién realiza la | Acciébn magica
cual se realiza la | relata la historia | accién magica
accion magica
Primer relato Socer é? é? P
Segundo relato Nebka Khefrén Ubaoné Fabrica un cocodrilo
de cera y lo convierte
en uno real
Tercer relato Snefru Baufré Djadjaemankh Separa las aguas del
Nilo y vuelve a
ponerlas en su lugar
Cuarto relato Keops Introducido  por | Djedi Corta la cabeza de un
Hordedef animal y vuelve a
unirla al cuerpo sin
que éste pierda la vida
Pronostica el
nacimiento de los
trillizos
Relato anexo Keops Ra y Reddjedet son | Nacimiento de los
los padres de los | trillizos
trillizos . .
Los dioses fabrican
Los dioses asisten el | diademas para los
parto futuros faraones

CUADRO IX. Sintesis argumental de los relatos del papiro Westcar
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Capitulo VIII

RELATOS DEL PAPIRO WESTCAR

Unidad de sentidos: estructura, género y estilo
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1. ¢Género literario?

El concepto de género literario es producto de una construccion historica y
no se han dado definiciones unanimes a lo largo de los siglos en los que el tema ha
sido tratado*2. Con el término se intentd clasificar a los textos literarios segun
parametros compartidos, formando familias de géneros y subgéneros,
diferenciandose en cada uno de ellos distintas formas y medios de expresion de lo
literario. La problematica ha sido abordada desde la Grecia clasica. Aristoteles fue
uno de los primeros pensadores en plantear la existencia de géneros literarios, y
brindé los parametros que se discutieron durante siglos. Pero -como decfamos- no
se han generado acuerdos en cudles deberfan ser las constantes esenciales de un

texto para que pertenezca a tal o cual género literario*03,

La discusion alrededor de los géneros literarios excede completamente
nuestro trabajo, por lo que nos limitaremos a hacer referencia a ciertas posturas que
nos permitan problematizar lo referente a los textos literarios egipcios. Por ejemplo,
las teorfas que subrayan las dificultades de categorizar una obra literaria en #n

género.

En este sentido, Chartier (1999, p. 125) se refiere a los modos de lectura.
Estos no son los mismos en tiempo y espacio, lo que lleva a pensar que los sistemas
de clasificaciéon no son iguales entre comunidades distintas, y mucho menos lo son

los limites que distinguen la ficcion de la realidad.

402 En el clasico manual sobre teorfa literaria de Wellek y Warren (1974, pp. 271-285) los autores
realizan un repaso por las diferentes posturas y tratamientos del concepto de género literario, desde
las primeras formulaciones de Aristételes y Horacio, hasta los investigadores contemporaneos (para
un andlisis al respecto véase Schaeffer (2006 [1989], pp. 5-44).

403 Aristoteles en La Poética propuso una de las primeras clasificaciones para los géneros literarios:
épica, lirica y dramatica. Desde esta primera formulacion se han producido cambios, por ejemplo en
la actualidad el género de la épica ha extendido su significado y es denominado como narrativa
incluyendo entre otros subgéneros a la épica. La novela y el cuento son considerados también como
subgéneros narrativos. Dentro del género dramatico se incluirfan como subgéneros la comedia y la
tragedia. Por dltimo, para la lirica, se reconocen los subgéneros de odas, himnos y elegfas, entre
Otros.
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Problematizacion sobre el uso de los géneros literarios en los textos literarios egipcios del Reino

Medio. Un estado de la cuestion

En el caso de los textos literarios egipcios podemos diferenciar dos tipos de
problemas yuxtapuestos. En primer lugar, si es posible -0 no- catalogar mediante
géneros a los textos literarios egipcios*’*. En segunda instancia, si las categorias ya

existentes son utiles para tal fin, o si se hace necesario crear nuevos términos.

Estas problematicas no se circunscriben a la literatura egipcia, sino que
surgen frente a una diversidad de textos literarios de la cultura universal y generan
diversas posturas dentro de la teoria literaria, donde la clasificacion de los textos, la

utilidad de las categorias, y la generacion de nuevas es algo que se sigue debatiendo.

En primer término, podemos observar una ausencia significativa de los
textos literarios egipcios dentro de los trabajos que analizan el género en la literatura
universal. Intuimos que hay un profundo desconocimiento sobre los textos literarios
egipcios, lo que ha llevado a desestimarlos dentro del corpus de la literatura
universal*>, por lo tanto a alejarlos de la indagaciéon de los parametros de los
géneros literarios. De todos modos, veremos que la discusién sobre los géneros en
los textos literarios egipcios, y en particular en los del Reino Medio, es sumamente

compleja.

Pero, ¢son validas las categorias genéricas para los textos literarios egipcios?
Kees, en su articulo de 1970 (Assmann 1999, pp. 2-3), niega que los géneros
literarios, como se conocen en la teorfa literaria moderna, puedan ser empleados
para la literatura del antiguo Egipto, sin que ello genere dificultades en el analisis, o
algun tipo de ruptura o discontinuidad con los textos literarios. Como sefiala
Assmann (1999, p. 3), Kees estaba pensando en las categorias tradicionales de
género, como el drama, la épica y la lirica, y no se permitia pensar una posibilidad de

reformulacion de los conceptos para ser aplicados a textos del antiguo Egipto.

La de Kees es una de las posturas mas radicales al respecto, y algunos

investigadores que estuvieron de acuerdo con ella en su momento posteriormente

404 En sf misma es compleja y discutida la conceptualizacion de literatura y qué textos pertenecen a
ella.

405 Al mismo tiempo, hay que tener en cuenta que su traduccién es de finales del siglo XIX, cuando
la discusion con respecto a los géneros de los textos literarios la antecede en siglos.
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han ido matizando su posicién y actualmente consienten estudiar los géneros para
los textos literarios egipcios. Es el caso de Parkinson, quien aborda extensivamente
la problematica en su articulo “Types of literature in the Middle Kingdom” [“Tipos
de literatura en el Reino Medio”], y luego mas sintéticamente en el apartado
“Genre” [“Género”| de su libro Poetry and Culture |Poesia y Cultura). El egiptélogo
sostiene que los géneros modernos no pueden ser aplicados a la literatura egipcia.
Pero admitida esta imposibilidad Parkinson (1996, p. 297) sugiere el interés y la
importancia de trabajar con géneros en la literatura egipcia, en especial a realizar
estudios por tipos literarios. Con este concepto, estarfa haciendo referencia a los
estilos en que los textos fueron escritos, es decir, el medio de expresion utilizado

mas alla de la clasificaciéon bajo un género literario.

En este sentido, Lichtheim (1973, pp. 10- 11) alega que la literatura egipcia
empleo tres estilos: la prosa, la poesia y un estilo intermedio entre ambos*’. Los
mejores exponentes del estilo de la prosa en el Reino Medio son: Cuento de E/
Ndufrago, los relatos del papiro Westcar y Cuento de Sinubé, observandose que entre
el primero y el dltimo hay un refinamiento de la prosa, de mas simple a mas

compleja.

Assmann (1999, p. 3-4) haciendo referencia a su articulo de 1970, intenta
demostrar que no pueden establecerse géneros universales, pero que tampoco existe
una tradicion textual egipcia sin géneros literarios (Assmann 1999, p. 3). Es decir
que, mas alld de la definicién de género literario, es posible su uso para los textos
literarios egipcios, en tanto lo es para la literatura universal. Esta idea se vincula con
las desarrolladas por el estructuralista Todorov (2003 [1972], p. 11), para quien no
puede negarse la existencia de los géneros literarios universales, ya que setfa
desconocer que cada obra, cada texto, mantiene relaciones con otras obras, con

otros textos®7. En otras palabras “los géneros son precisamente esos eslabones

406 T.a poesia egipcia se caracterizé por utilizar dispositivos al estilo oracional, caracterizado por la
repeticion regular de intervalos, creando estrofas, lo que la distancia de la prosa (Lichtheim 1973,
pp. 11-12).

407 Este tipo de relaciones son sobresalientes y viene a afirmar una vez mas la estrechez tedrica que
Assmann tuvo, en sus comienzos, con el estructuralismo, siendo que fue el primero en definir la
literatura egipcia en términos exclusivamente estructuralistas (Moers 1999, p. viii).
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mediante los cuales la obra se relaciona con el universo de la literatura” (Todorov

2003 [1972], p. 11)408,

Assmann (1999, p. 3) propone que la definiciéon de género debe identificarse
con una funcién especifica o con lo que se denomina “Sitz im Leben”4%. El género,
al ser independiente del contexto en que se produce el texto cumple una funciéon
determinada dentro del mismo*0. Es decir, el género no esta otorgado por el

significado al encontrarse éste disociado en el texto (Assmann 1999, pp. 3-4)

La reformulaciéon de los paradigmas lleva a Assmann a plantear una de las
tesis mas sobresalientes sobre los escritos literarios egipcios, la que refiere al texto
como texto cultural. Al detectar una funcién especifica del texto -normativa y de
identidad- se deja de lado al género. Ahora, la diferencia tiene que ver con que si el
texto es narrativo o no narrativo y, en todo caso, su forma se determina a partir de
la funciéon que cumplen como texto cultural. Esto no impide a Assmann utilizar
categorias que son propias de la teorfa del género. Por ejemplo, cada vez que hace

mencion del papiro Westcar ser refiere a “Cuentos de...”.

De todos modos, debemos aclarar que la referencia del contenido textual del
papiro Westcar como “cuento” no es condicién de que el autor esté pensando en la
teorfa de los géneros y exista una concientizaciéon absoluta del uso de dicho
concepto. Consideramos que los egiptélogos en general se han regido por categorias
heredadas, principalmente las establecidas a fines del siglo XIX. En el caso del
papiro Westcar, las propuestas de Erman fueron las que delimitaron los puntos a
seguir. El investigador aleman, al momento de buscar un titulo que englobe y con el
cual puedan identificarse a los relatos del papiro Westcar, los denomina mdrchen!’.

El concepto aleman de mzrchen es lo mas proximo a lo que en castellano llamarfamos

408 Segtiin Todorov (2002 [2000], pp. 7-22) el concepto de género debe ser matizado y cualificado,
para lo cual propuso la diferenciacién entre géneros histéricos -que son el resultado de una
observacion de los hechos literarios- y géneros tedricos -que se infieren de la teoria literaria-. A la
vez dentro de estos ultimos, se diferencian los géneros elementales, caracterizados por la existencia
o ausencia de un solo rasgo estructural, y los géneros complejos, definidos por la existencia o
ausencia de un conjunto de rasgos.

409 Es complejo el significado de este término, si nos atenemos a su traduccion “situacion en la vida”,
da cuenta de la importancia del contexto -situacional- en el cual se produce el texto. Es decir, que el
contexto influye sobre el texto.

410 Pues, para Assmann (1999, p. 3), no hay un contexto que permita formar su significado.

411 Término que aparece en el titulo de la primera publicacién de los cuentos del papiro Westcar:
Die Mdrchen des Papyrus Westcar [Los cuentos (de hadas) del papiro Westear].
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“cuento de hadas”. El término reconoce que el contenido del papiro Westcar es

literario y que éste puede clasificarse como cuento.

Lichtheim (1973, p. 9) considera que en el Reino Medio se produjo un
amplio numero de trabajos literarios, en una vasta variedad de géneros y con un
completo dominio de las formas, lo que lo convirtié6 en la Edad Clasica de la
literatura egipcia. Alguno de los géneros que Lichtheim (1973, pp. 3-9) considera en
su analisis son las autobiografias y las instrucciones de sabidurfa. Rastrea el
desarrollo de las formas y tematicas que predominaron de cada uno desde el Reino

Antiguo hasta el Reino Medio.

Lichtheim y otros investigadores, asumirian que los procesos intelectuales, y
por ende culturales son los mismos en todas las culturas, y por lo tanto crean
idénticos textos literarios. Lichtheim (1973, p. 11) reconoce géneros para los textos
literarios egipcios a partir de la existencia de géneros “universales” y no se detiene a
pensar cuales serfan los géneros propios de la cultura del antiguo Egipto. En
cambio, consideramos que en cada sociedad existen diferencias en el proceso
intelectual y cultural (Goody 1990 [1986], p. 47), que derivan en diferentes modos

de crear textos literarios, por ende no hay géneros tnicos.

Por su parte, Parkinson (1996, pp. 297-299) propone desprenderse de la
teorfa clasica (que Kees si tuvo en cuenta) y toma como eje de analisis las teorias
modernas; en las cuales los géneros se circunscriben culturalmente, es decir, son un
producto cultural, que se crea y se desarrolla dentro de la cultura que esta
escribiendo los textos literarios. Interpretamos que el género se circunscribe cultural
e histéricamente. Por eso, para estudiar, en este caso, la escritura del antiguo Egipto,

debemos investigar si se desarrollan géneros en ese momento histérico y cultural.

Parkinson (1996, pp. 298-299) analiza cudles han sido los géneros vy
subgéneros de los textos literarios egipcios. Pero, aclara, el concepto de género es
una categorfa flexible y propensa al cambio, ya que al ser los géneros obra de la
tradiciéon, cada nueva creaciéon implica una reevaluacion de la categorfa. La
definicion de género, la literatura misma, es problematica dentro de cualquier cultura
escrita, y particularmente dificultosa cuando se encuentra por fuera de la tradicion

escrita popular (Parkinson 1991, p. 21). Por lo tanto, si bien hasta el momento no se
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posee entre los egiptélogos una terminologia especifica para los textos egipcios, no
significa que el concepto de género no exista (Parkinson 1996, p. 297) o que no se

pueda realizar el esfuerzo de analizar un texto en el marco de un género literario.

En este sentido, si se aceptara, teniendo en cuenta las limitaciones ya
mencionadas, el uso del concepto de género literario para los textos escritos por la
sociedad del antiguo Egipto, la narrativa seria la categorfa mas acertada para los
relatos del papiro Westcar. Entendemos por narrativa una expresion literaria en la
cual se relatan acontecimientos de una realidad ficcionada, narrados por lo general
en primera o tercera persona del singular. El autor inventa una realidad mediante la

creacion de personajes, y la delimitaciéon de un tiempo y un espacio para la accion.

Para Quirke (1996, p. 268), en el antiguo Egipto, la narrativa aparece en
manuscritos de finales del Reino Medio. Se trata de composiciones fechadas en ese
periodo, pero que han sobrevivido unicamente en copias realizadas en el Reino
Nuevo. Para el autor, son textos del género narrativo; en el que se incluye el
subgénero del cuento. De hecho, algunos especialistas han explicitado esta categoria
y han incluido a los relatos del papiro Westcar como uno de los mas claros

exponentes.

Quirke (1996, pp. 268-272) argumenta que en la literatura narrativa del
Reino Medio egipcio pueden diferenciarse dos tipos de textos literarios. Por un lado,
los textos en los cuales la narrativa aparece en una breve seccion del texto*'%; y, por
otro, aquellos en los que la narrativa ocupa toda la composiciéon. En este segundo
grupo incorpora a relatos del papiro Westcar, junto con Tale of the Sporting King y Tale
of Fishing and Fowling (Quirke 1996, pp. 270-272).

Parkinson (2002, p. 295) esgrime la idea que el papiro Westcar se iniciaba
probablemente con un prélogo narrativo, similar a lo que ocurre en Profecia de
Neferty, por lo tanto, si hubiese que pensar un subgénero para el manuscrito la
parodia serfa el mas adecuado. Afios antes Parkinson (1996, p. 310) ya habia

considerado que en los escritos literarios egipcios los géneros no se presentaban en

42 Dentro de este tipo de textos, el autor incluye Discurso de Sasobek y Profecia de Neferty, que se
inician con un pequeflo pasaje narrativo que presenta la situacion y los principales personajes del
relato. También comprende Campesino Elocuente o Enserianzas de Amenembat I de desarrollo narrativo
mas extendido (Quirke 1996, pp. 268-269).
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estado puro, pero que hay un género que predomina. Si se tomase como valida la
premisa de Parkinson, los relatos del papiro Westcar se aproximarfan a una parodia,
en sintonfa con Profecia de Neferty, pero habria también algo de elogios reales, como

en Campesino Elocuente y de la novela real*'3, como en Cuento de Neferkare y Sasenet*!*.

A continuacién, acotaremos el analisis al Reino Medio, periodo de la escritura
primaria de los relatos del papiro Westcar. Parkinson (1996, pp. 297- 298) concibi6
que la literatura de este periodo se engloba en un género predominado por un
canon, es decir, poseen “un patréon formal codificado por la tradiciéon cultural”
(Parkinson 1996, p. 297). Si bien, para el autor, no puede determinarse la cantidad
de textos que pertenecieron originariamente a ¢él, las evidencias -aunque
fragmentarias- son suficientes para establecer un modo comun entre ellos, un

género.

El tema de la tradicion es un problema mucho mas amplio. Algunos
investigadores, han pensado que la tradicién -en tanto repeticion de la forma- ha
caracterizado el arte egipcio*!®. De todos modos, la tradicion puede implicar
también algin tipo de modificacion. En este sentido, Kemp (2004, pp. 133 y ss.)
considera que los textos son parte de la cultura que esta en movimiento, lo que
implica que no hay una fijacién canénica inmovil acerca de qué y cémo escribir, sino

una (re)adaptacion constante segin el contexto.

Quiza Erman no tuvo la intencién de polemizar, pero reconocia que el
contenido del papiro Westcar eran textos de caracter literario, pertenecientes al
género de la narrativa y formaban parte de la subcategoria de relatos,

particularmente cuentos de hadas. Desde alli, lo que prevalecié y no se discutié fue

413 Sobre caracteristicas generales de la novela real véase Loprieno (1996b, pp. 277- 295). En este
articulo, el autor reconoce que uno de los principales problemas radica en el criterio que se adopta
para definir dicho género, pues se producen diferentes cuerpos textuales. No es suficiente con
considerar una trama que tenga como eje la figura real, ya que ésta era por si misma central en la
sociedad egipcia. Frente a una trama textual diversa obsetva. por ejemplo, las representaciones
literarias sobre el primer rey proveniente de cuentos e instrucciones del Reino Medio, como es el
caso de Profecia de Neferty, el papiro Westcar y Cuento de Neferkare y Sasenet. Algunos investigadores
han estimado, a partit de las actitudes del personaje de Keops en el papiro Westcar, una
personalidad despiadada con su pueblo.

414 Este texto se encuentra en copias del Reino Nuevo y periodos posteriores. Se destaca el papiro
Chassinat I que se encuentra en el Museo del Louvre y la tablilla 13539 resguardada por el Oriental
Institute de la Universidad de Chicago.

415 Al respecto véase Cardoso (2000, pp. 3-15).
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el hecho de catalogar el papiro Westcar dentro del género de la narrativa. Las
mayores disidencias las hallamos en el campo del subgénero, pues surgié un abanico
de posibilidades. Si bien se destacaron cuento o cuentos maravillosos, los investigadores
han problematizado muy poco la utilizacién de dichas categorias. Mas alla de esto,
quedaba aceptado implicitamente que el contenido del papiro Westcar era literario.
Ya hemos visto en el capitulo anterior las diferentes posiciones que se han

desarrollado al respecto y hemos explicado nuestra postura.

Loépez (2005, p. 15) afirma que “tal como nosotros los comprendemos, los
géneros literarios no estan a menudo suficientemente diferenciados cuando se trata
de textos egipcios. Se puede dudar frecuentemente de si este o aquel texto es un

gip p q

5

‘cuento’, una ‘fabula’ o un ‘mito™. La duda que Loépez plantea es significativa, en
tanto que son los propios modos de pensamiento de la sociedad egipcia antigua que
impiden la separacion entre uno y otro tipo de categorfa, pues los textos son una

expresion mas del discurso multiple de la sociedad, que no permite una

categorizacion taxativa al respecto*!©.

2. Estructura tripartita en los relatos del papiro Westcar

En Romans et contes égyptiennes de |'époque pharaonigue [Novelas y cuentos egipcios de
la época faradnical Lefebvre (2003 [1982], p. 91) considerd a los relatos del papiro

“«

Westcar como ligados artificialmente los unos a los otros, formando un
conjunto similar a un ‘cajon de sastre’, a la manera de la Novela de los siete sabios o
las Mil y Una Noches”. Esta idea ya estaba presente en Erman (1889, p. 6) quien
recalco la sencillez del lenguaje utilizado en los relatos del papiro Westcar y su facil

comprension, caracteristicas que los asemejan a los cuentos populares arabes de Mi/

9 Una Noches. La misma apreciacion la realizé Lopez (2005, p. 87), al acotar que “no

416 En relacién a ello Simpson (LLAE, pp. 2-5) considera que el pensamiento egipcio mds que
clasificatorio era multiplanico, por lo que también contradice la posibilidad de categorizacién de los
textos literarios en un tnico género.
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se trata de un cuento, sino de una serie de cuentos enlazados artificialmente con

mucha naturalidad...”417.

Las valoraciones de estos investigadores, la menciéon de una unién artificial,
conlleva también un presupuesto de sentido de falsedad entre los relatos. Es decir, no
existe una linea transversal que los ligue, mas alla de un argumento “maravilloso”
compartido. La pretendida unidad estaria proporcionada por el argumento magico
de los relatos, lo que al mismo tiempo lleva a categorizarlos dentro del grupo
“cuentos fantasticos”. Lo que Lefebvre (2003 [1982], p. 91) y Lopez (2005, p. 87)
han dado a entender es que cada relato del papiro Westcar ha sido dispuesto sin un
parametro a seguir, sin un fi, en tanto y en cuanto no hay entre ellos una

vinculacion estructural que los relacione.

En cambio, opinamos que un analisis formal de cada uno de los relatos del
papiro Westcar nos permite encontrar ciertos puntos de contacto que les dan a ellos
un sentido de unidad funcional. Esto es que cada relato comparte con los otros una
misma organizacion interna del cémo contar, lo que aqui consideraremos como
estructura narrativa. Nos referimos a un mismo estilo narrativo y a un mismo sentido
argumental, que nos lleva a pensar la construccién no como una antologia sino
cémo una unica pieza literaria (Goedicke 1993, p. 25). En este sentido, Suhr (1999,
pp. 97-98) afirma que el relato del principe Hordedef introduce las acciones del
mago Djedi, que son la parte central del argumento del cuarto relato, a través de la
metalepsis; y son justamente estos movimientos argumentales, mas alla de la trama,

lo que une al cuarto relato del papiro con los otros tres.

La valorizaciéon del relato en tanto corpus de expresion y transmision de ideas
ha sido una temaitica recurrente en las discusiones analiticas de la critica literaria. Por
un lado, se ha planteado la posibilidad de pensar al relato como una sucesiéon de
acontecimientos, es decir, como una obra de arte creada de la mano de un autor
genio, el narrador, que tiene la virtud de crear relatos —mensaje- partiendo de una

estructura, de un cédigo (Barthes 1982, p. 10).

417 Aradjo (2000, p. 65) nos recuerda que Posener a comienzos de la década de 1970 comentaba que
en los textos antiguos era familiar crear narrativas en donde se disponfan historias separadas, similar
a los cuentos arabes de M/ y Una noches.
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Por otro lado, existen teorias que toman al relato en relacion a otros relatos,
por lo tanto pone en exégesis toda la universalidad de relatos, viendo que entre ellos
existe un punto comun: la estructura. Los fundadores del formalismo ruso se
propusieron, a través del trabajo empirico, realizar una teorfa elaborada de la

literatura (Todorov 2008, pp. 1-24)#18 para asentar las bases de dicha estructura.

Los formalistas rusos y los continuadores de esta escuela han desarrollado
una teorfa del relato. Propp, Barthes, Todorov y Greimas, han contribuido, desde
una diversidad de ideas, a pensar las diferentes unidades y relaciones que conforman
el relato, buscando los aspectos propios de la literatura, sus rasgos inherentes que la
definen, aquello que Jakobson llama /teraturidad (literaturnost), es decir lo que hace de

la literatura una obra literaria (Eichenbaum 2008, p. 37).

Barthes (1982, pp. 11 y 12) postula que el relato es un discurso (conjunto de
frases) organizado, con sus propias reglas, lo que es ir mas alla de pensar a la frase
como la ultima unidad elemental del relato. Barthes (1985, pp. 15 y ss) propuso que
pueden diferenciarse tres niveles en una obra narrativa: en primer lugar, las
funciones que permiten distinguir unidades narrativas minimas, dado que el caracter
funcional de ciertos segmentos es lo que permite correlacionar un segmento con
otro dentro del relato otorgando una unidad narrativa. En segundo lugar, la
participacién de los personajes enlazan las acciones que dan unidad al relato. Por
ultimo, la narraciéon, que profundiza la relacién entre quien da y quien recibe el
relato. Analizaremos este punto con mayor profundidad, cuando abordemos la
problematica del autor y el receptor de las obras literarias escritas. Lo que se
desprende del analisis de Barthes es que puede encontrarse en cada relato una

“coherencia” interna que lo delimita como tal, permite distinguir una organizacion
propia.
Desde ya la reflexién con y acerca de los relatos del papiro Westcar no se

convierte en una aplicacion directa de los conceptos, sino que el ejercicio analitico

418 E] corpus teérico de los formalistas rusos es muy denso e imposible de abarcar en su totalidad
en este trabajo. Todorov (2008) ha publicado una compilacién de los textos mas importantes de la
escuela, incluyendo en el capitulo I el texto de Boris Eichenbaum (2008, pp. 31-76) “La teoria del
‘método formal” que realiza un recorrido por las principales teorfas de los formalistas. Otra
compilacién de textos se encuentra en Cuesta Abad y Jiménez Heggernan (2005). Sobre una
interpretacion general de los formalistas rusos vease Bennett (1979).
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requiere, como sugiere Lepper (2007, p. 1127), a veces una redefinicién y otras la

creacioén de nuevas nociones teorico-metodologicas.

En este sentido, podemos distinguir en el papiro Westcar ciertas formas y
estructuras que se repiten en los relatos maravillosos, sin enredarse en distinguir
clasificaciones y temas para los cuentos (Propp 2007 [1985]). El concepto de ley de
permutabilidad nos proporciona una herramienta analitica sustancial, que establece
que “los cuentos tienen una particularidad: sus partes constitutivas pueden
trasladarse sin ningin cambio a otro cuento” (Propp 2007 [1985], p. 15)*1%. Lo que
debe reconocerse dentro de un cuento es su unidad elemental e indivisible, que no
necesariamente es parte de la estética (Propp 2007 [1985], p. 23). Qué hacen los
personajes en los cuentos es lo que posibilita aislar la funciéon “definida desde el
punto de vista de su significado en el desarrollo de la intriga” (Propp 2007 [1985], p.
32). Es esta propuesta teodrica la que nos permite reconocer en los relatos del papiro
Westcar, esas estructuras minimas que estan denotando las acciones -funciones- de

los personajes, y que pueden trasladarse sin dificultad.

Entonces, scuales serfan estas unidades elementales en los relatos del papiro
Westcar? Si analizamos cada uno de los primero cuatro relatos que hoy se conservan
en el manuscrito podemos distinguir unidades narrativas (Barthes 1982, pp. 9-17),

que se caracterizan por las idénticas funciones que los personajes realizan en ellas.
Por lo tanto, distinguimos tres unidades narrativas:

1. Presentacion: la accién esta regida por el personaje que presenta la historia. La

narracion que se desencadena por un problema.

2. Acto mdgico: 1a accién esta regida por un acto magico que es la resoluciéon del

problema.

3. Retribucion: 1a accion es la gratificacion por el acto magico.

419 HI analisis de Propp (2007 [1985], pp. 9-21) pone en evidencia que son estas estructuras que
permutan las que hacen imposible la tematizacién de los cuentos, ya sean maravillosos o fabulas.
Para Propp (2007 [1985], pp. 18-26) es necesatio un estudio previo y cientifico para poder
determinar los temas validos, que en si mismos no estan aislados, sino que se vinculan siempre los
unos a los otros. Para el autor, la dilucidacion de las leyes de la estructura de los cuentos es lo que
permitira definirlos.
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De este modo, quedan identificadas las constantes que estan presentes en los
cuatro primeros relatos del papiro Westcar, es decir, sus funciones basicas e
indivisibles. Lo que cambia son los nombres de los personajes, sus atributos, el
espacio donde se desarrolla la accién. Las unidades narrativas no son
independientes, se necesitan mutuamente para dar sentido a las otras y al conjunto,
el relato*?. Es decir, siguiendo la propuesta proppiana, 1o que permanece en las
estructuras son las funciones que se ejercen en cada una de ellas y son los personajes
lo que nos permite identificarlas, aislarlas del conjunto narrativo. A su vez, las
funciones entendidas bajos los términos de Barthes, unen las unidades elementales

conformando el todo del relato.

Partiendo de este modo de entender los relatos, podemos agregar que lo que
identificamos como presentacién situa a los personajes en tiempo y espacio,
mientras que el nudo del relato se desarrolla en la segunda unidad. A su vez, la

accion magica puede subdividirse en dos unidades mas pequefias:

1. a) un problema que se resuelve con la 2.b) realizacién de un acto

magico, que siempre resuelve positivamente el conflicto.

Por dltimo, la historia se cierra con la gratificacion del rey hacia el mago que

ejecuta el acto (Salem 2008).

A continuacién, ejemplificamos cada una de estas unidades siguiendo el

argumento de los relatos, en el siguiente cuadro:

Relato Presentacion Acto magico Retribucion
Primer “[Entonces la Majestad) del rey del
relato Alto y Bajo Egipto Keaps, justificado

[dijo: ‘Que sean dados mil panes,)
cien_jarras de cervega, un buey |y dos
medidas de incienso al] rey del Alto y
Bajo Egipto Socer, justificado, Y que

420 Recordemos que Goedicke (1993, p. 24) es uno de los primeros en plantear la idea de una
composicion unica para los relatos del papiro Westcar. Luego Jenni (1998, pp. 113 y ss.) los
considera como una unidad literaria y con coherencia interna, los analiza como propaganda politica
de Sesostris 1.
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sean dados una torta, una jarra |de
cervezal, una porcion de carne [y una
medida de incienso para el sacerdote-

lector en jefe [...]” (pW. 1.12-17)

Segun
do

relato

“Entonces el hijo del rey Kefrén se
levantd para hablar y dijo: ‘Haré
que tu majestad escuche un prodigio
que ocurrid en el tiempo de tn
antepasado Nebka, justificado” .
(W.1.18-19).

“Entonces Ubaoné djjo: ‘Trdeme mi
estuche de ébano y oro’. Bl hizo |...]
gue un cocodrilo |...| de siete [...] y
recitd [una formula mdgical: ‘Cuando

venga a banarse en mi estangue |...] e/

nds [...]. (pW. 2.21-25).

“Entonces la Majestad del rey del
Alto y Bajo Egipto Keops, justificado
dijo: Que sean dados mil panes, cien
Jarras de cerveza, un buey y dos
medidas de incienso al rey del Alto y
Bajo Egipto Nebka, justificado, Y
que sean dados una torta, una jarra
[de cervezal, una porcion de carne [y
una medida de incienso para el
sacerdote-lector en jefe Ubaoné. Todo
Jfue  hecho
majestad”’. (pW. 4.11-17).

como lo  ordend su

Tercer

relato

“Entonces Baufré se levantd para
hablar y dijo: Haré que tn
majestad escuche un prodigio gue
ocurrid en el tiempo de tu padre

Snefrn, justificado”. (pW. 4.17-
19).

“Entonces el sacerdote-lector en jefe

Djadamankh  recitd  sus  palabras
magicas. Entonces puso una mitad del
lago sobre la otra y encontrd el colgante
con forma de pez depositado sobre una
piedra. Lo buscd y se lo entregd a su
dueiia. Mientras el agna tenia doce
codos en el medio,  totalizando
veinticnatro - codos  después  que  fue
doblado. Entonces recitd sus palabras
magicas y regresd las agnas del lago a

su posicion (original). (pW. 6.7-12).

Entonces la Majestad del rey del
Alto y Bajo Egipto Keops, justificado
djjo: ‘Que sean dados mil panes, cien
Jarras de cerveza, un buey y dos
medidas de incienso al rey del Alto y
Bajo Egipto Snefru, justificado, Y
que sean dados una torta, una jarra
[de cervezal, una porcion de carne [y
una medida de incienso para el
sacerdote-lector en Jefe
Djadjaemankh. Todo fue hecho como
lo ordend su majestad’. (pW. 6.17-

22).

Cuarto

relato

“Después de esto el hijo del rey
Hordedef se puso de pie para
bablar y djo:  1...] en el

conocimiento  de  aquellos

que
pasaron no se sabe |distinguir] la
verdad de la mentira. Hay bajo tu
majestad en tu propio tienpo y es

desconocido |...]. (pW. 6.22-25).

“Entonces Djedi recitd sus palabras
mdgicas y el ganso se levantd sobre sus
patas del mismo modo que su cabeza, y
a continuacion se acercaron la una con
la otra, y el ganso se levantd
cacareando. Entonces el hizo que se le
trajera un ganso khetaay lo mismo se
hizo para él. Entonces su majestad
hizo que se le trajera un foro cuya

cabeza  fue derribada en el suelo.

Entonces Djedi recitd sus  palabras

“Su majestad se dirigid hacia su
palacio y entonces su majestad djjo:
Que se envie a Djedi a la casa del
hijo del rey Hordedef y que viva junto
a él. Que le sean dados mil panes,
cien jarras de cerveza, un buey y cien
pagquetes de puerros. Todo fue hecho
como lo ordend su majestad”. (pW.

9.18-21).
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madgicas ) éste se levantd sobre su
espalda con su cinta caida sobre el

suelo. (pW. 8.20-9.1)

CUADRO X. Unidades narrativas en los relatos del papiro Westcar

Al verificar esta organizacion de la estructura interna en los cuatro primeros
relatos, queda desestimada la idea de Lefebvre -reproducida por otros autores- que
los relatos del papiro Westcar han sido escritos en el mismo manuscrito sin sentido
alguno de pertenencia los unos de los otros. Por el contrario, la morfologia de los
relatos pone en evidencia que existia entre ellos una relaciéon, una correlaciéon de

funciones.

Las tres unidades narrativas minimas que hemos identificado para los cuatro
primeros relatos del papiro Westcar no se pueden distinguir en el dltimo de los

relatos. Por lo tanto, existe una ruptura que debe ser analizada.

No se ha dado una discusion historiografica sobre si el ultimo relato es el
quinto o si se trata de un anexo al cuarto. Pero, a partir de los titulos y las formas en
que los egiptélogos han organizado las traducciones, y de las interpretaciones de los

investigadores*?!, queda implicito que esta afiadido al cuarto relato.

Entonces, si el ultimo relato del papiro Westcar no se relaciona desde un
caracter funcional, jcudl es la relacion que mantiene con ellos? Nosotros postulamos
que la relacién es de tipo argumental con el cuarto relato. Este centra parte de su
argumento en la profecfa anunciada por Djedi al faraén Keops sobre el nacimiento
de tres nifos hijos del dios Ra y Reddjedet, la esposa de un sacerdote de Ra en el
templo de Heliépolis. El anexo se inicia con la narracion del parto de Reddjedet en

su casa y es la plasmacion argumental de la prediccion de Djedi. Como ya hemos

41 Ya nos hemos referido a los diferentes titulos que se han propuesto para este relato. Podemos
sintetizar que Lefebvre (2003 [1982], p.92 y p. 105) lo describe como “capitulo suplementatio”,
anexo al cuarto. Del mismo modo lo piensan Lichtheim (1973, p. 220); y Simpson (LLAE, pp. 15y
26) y Lopez (2005, p. 96) al llamarlo “El nacimiento de los nifios reales”.
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dicho, lo que en el cuarto relato es futuro narrativo, en el anexo es presente de la

accion.

Por lo tanto, podemos concluir que las cuatro primeras historias pertenecen a
un mismo grupo de relatos, donde las acciones de los personajes son las que definen
una unidad narrativa y funcional. Es decir que no fueron dispuestos en un mismo
manuscrito como una recopilaciéon de historias que nada tenfan que ver unas con
otras. Parece que el/los escritor/es, o, si se prefiere, el relator, respeta una forma
establecida de narrar. Conocidas las unidades, bastaba con “llenarlas” de contenido
argumental y estilistico, esto es, elegir a los personajes, el tiempo y el espacio de la

accion, el problema, etc.

Pero también el argumento nos sirve como un elemento para pensar la
relacion que se establece entre los relatos. Si realizamos un analisis del contenido,
observamos ciertos parametros comunes que otorgan mas fuerza a nuestra hipotesis

de unidad de los relatos del papiro Westcar.

Los primeros cuatro relatos son historias que los principes, hijos del faraén
Keops, le cuentan a su padre. Se sitian en un mismo marco espacial para dar inicio a
la accion: la corte del rey. Cada historia es narrada por un principe con la finalidad

de entretener a su padre*?.

“Entretener al rey” es el /it motiv de cada relato, utilizado también en otras
obras de la literatura egipcia. El aburrimiento no tiene que ser considerado un rasgo
negativo en la personalidad de Keops y caracteristica de su reinado. Por el contrario,
es una idea recurrente en los discursos del antiguo Egipto. Por ejemplo, en el tercer
relato del papiro Westcar el rey Snefru esta aburrido. Lo mismo aparece en Profecia de
Neferty: el rey, aburrido en su corte, pide a sus hijos entretenerse y ellos van en
busqueda de Neferty para que propicie bellas palabras: “Busquéis a uno que sea agudo de
espiritu, o entre vuestros hermanos a uno que sea eminente, o entre vuestros amigos a uno que haya
realizado una hazana, (en fin, un hombre) que sea capaz de decirme hermosas palabras y frases
escogidas, que mi Majestad se divertira escuchando” (Lefebvre 2003 [1982], p. 114). Las

buenas palabras, como instrumento de entretenimiento, se presentan como

422 Quiza esta idea de encadenamiento de relatos como entretenimiento a un supetior es lo que
llevé a pensar a Lefebvre sus paralelismos con los relatos arabes de Mi/y Una Noches.
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argumento central en Campesino Elocuente: un campesino cuya unica arma de defensa

es su palabra.

La idea del aburrimiento se encuentra también presente en los mitos de la
creacién. Segin la cosmogonia Heliopolitana, el aburrimiento y la soledad eran las
condiciones en las que el dios Atum se encontraba antes de crear la primera pareja
sexuada que conlleva a una sucesion divina de creacion de otras parejas de dioses y

con ellas del universo en general#?3.

La descripcion narrativa del aburrimiento del faraén podria estar lejos de ser
la motivacion “real” de los relatos. Es decir, no imaginemos en un plano real e
histérico a los hijos de Keops sentados a su alrededor contando historias para
divertirlo. Se trata de ficcion, estos relatos son la expresion estética de una situacion

no necesariamente real.

Ademas, el “estar aburrido” no significa un estado de inaccion. Es, por el
contrario, una figura que, por lo general, desencadena hechos. En el tercer relato del
papiro Westcar el faraén Snefru, aburrido en su palacio, envia a sus servidores a
llamar al jefe-lector Djadjaemankh quien le aconseja como “divertirse”. Por su parte,
Keops, inquieto por conocer a Djedi lo manda a llamar. Es decir, que en los relatos

del papiro Westcar y en otras narraciones el aburrimiento impulsa a la acciéon (Salem

2008).

Entonces, ademas de compartir una estructura tripartita, los cuatro primeros
relatos del papiro Westcar, son considerados como unidad por aquello que ellos
narran. Las cinco son ‘“historias maravillosas”, la magia esta presente en cada uno.
Los cuatro primeros relatos narran historias magicas, todas protagonizadas por
hombres sabios (magos o jefes-lectores) que deslumbran por sus hazafias y que
atrapan al espectador con sus acciones sorprendentes, como abrir las aguas del rio
en dos y volverlas a unir, manipular la vida y la muerte, o predecir el futuro.
Mientras que, en el relato anexo, se narra una historia también magica y maravillosa,

pero de un caracter diferente. En la narracién del nacimiento divino de los trillizos

423 Hsta idea fue desarrollada en el seminario dictado por la Dra. Zingarelli Andrea
en el primer cuatrimestre del afio 2007.
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son los dioses los que realizan la accién magica: la elaboracion de las coronas como

augurio a los futuros reyes.

Es muy importante para nosotros destacar que, ademas, el cuarto relato, y
especialmente su anexo, tienen una fuerte impronta mitico-politica. Si bien son
narraciones magicas, en los relatos prevalece una estructura argumental que los
vincula con los mitos de origen del rey, esto es que la legitimacion politica del nifio

que sera faradn surge de haber nacido hijo del dios.

En sintesis, la magia es un elemento que esta presente en los cinco relatos
del papiro Westcar. Existe una unidad que es argumental, una secuencia de
narraciones maravillosas coherentes que hacen del papiro Westcar una unica

composicion literaria.

En la obra literaria se muestran las virtudes que son adjudicadas a los
sacerdotes-lectores, desde Ubaoné, quien transforma un cocodrilo de cera en uno de
verdad, hasta Djedi que puede volver la cabeza recién cortada de una oca a su lugar.
¢Por qué contar historias magicas?4?* Se narran conocimientos vedados al comun de
los hombres. Una acciéon que al ser maravillosa sorprende por si misma. La palabra
es el arma que garantiza la realizacion del acto magico. Las palabras enunciadas por
los magos nunca son reveladas al lector, su secreto potencia la idea de que unos

pocos tienen la capacidad y el poder para conocetlas y pronunciatlas.

A pesar que hemos indentificado una unidad argumental, existen también
significativas diferencias entre los relatos. Los tres primeros recuerdan maravillosas
historias ocurridas en el pasado, pero el cuarto relato no es un acto de evocacion del
hijo del rey Hordedef, sino el surgimiento de un nuevo elemento en la trama. El
principe pone en duda la veracidad de las historias relatadas por sus hermanos: “zo se
sabe [distinguir] la verdad de la mentira” (pW. 6.23-24), e informa a su padre sobre la

existencia de un hombre sabio que vivia en la ciudad de Djed-Snefru, llamado Djedi.

424 Hubert y Mauss en su tradicional articulo “Esquisse d’une théorie générale de la magie”
[“Ensayo de una teorfa general de la magia”], han estudiado la magia como fendémeno sociolégico.
Para ellos el motivo por el cual las sociedades trasmiten y le dan identidad a las figuras de magos es
para aplacar sus propios miedos. La misma sociedad les confiere poder y los coloca es un lugar de
privilegio.
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El rey Keops envia a buscar al mago y éste es llevado hasta la corte, donde
Djedi realiza sus actos magicos, que caracterizan al cuarto relato como tal. A
diferencia de los otros, el presente narrativo de la accion se traslada a la dinastia IV
en la corte de Keops. Es decir, que se contintia con el mismo fin narrativo: relatar
historias relacionadas con Keops y actos maravillosos, aunque en el cuarto relato,
Djedi actda en un tiempo narrativo presente. El cambio de argumento no altera la
estructura interna del cuarto relato; presentacion, acciébn magica y retribucion del

faradn.

En el anexo al cuarto relato también hay un cambio de argumento
(recordemos que también de estructura). La corte del rey Keops no es mas el
escenario de los hechos, el faraén ha dejado de ser el protagonista, y ninguno de sus
hijos es el narrador, esto es lo que sucede en el nacimiento de los trillizos que el
mago habifa anunciado. La accién cambia de espacio, a una casa, y Reddjedet y su
esposo-sacerdote, ahora son los protagonistas. Los dioses acuden a ellos enviados

por Ra para ayudar en el dificultoso parto de la madre de los futuros faraones.

Recordemos que, a pesar de todas las diferencias funcionales y de
argumento, hay rasgos del anexo que lo vinculan con los restantes relatos del papiro.
El primero es de caracter general; que en el relato anexo también se narran
acontecimientos maravillosos y ocurren actos magicos. El nacimiento de los nifios
es en si mismo extraordinario, pues son hijos del dios Ra y una mujer no divina,
esposa de un sacerdote del templo de Heliépolis. El segundo rasgo es el acto magico
que los dioses realizan para los recién nacidos, la elaboracién de tres coronas que

usaran en el ejercicio de su poder como reyes, segun lo predestinado por Djedi.

En el anexo al cuarto relato, la profecia del mago Djedi se hace realidad: lo
anunciado se hace existente, las palabras sabias dejan de ser un prodigio, se
materializan. Los hechos legitiman la prediccion del sabio, el futuro (narrativo) se

hace presente.
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3. Contenido magico de los relatos del papiro Westcar

Uno de los modos en se han clasificado los relatos, ha sido a través de la
categoria “cuentos fantasticos”. Como hemos mencionado, es a partir del titulo que

Erman escogi6 para ellos que se destaca un contenido ficcional y magico*?.

Las primeras interpretaciones sobre el caracter de los relatos del papiro
Westcar relacionaban su contenido argumental -actos magicos sorprendentes
realizados por magos sabios- con un género literario, los cuentos maravillosos. Y asi

fueron catalogados los relatos del papiro Westcar.

Esta idea fue considerada y reproducida por Maspero (2002 [1911], pp. 17-
19) quien describi6 el argumento de los relatos haciendo hincapié en los aspectos
maravillosos que se narran en ellos. En la misma linea de interpretacién esta la
introduccion de Lefebvre a su obra Romans et Contes Egyptiens de ' Epogue Pharaoniqgue
[Novelas y cuentos egipcios de la época faradnica), en la que clasificé los cuentos egipcios
traducidos en su antologia#?. Los relatos del papiro Westcar, junto con Cuento de E/
Ndufrago, Principe predestinado, 1a segunda parte de Dos Hermanos, El Espectro y E/ pastor

<

que vio una Diosa, fueron catalogados como: “...relatos en que predomina lo

425 En la gramatica que edita Erman (1889), los relatos del papiro Westcar no se encuentran en la
categoria de mdrchen. En la introduccion realiza un recorrido por el tipo de textos que se han escrito
en el antiguo Egipto, destacando el lenguaje especializado que aparece en los cuentos, a diferencia
de textos contemporineos que podrian ser considerados como literarios. Como aclara Goody (1990
[1986], p. 50) “los llamados componentes ‘magicos’ destacan en la literatura egipcia, incluyen
conjuros, calendarios de los dfas favorables, la interpretacion de los suefios, consultas a los oraculos,
y amuletos que contienen textos escritos para protegerse”.

420 En total Lefebvre (2003 [1982], pp. 17 y ss.) describe seis categorfas. La primera, cuentos-
escenario, término que son una parte secundaria de la obra literaria de la que forman parte, como
las suplicas del Campesino Elocuente y el exordio en Profecia de Neferty. En segundo lugar los cuentos
denominados mitol6gicos por el rol mitico de los protagonistas. Ellos serfan Leyenda del dios del mar y
Aventuras de Horus y Seth. Una tercera categoria es la que engloba Querella de Apaopi y de Sekenenre, La
toma de Joppe, Princesa de Bakbtan, relatos que narrarfan anécdotas mas que hechos historicos. En
tanto que Verdad y Mentira es clasificado como cuento filoséfico. En ultimo término Dos Hermanos
(exceptuando los rasgos maravillosos) es considerado como relato psicolégico. Una de las criticas
que Propp (2007, pp. 12-13) realiza a sus contemporaneos es que la clasificacion que proponen se
basa en una clasificacién a priori, hasta se divisa la intuicién antes que la elucidacion. Esta critica se
puede aplicar a las categorias de Lefebvre, que no parecen ser producto de una deduccién del
propio corpus literario, y si lo fuera es poco factible que conociéramos la totalidad de la literatura
egipcia para proponer una clasificacién de este tipo.
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maravilloso, o donde la magia desempefia un papel preponderante: hazanas de
magos, hechiceros que dominan los elementos, nacimientos extraordinarios,
curaciones milagrosas, signos premonitorios, y anuncios misteriosos, animales

dotados de palabras, los prodigios se suceden para el mayor disfrute de los oyentes”

(Lefebvre 2003 [1982], pp. 17-18)47.

Ya hemos dicho que Lefebvre se acerca a una estructura inconexa de los
relatos del papiro Westcar, similar a los cuentos arabes de M/ y Unas Noches. Estas
ideas repercutieron en otros investigadores que las aceptaron sin mayor analisis y
discusion*?8. Por ejemplo Lichtheim (1973, p. 215-216); Simpson (1973, p. 15);
Parkinson (1998, pp. 103-104); Brunner-Traut (2000 [1963], p. 52); Quirke (2004, p.
77), mencionan en sus antologias que los relatos del papiro Westcar son de un

caracter magico y maravilloso.

Uno de los trabajos que se propone analizar el papiro Westcar dentro de un
género literario es el de la investigadora alemana Lepper (2007, p. 1132; 2008). La
autora considera que pueden catalogarse dentro del género de la prosa, siendo
justamente los relatos del manuscrito los exponentes mas antiguos de este tipo en la
literatura del antiguo Egipto. Recordemos que para Lepper el estilo es lo que en
ultima instancia delimita la marca personal del escriba, por medio de la gramatica y

el vocabulario se evidencian distintos tipos de graffas en los relatos.

Las interpretaciones que han intentado definir los textos literarios egipcios a
partir de un género literario especifico generan dificultades interpretativas. En
primer lugar, porque no hay un consenso sobre como definir un género literario
para relatos de la antigiiedad. En segundo lugar, no hay acuerdo sobre qué tipo de
género representarfa cada relato. Lo que deriva en un tercer punto, la restriccion de
pensar los relatos representando #n género, y perder de vista la multiplicidad de
discursos que en ellos se entrecruzan, como hemos analizado para el papiro

Westcar.

427 El subrayado es nuestro.

428 No hay entre estos autores una teotizaciéon con respecto a las caracteristicas de los relatos del
papiro Westcar, lo que se observa en ellos es el uso de términos como “maravilloso”, “fantastico”,
“asombroso”, “extraordinatio”, ya sea en la descripciéon del argumento de los relatos o en la
incorporacién del adjetivo en el titulo propuesto para los cuentos del papiro Westcar.
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Desestimamos los intentos de categorizar los relatos egipcios en los géneros
literarios de la teoria literaria moderna, principalmente porque éstos han
“encasillado” a los textos, perdiéndose una de las caracteristicas esenciales del

pensamiento egipcio: la multiplicidad de aproximaciones.

La multiplicidad implica que dentro de un texto puede aparecer mas de un
género literario, y que su funcionalidad no es necesariamente solo literaria. Por
ejemplo, reducir un género literario a la funcién de entretenimiento, pierde de vista
las intenciones politicas y las referencias miticas que pueden subyacer en los textos.
De hecho, podemos pensar que los textos literarios tienen dos aspectos
fundamentales en el mundo de la palabra escrita y ficcionalizada, por un lado
proveen entretenimiento y por el otro constituyen una aventura intelectual (Morenz

2003, p. 102), esta ultima permite concebir su relaciéon con lo politico.

Lo mas significativo es que el mundo conceptual egipcio se diferencia
sustancialmente de los esquemas mentales de la actualidad, esté o no expresado
literariamente. Como hemos ya indicado, si bien la sociedad egipcia antigua produjo
textos literarios, la catalogaciéon de un texto como literario o no literario es un
debate que permanece hoy en dia entre los investigadores. Si bien los propios
egipcios reconocieron a algunos textos como parte de una “literatura clasica”, en

ningun momento teorizaron sobre sus formas, tipo de contenido, etc.

Se hace necesario, entonces, releer los textos literarios partiendo de una
multiplicidad de aproximaciones y, desde una perspectiva analitica, establecer las
relaciones que los vinculan —entre otras- con las expresiones politicas. Es decir, ligar
al texto con el contexto politico en que fue pensado, analizando las relaciones con el
origen y el pasado, que responden a una necesidad politica concreta, y las influencias
mas directas del mito como estructura del pensamiento base en la sociedad del

antiguo Egipto*?.

429 Recordemos la postura de Posener en Litterature et politique dans ['Egypte de la Xlle Dynastie
[Literatura y politica en el Egipto de la dinastia XII|, quien fue uno de los primeros investigadores en dar
a conocer los vinculos existentes entre la elite intelectual egipcia, miembro sustancial de la
monarquia egipcia, y los textos que ella produce. En este articulo Posener planteaba que los
cambios politicos sociales ocurridos en Egipto luego del Primer Periodo Intermedio se ven
reflejados en la literatura del Reino Medio (Posener 1956, p. 9), analizando cudles son las referencias
politicas presentes en los textos literarios como Profecia de Neferty, Didlogo de un Hombre con su Ba,
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El texto literario por si sélo, como escrito “que narra una historia” pierde su
valor. Lo que proponemos es el entrecruzamiento de los textos literarios y no
literarios que estan en permanente didlogo con los relatos del papiro Westcar, y
poder ver, a través de ellos, no solamente intencionalidades politicas, sino también la
esfera del pensamiento que trasciende al texto, al mismo tiempo que lo funda como

relato.

No queremos decir con ello que no puedan comprenderse a los relatos
egipcios en géneros literarios. Desestimar que la literatura egipcia posee géneros
literarios es no reconocer la existencia de las relaciones que los textos literatios
mantienen con el universo mas amplio de la literatura, pues, en palabras de Todorov
(2003 [1972], p. 11) “los géneros son precisamente esos eslabones mediante los
cuales la obra se relaciona con el universo de la literatura”. En este sentido,
Loprieno (1998, pp. 50 y ss.) fue uno de los primeros egiptélogos en plantear la
intertextualidad como rasgo intrinseco de los textos literarios, y en sostener que

deben ser leidos y estudiados dentro de un universo de textos.

Lo maravilloso de los relatos del papiro Westcar trajo aparejado otras
discusiones que han ocupado tendidamente a los especialistas, y que han repercutido
en el estudio del papiro Westcar. Si bien estas controversias pueden analizarse
separadamente se encuentran intimamente relacionadas entre si. En primer lugar,
refieren al rasgo de ficcionalidad de los relatos, que implica asimismo, en segundo
término, discutir la validez de los textos literarios como fuentes histéricas en tanto
reflejo de de la realidad, de lo cual ya nos hemos ocupado en el capitulo IV mas

extendidamente.

La ficcionalidad supone que los relatos solamente pueden ser analizados
como textos en los que nada se relaciona con el mundo real, no ficcionales. La

propia aceptacioén de géneros literarios reforzaba la idea que era un mundo ficticio lo

General Sisené, Canto del Arpista y los cuentos del papiro Westcar, entre otros. Asimismo, Assmann
(2005 [1996], p. 1306) afirma que los textos literarios del Reino Medio son el recuerdo codificado de
los acontecimientos del Primer Periodo Intermedio, siendo ellos escritos politicamente
tendenciosos y sin base historica. Si los textos literarios son el reflejo o no de una realidad histérica
es un extenso debate que hemos abordado especificamente en otro capitulo, pero que estd presente
como problematica a lo largo de todo el trabajo.
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que trasmitian estos cuentos, idea que consideramos fue la que impulsé a Erman a

categorizar a los relatos del papiro Westcar como zzirchen.

4. Cultura popular, tradicién oral, representacion y autoria

La relacién entre oralidad y escritura ha sido analizada en profundidad para
las sociedades antiguas, y existe una extendida tradiciéon historiografica para las
sociedades clasicas. Sin embargo, gran parte de la discusion se ha reducido a la
“teorfa oral” aplicada a los poemas homéricos y otros textos griegos, y no ha
integrado a los textos egipcios. Por su parte, la egiptologia tampoco ha desarrollado
especificamente esta problematica, mas alla de algunos pocos trabajos dedicados al
tema*3?. Uno de los motivos de este vacio interpretativo es la todavia no saldada
discusion alrededor de los problemas métricos de los textos literarios egipcios: si
deben ser leidos en prosa o poesia (Coletta 2009, pp. 1-2). De hecho, esta discusion
sigue en pie para los relatos del papiro Westcar. En los ultimos afios Lepper (2007,

p- 1132) ha insistido en una escritura en prosa para los mismos*.

La oralidad con relacion a la difusion, trasmision y produccion de la cultura
egipcia son de gran interés para los egiptologos, porque la egipcia basicamente fue
una sociedad de cultura oral, a pesar de que lo que sabemos de ella es a través de los
textos escritos. Para Parkinson (2002, p. 56), durante el Reino Medio la cultura
trasmitida oralmente fue mas que significativa, canciones, cuentos y sabidurias
folcloricas, aunque haya quedado una evidencia muy escasa. Es mas, para Silverman
(1991, p. 63), muchas de las fuentes literarias escritas que se crearon para dar cuenta
de la posicion justificada del rey, fueron previamente originadas en leyendas o

tradiciones populares*32.

La escritura era monopolio del Estado, lo que se evidencia con los
porcentajes acerca de la poblacion alfabetizada. Estos varian, segin el historiador,

desde un uno por ciento (Baines 1983, p. 585; Baines y Eyre 1983, pp. 65-72), hasta

430 Al respecto véase Parkinson (2002 pp. 55-63).

41 La autora (Lepper 2007, p. 1132) considera que también Unamdn estaria escrito en prosa.

432 Para Assmann (1999, p. 0) el circuito mas frecuente de la circulacién era la via oral, entretanto
que la escritura era utilizada en los campos culturales donde la comunicaciéon requeria el uso de
almacenamiento artificial.
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un diez por ciento del total de la poblaciéon (Te Velde 1986, pp. 253-265), pasando
por una postura intermedia que oscilarfa entre el tres al cinco por ciento de la
poblacion (Aradjo 2000, p. 41). El nimero de una poblacion letrada nos informa
que las experiencias, costumbres y el conocimiento se transmitian en forma oral. La
expresion oral era, incluso el método empleado en la escuela especializada (Assmann
1999, p. 8). De todos modos, como ha indicado Chartier (1999, pp. 120-121), en el
mundo antiguo hay muchas razones por las cuales fueron dictados los textos. Una
dificultad técnica y material la imponia el propio rollo de papiro que, al obligar a la
persona a sostenerlo con las dos manos, obstaculizaba la tarea de quien quisiera
copiarlo. La forma de saldar el impedimento fue el dictado*?3. La otra razén se
infiere del poder y autoridad que adquiria quien dictaba; se colocaba al escriba en

una condicion inferior, al delegarsele unicamente la acciéon mecanica de escribir®34,

De todos modos, la palabra oral en una cultura extinta como la egipcia, se ha
perdido casi definitivamente, lo cual es una gran desventaja. El historiador se
encuentra en desventaja y debe utilizar fuentes doblemente indirectas. El historiador
llega, parafraseando a Chartier (1999, p. 114), a las oralidades mudas, escritas por
individuos vinculados a la esfera dominante, pero también hay que tener en cuenta
que la oralidad es propia de la cultura popular (Ginzburg 1981 [1976], pp. 11-12).
Sin embargo, algunas reminiscencias de la palabra oral se plasmaron en la escrita,
principalmente en la cualidad de la repeticion. Ella no es un problema para los
autores de las obras literarias ya que forma parte de su formacion estructural; sin
repeticion el proceso de tradiciéon se derrumba. La innovacién -al estilo de
Lamentaciones de Khakbeperresenebu- es lo que se convierte en un problema, pues la

innovacion significarfa olvido (Assmann 1997, p. 69)43>.

En sintesis, sélo podemos aproximarnos a la cultura oral egipcia antigua por
medio del discurso escrito (Parkinson 2002, p, 55), lo que no deja de ser una

parcialidad subjetiva del desarrollo cultural oral, textos escritos que se transforman

433 Si bien pudo existir este tipo de impedimento técnico como aduce Chartier (1999, pp. 120-121)
hay que considerar que la oralidad forma parte de la cultura de dicha sociedad.

434 Sin embargo, en Profecia de Neferty es el propio rey quien toma el rollo y la pluma y toma nota de
las palabras de Neferty.

435 En la tradicion oral la repeticién y memorizacion era la cualidad del cantante, su capacidad era
mas valorada cuanto mas podia recordat, es decir que a mayor conocimiento mas alto era el rango
que ocupaba (Assmann 1997, p. 69).

317



en filtros intermedios y deformantes. Mas alla de estas limitaciones, no implica que
las fuentes sean inutilizables (Ginzburg 1981 [19706], pp. 11-14). Para (re)conocer
parte del lenguaje hablado, nos queda como posibilidad metodolégica rastrearlo en
fuentes escritas. Nos encontramos con una gran diversidad de textos, de los cuales
analizamos los literarios datados hacia el Reino Medio, particularmente los

contenidos en el papiro Westcar.

La afirmacién que la cultura egipcia era esencialmente oral, no implica decir
que haya sido una cultura inferior. Por ejemplo, sefialamos que los intelectuales -en
tanto individuos ligados a la exploracién creativa- eran una parte activa de las
sociedades sin escritura (Goody 1990 [1986], pp. 29-30). Ademas a lo largo de la
historia egipcia se puede observar un gran desarrollo cultural, del arte y de las
ciencias, que demuestran que el conocimiento fluia, al menos entre las capas sociales

que podian producirlo y transmitirlo.

Los propios egipcios valoraron a las diferentes esferas de la comunicacion, y
le dieron una significacion muy especial a la palabra. Por ejemplo, en una de las
tradiciones cosmogonicas acerca de la creaciéon del mundo, el dios Ptah crea el
universo a través de la palabra. En Piedra de Shabaka®’*, sobre la cual ha quedado
plasmada importantisima informacién acerca de la teologia menfita, puede leerse:
“Estos tomaron forma en el corazon (de Ptah) y tomaron forma en la lengua (de Ptah), en la
Sforma de Atum, pues Ptah es mds grande, que da (vida) a todos los dioses y a todos sus kas, por

medio de su corazon y de su lengua. . ..

De este modo, sucedio que el corazon y la lengua cobraron supremacia sobre todo miembro
(del cuerpo) segiin la enseiianza que él (Ptah, como corazon) estd en todo cuerpo y ella (Ptah, como
lengna) en toda boca de todos los dioses, todos los hombres, todo el ganado...” (Lull 20006, p. 31).

En el texto se aprecia el significado trascendente de la palabra hablada para la

sociedad antiguo egipcia. La acciéon de hablar, la expresaban a través del verbo

436 Piedra de Shabaka (BM 498) fue escrita durante la dinastia XXV (Lull 2006 p. 31), alli un
comentario sobre la cosmogonia menfita), si bien sus raices pueden hallarse en escritos del Reino
Antiguo (Sethe 1928, pp. 2-5). De todos modos, los estudios filologicos y paleograficos también
han sugerido que teniendo en cuenta la presencia de una gran numeros de formas lingtisticas
propias del neogipcio, su datacion original no puede ir mas alld de la época ramésida (Junge 1973,

pp. 195-204).
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=
ﬂ B @ mdw, que lleva el determinativo del hombre sentado con la mano en la boca,
lo que simboliza que las palabras salen de la boca, es decir son habladas,
pronunciadas. En definitiva, mas alla de las apreciaciones que los egipcios tuvieron
de su oralidad, se hace evidente que el Egipto faraénico permanecié en gran medida
como una cultura oral, y fue la escritura un fenémeno limitado tanto en lo social

como en lo cognitivo (Parkinson 1991, p. 19).

Algunos investigadores han interpretado que los textos mitico-literarios,
datados en el Reino Medio, pudieron haberse originado en un ambito oral, para
luego pasarse por escrito. Al menos para algunos de ellos parece estar claro que
antes que los relatos se pusieran por escrito, constitufan historias que se contaban y
se cantaban. Esto podria atestiguarse en las canciones escritas en varias tumbas del
Reino Antiguo, o con Textos de las Pirdmides, que serfan producto de una practica oral
previa a la escritura (Morenz 2003, p. 102). Desde esta perspectiva, Daumas (1972,
p. 390) sostiene que la ausencia de una firma en los cuentos tiene que ver con que
procedian de datos folkloricos mas antiguos*?’ y nadie sabfa a quién pertenecia la

narracion.

Podemos afirmar que para los textos literarios del periodo la transicion entre
la poesia oral y la escrita no fue un cambio drastico (Parkinson 2002, p. 55), pues
segin indica Todorov (1971, p. 161) los géneros estan en constante transformacion,
siempre en movimiento de uno mas antiguo a uNo MAs NUEVO, ya sea por inversion,

por desplazamiento o por combinacion.

Si la literatura del Reino Medio consta de prototipos de la poesia oral mas
antigua es un tema que aun puede debatirse (Morenz 1996, p. 38; Parkinson 2002, p.
55), pues el problema es muy complejo. Para Parkinson (2002, pp. 56-57) la relacion
entre la oralidad y la escritura es una dicotomia que va desde la “transcripcion” o la
“transposicion” del lenguaje hablado al discurso escrito, siendo muy dificil poder

determinar el modo exacto en que se produjo dicha transmision

Esta posibilidad también le cabe a los relatos del papiro Westcar, y ha sido

ya vislumbrada por Baines (1996, pp. 365-367), quien al compararlos con el relato

437 Volveremos a esta cuestion mas adelante.
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del Mito de Horus y Seth encontré férmulas narrativas convencionales comparables.
Para Baines (1996, pp. 360-365) las formas narrativas podrian proceder tanto de una
tradicion de relatos orales o de textos escritos, y lo mas plausible es que la
conformacién de las narraciones se haya producido paralelamente. Mas adn, el
investigador opina que los relatos del papiro Westcar pueden ser evidencia de que
las narraciones literarias expresan relatos miticos, o si se prefiere, que partes del

relato puedan constituir un mito.

Dadas las formas propias de escritura del papiro Westcar, no descartamos la
posibilidad de concebir un origen oral para los relatos. De hecho, es generalizada la
idea que la llamada literatura fantastica tendria elementos de una transmisién oral
(Aradjo 2000, p. 41). Como lo han definido especialistas del lenguaje, la repeticién
de pasajes, palabras, asi como también la recitacion ritmica, han sido consideradas
huellas de oralidad en los textos escritos. Ong (2006 [1982], pp. 62 y ss.) afirma que
eran herramientas de la memoria y del lenguaje que los recitadores de culturas orales
utilizaban al pronunciar y narrar sus historias. Otro indicio de oralidad podemos
detectarlo en la ordenacion tripartita de los relatos, que como hemos analizado, es la
térmula escrita que se repite en el texto escrito. Si hubiese existido algun intérprete o
trasmisor de los relatos del papiro Westcar, bastaba con que recordase las tres partes

fundamentales y como se secuenciaban en la narracion.

De todos modos, asumir esta posicion como definitiva trae consigo algunas
dificultades, sin contar que las fuentes son muy débiles para reafirmar dicha postura.
Quienes han estudiado el pasaje de la palabra hablada a la palabra escrita, han
indicado que los rasgos de repeticiéon solamente aparecen en una etapa inicial (Ong
2006 [1982], pp. 28 y ss.), cuando ain no habian depurado la lengua escrita y sus

formas de expresion.

Si relacionamos lo mencionado con los relatos del papiro Westcar podemos
asumir que el texto fue escrito originariamente al inicio del Reino Medio cuando
comienzan a producirse en Egipto los primeros textos literarios. Los pasajes
repetitivos estarfan indicando una fase inicial de desarrollo de la escritura literaria en

el antiguo Egipto, y nos permite datar a los relatos en las proximidades de las

dinastfas XII y XIII.
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La reiteraciéon de parrafos es uno de los rasgos caracteristicos del papiro
Westcar. Por ejemplo, en el anexo al cuarto relato, se repite, con cada nacimiento, el
juego de palabras con el nombre del nifio*38: “Ewntonces Isis se coloco enfrente de ella y
Nefiis detris de ella, (mientras que) Hequet aceleraba el parto. Entonces Isis dijo: “INo seas xxx
en su dtero, éste es tu nombre xxx. Este ninio se escurrid sobre sus manos como un nino de un codo
(de largo). Sus huesos eran fuertes y la cobertura de sus miembros era de oro y su tocado de
verdadero lapislizuli. Entonces ellas lo lavaron y cortaron su cordén umbilical y lo colocaron sobre
un asiento de ladrillos. Entonces Meshkeneh se le presentd ante él y dijo: ‘Serd un rey que ejerceri

la realeza sobre esta pais entero’, (mientras) que Khnum hizo saludables sus miembros”.

La repeticibn como recurso aparece también en otros relatos del Reino
Medio egipcio. En ellos el patrén de expresion se caracteriza por ser aditivo y no
subordinado, con un uso de férmulas prominente y de agregacion (Parkinson 2002,
p. 56). Por ejemplo, en Cuento de E/ Naufrago. 1.opez (2005, p. 78) explica que el
narrador es un habil escriba influenciado por el estilo “oral”, al recurrir a una gran
cantidad de férmulas, como si se encontrara ante un auditorio. Estas férmulas
fueron estudiadas por Vikentiev (1935), quien analiza el esquema de la métrica en
Cuento de E/ Nanfrago concluyendo que es claramente una pieza poética, con un
periodo ritmico comprendido de dos a cuatro lineas; las lineas contienen de dos a

cuatro tensiones y las divisiones métricas corresponden a la sucesién de ideas

(Vikentiev 1935, p. 1). La férmula EQM dd in “dicho por” es reiterada una y otra
vez para introducir los parrafos, prueba de que es una obra popular que se
transmitfa oralmente, donde la forma poética permitia al narrador menos esfuerzo

memortistico (Loépez 2005, p. 78) y facilitaba la recitacion.

La repeticiéon en una sociedad como la egipcia impide el olvido de las
tradiciones culturales que a través de ella se transmiten. En el momento que un
cantante pierde las condiciones de almacenamiento de su saber repetido oralmente,
se ritualiza su performance y pasa al mundo de lo escrito; la literatura fue su primera

forma de comunicaciéon (Assmann 1997, pp. 68-69). El rito es parte inherente de la

%8 10 tnico que se modifica es el orden de las acciones que realizan los dioses, no asf las oraciones
que son idénticas. En el nacimiento de Userkaf y Sahura primero los nifios son colocados sobre el
banco de ladrillos y luego la diosa Meshkeneh pronuncia sus palabras mientras Khnum le da saludo
al cuerpo del recién nacido. En el nacimiento de Neferikara Kakai primero ocurren las acciones de
éstos ultimos, y luego el nifio es colocado en el asiento de ladrillos.
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memoria cultural, otro medio de trasmisién y preservacion de la cultura. En los
relatos del papiro Westcar se inscribe miticamente aquello que se concibe como

realidad: el modo legitimo por el cual un faraén se proclama como tal.

Como hemos dicho, la repeticion ha sido una practica utilizada por los
egipcios en los textos literarios y para los relatos del papiro Westcar queda
esclarecida su estructura tripartita y repetitiva, y la repeticion de estrofas en el
nacimiento de los trillizos. Sin embargo, no podemos asumir con exactitud a qué se
debe este tipo de organizacion del relato. Pues también puede proponerse que el uso
de estas formulas repetitivas era un recurso memoristico de los relatores, y, que
cuando pasaron a ser escritos, continuaron determinando la organizaciéon de los
relatos. O puede sugerirse que dicha estructura permitiria una lectura mucho mas

ligera.

Podemos agregar que, justamente, la oralidad llevé a la formacién de
hombres especializados en la recitacién, de hecho los hijos de Keops entretienen a
su padre con la elocuencia. Costumbre que como comenta Tyldesley (2011, pp. 14-
15), sobrevivié mas alld del mundo de los faraones, al punto tal que cuando Amelia
B. Edwards trabajaba en el templo de Medinet Habu a finales del siglo XIX, un
narrador arabe recité por horas los cuentos de Mz/ y Unas noches y otras historias.
Esto le permite afirmar a Tyldesley que en el antiguo Egipto la mayoria de la gente -
hombres y mujeres- nunca accedfan a un rollo de papiro, sino que aprendian las
historias de memoria, de tanto escucharlas y repetirlas*¥. Por su parte, Galan (1998,
p. 34) destaca que “los autores de los textos recurren a la repeticién de situaciones y
pasajes cortos, con el posible objetivo de ayudar al lector a seguir la trama
argumental”; y por qué no para facilitar una representacion teatral o lectura en “voz

alta”; pues el argumento sugiere un contexto de teatralizacion.

Frente a la idea de un origen oral de los relatos del papiro Westcar, se ha
planteado, ademas, la posibilidad que la trasmisiéon oral se produzca dentro del
ambito de una cultura popular, diferenciada de una cultura de elite y letrada,

centralizada y dirigida por y para los miembros de la monarquia egipcia, o cercanos a

439 Hsta misma anécdota se repite cincuenta afios mas tarde cuando la antropéloga Winifred S.
Blackman expresa el gusto que los egipcios tenfan por contar historias, los narradores
semiprofesionales se encontraban por todo Egipto y conocian las historias mas bellas.
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ella. Un contexto no cortesano es una opcion que ha sido puesta en consideracion
por algunos autores, si bien en esta idea no hay justificaciones, pues no van mas alla

de una lectura mas bien literal de los relatos.

Brunner-Traut (2000 [1963], pp. 303-304) propone que los relatos del
papiro Westcar estan basados en un texto anterior a la dinastia XII (alrededor del
afio 2000 a.C.), y que podrian ser los apuntes de relatos populares mas antiguos, los

cuales se transcribieron en forma de cuento tiempo mas tarde.

Lefebvre (2003 [1982], pp. 92-93) plantea que los relatos del papiro Westcar
se vinculan con obras como Principe predestinado, Mito de Horus y Seth o Dos Hermanos,
obras de las dinastias XIX y XX, por el estilo simple, sin rebuscamientos y
descuidado, que reiteran numerosos giros lingtifsticos y expresiones. Ademas,
poseen un vocabulario poco variado, hasta podria decirse pobre, y contienen
palabras que no se ven en otros textos literarios, lo que lleva a deducir que

pertenecen al lenguaje utilizado por el pueblo.

Por otro lado, para Lopez (2005, p. 87) predomina la lengua del egipcio
clasico, con algunas construcciones gramaticales neoegipcias propias de textos
literarios del Reino Medio y, al final del relato anexo, se observan ejemplos de

lengua vulgar y popular.

A la afirmacién que los relatos del papiro Westcar poseen una clara huella del
lenguaje popular de la sociedad egipcia, se agregé la idea que las formas repetitivas
de la palabra son expresion de vulgaridad, propias de lo mas bajo de la sociedad
egipcia antigua*¥). Se asoci6 lo popular con una condiciéon de enunciacién de la
palabra burda, rastica y vulgar. Lo que, justamente para Lepper (2007, p. 1125),

gener6 que sean poco estudiados por los especialistas.

Quiza estas deducciones sean producto de una mala interpretacion de lo que
Erman (1889, p. 6) quiso decir al calificarlos de lenguaje sencillo. Porque Erman
afirmaba que los relatos del papiro Westcar eran de la mas alta calidad estilistica y
quien los hubiese escrito deberfa al menos tener un conocimiento especializado en la

escritura y la gramatica de la lengua egipcia.

40 Ejemplos del uso de un lenguaje vulgar en textos del Reino Medio en Sethe (1927, pp. 44-45).
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El dialogo, al final del anexo al cuarto relato, que entablan la servidora de
Reddjedet y su hermano, ha sido calificado como lenguaje vulgar y popular.
Lefebvre (2003 [1982], p. 107 nota 96) explica que la oracion: “Qué es que tii hagas
(ir.t.st) esto, esto (n3 n3)?”441 (pIV. 12.11) es parte de la lengua vulgar pero que, lo mas
probable, es que alli el texto se encuentre corrupto, quiza por algin error del escriba.
Se hace necesario, entonces, corregir el texto ir.t que indica segunda persona por
ir.s en tercera persona femenino “e/la hace”. Por su parte, Lopez (2005, p. 104, nota
91) aduce que el didlogo esta escrito en un estilo incorrecto, con el cual el autor
imita la lengua vulgar, siendo dificil proponer un analisis gramatical para estas frases.
Sugiere que puede leerse in irt st n3 r.i, sin ser claro si la particula in indica un

énfasis, introduce una interrogacion, o es un agente del infinitivo irt.

Lefebvre (2003 [1982], p. 101, nota 53) y Lopez (2005, p. 104, nota 91) tildan
al dialogo entre los hermanos de incorrecto, aducen que, por el contrario, la
conversacion entre Djedi y el hijo del rey Hordedef corresponde a un estilo mucho
mas ‘“‘correcto” o ‘“adecuado”. Se trata de una conversacion mas reglada y
protocolar, mucho mas propia de miembros de la corte y mejor conocida por
nosotros por poseer un caracter mas estereotipado. Las “licencias estilisticas”,
solamente fueron empleadas en los textos literarios. El lenguaje coloquial no fue

utilizado en los monumentos, que unicamente aceptaron una escritura formal

(Parkinson 1991, p. 19).

De todos modos, reconocer que en un determinado pasaje en un texto
literario pertenece o es reflejo del lenguaje popular es problematico, principalmente
porque no tenemos las fuentes que nos indiquen cual es el lenguaje popular
egipcio*2. Y aunque las tuviéramos, es dificil de aceptar el uso de calificativos
despectivos para dirigirse a dichos fragmentos, no siendo valida la asociaciéon de lo

popular con vulgar y una baja calidad estilistica del texto.

En este sentido, Chartier (1999, pp. 33-34) advierte sobre los peligros que
conlleva la distinciéon entre cultura dominante, y cultura popular, como categorias

opuestas del desarrollo cultural. Ademas, realiza una critica a quienes sostienen que

441 Para este pasaje proponemos la siguiente interpretacion: in irt.st n3 r.i “sEsto se hace contra mi?”
442 Quien ha proporcionado ejemplos de lengua “vulgar” en los textos del Reino Medio egipcio fue
Sethe (1927, pp. 44-45).
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las ideas generadas en la esfera dominante son difundidas de arriba hacia abajo,
logrando ser impuestas a los sectores populares de manera univoca. Ginzburg (1981
[1976], pp. 9-13) se explaya sobre la posibilidad de una relaciéon reciproca entre
ambas esferas de la cultura. Al respecto, Zingarelli (2010, p. 16) considera que los
textos del antiguo Egipto se escriben en el espacio de la elite, pero “recogen huellas,

mareas ) $ignos de la cultura oral, inaccesible para el historiador”.

Las relaciones entre las tradiciones orales de la poblacién egipcia y la
estetizacion por parte de la elite cultural, no fueron, sin embargo, problematizadas
port los historiadodes (Zingarelli 2010, p. 16). No pusieron en evidencia la capacidad
narrativa estilistica de la elite letrada, porque la puesta por escrito de una tradicion
oral no significa simplemente una transcripciéon o transposicion del relato
(Parkinson 2002, p. 57), ademas, implica una estilizacién de la oralidad, que la

palabra escrita fije la subjetividad de su autor.

Las especulaciones sobre la lengua popular egipcia como vulgar, trafan
aparejada la idea de que los relatos estaban destinados a la capa social mas pobre de
la sociedad egipcia antigua, “porque es sobre todo a las clases humildes, a los fe/lahin
de la época, a quienes se dirigian estos cuentos, a gentes faciles de entretener y poco
exigentes en cuanto al gusto, que asi eran distraidas de su vida monétona y ruda”
(Letebvre 2003 [1982], p. 93). Lefebvre cree en un publico humilde y acostumbrado
al empleo y la expresion artistica simple. Observa que las intervenciones de la
tercera persona en singular que dicen: “(As/ s¢) saluda a este (hombre) venerable” [pW. 7. 20-
211; “Es asi cdmo se saluda al hijo del rey” [pW. 7. 26-8.1] irrumpe en el relato para
informarle al publico como debe uno hablar y dirigirse correctamente, pues no esta

acostumbrado a férmulas de cortesia.

Goedicke (1993, p. 206), por el contrario, asume que el publico al cual estaban
destinados los relatos del papiro Westcar seguramente era especializado, al menos
familiarizado con los nombres historicos de algunos personajes que en ellos
aparecen mencionados. Keops seguramente era un nombre conocido por la mayoria
de la sociedad egipcia, pero ¢qué sucede con Nebka? Sélo espectadores imbuidos en

la historia faradnica podfan reconocerlo como rey egipcio.
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La discusion acerca de quiénes eran los destinatarios de los textos literarios
del Reino Medio egipcio aun no esta saldada. Asi, todavia es necesario problematizar
a qué sector social pertenecian aquellos que escribian dichos textos literarios y como
circulaban. Este debate se enmarca entre los dos ejes esenciales de la produccién

textual, quién crea y quién recepciona la obra.

La autoria de los textos literarios egipcios es muy compleja, pues partimos del
desconocimiento de los sujetos-autores que firman los textos literarios. De hecho,
no hay ninguna palabra en lengua egipcia que pueda definirse como “autor”, Lo que
ha llevado a inferir que la mayotia eran obras andnimas, por lo menos los “clasicos”

que integran el corpus preservado para el Reino Medio (Parkinson 1991, p. 25).

La idea de obras anénimas podemos aceptarla si pensamos en un “autor
desconocido”, que no es lo mismo que afirmar que no hayan tenido autor (Derchain
1996, pp. 86 y ss.). En este sentido, queremos resaltar que los textos sapienciales si
indican el nombre de un personaje, como un autor moderno (Daumas 1972, p. 390;
Lichtheim 1973, p. 6). Los sapienciales son los unicos textos que indican el autor; de
un sabio famoso que transmite el conocimiento. Segun Daumas (1972, p. 390) los
cuentos eran del pueblo, por eso no podia identificarse autor alguno. Parkinson
(1991, p. 25) agrega que las ensefianzas son esencialmente una cualidad individual y

son, en ultima instancia, “discurso perfecto”+43,

Para la gran mayorfa de los textos literarios no se reconoce un autor, si un
nombre equivalente. En los casos que poseen la firma de un escriba no se trata
necesariamente del autor, podria pertenecer a un estudiante que copiaba el texto
(Daumas 1972, pp. 313-357). Ademas, puede suceder, como en el papiro Westcar,
que la destruccion del manuscrito en su comienzo y final nos impida saber si algin

escriba reconocid su autoria.

443 Parkinson (1991, pp. 25-26) identifica dos tipos de literatura sapiencial. Un primer grupo
conformado por el género de las “ensefianzas”, en las cuales los protagonistas son personajes de la
elite, incluyendo al rey, que dejan por escrito para sus hijos, la naturaleza de la vida ideal. Un
segundo grupo incluye textos mucho mas reflexivos, que se acercan a un contexto ficcionalizado,
mas complejo para el analisis. Recordemos que para Lichtheim (1973, p. 97) las ensefianzas datadas
entre las dinastfas XII y XIII son la continuaciéon del género de las instrucciones sapienciales
creadas durante el Reino Antiguo, que incluian entre sus férmulas proverbios populares, mientras
que las del Reino Medio se vuelven composiciones con un lenguaje diferente, con mayor tono
ético, de altura moral, lo que para Serrano Delgado (1993, pp. 95- 96) fue el resultado de la
evolucion ideolégica del Primer Periodo Intermedio.
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Solamente en unos pocos relatos del Reino Medio y algunos del Reino
Nuevo se han preservado nombres de escribas reconocidos por los propios
egipcios. Para el Reino Medio, estamos pensando Ptahhotep y Khakheperresenebu
cuyos textos, para algunos investigadores, entrarfan en la clasificacion de Instruccion
o Lamento, y no de texto literario. En tanto, que para el Reino Nuevo podemos
referirnos a un conocido texto que recoge literariamente de la memoria cultural los
nombres de grandes escritos del antiguo Egipto: “He oido los dichos de Imuthés o de
Hardedef con cuyas palabras habla hoy en dia todo el mundo...” (Daumas 1972, pp. 390-
392).

De todos modos, la ausencia de un nombre de autor no debe ser un escollo
para el analisis. La figura de autor es construida, como lo es la del narrador o un
personaje de la ficcién. Es decir, el nombre del autor no se homologa a un sujeto de
carne y hueso. En este sentido, Foucault (1969) propone la funcion antor en la que al
sujeto a quien se le atribuyen las palabras escritas no es el unico responsable del
texto que produce. La funcién esta ligada a mecanismos especificos y complejos que
no aluden indefectiblemente a un sujeto (Foucault 1969, p. 66). En palabras de Suhr
(1999, p. 92) no hay autor de los textos literarios egipcios, éste se encuentra por

fuera de la obra.

Segun Eco (1996, p. 19) el autor empirico de un texto narrativo se distingue
del autor modelo. Poco aporta conocer las razones psiquicas y las pasiones
individuales que los romanticos reconocian como un “genio individual” del sujeto

que creo la obra.

Nosotros consideramos que el texto literario egipcio no se reconoce por ser
una obra de creacién individual, sino de un conjunto. Y, ademds, debemos sumarle
las caracteristicas propias del proceso creativo de una cultura oral como la antigua

egipcia.

Las culturas orales y escritas, identifican diferentes roles del individuo en el
proceso creativo y en la problematica del intelectual. En las sociedades con rasgos
primordialmente orales los hallazgos son anénimamente incorporados dentro de la
tradicion cultural del conjunto de la comunidad. Lo que no se traduce en una

pérdida del proceso creativo (Goody 1990 [1986], p. 37). En conclusion, segin
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Goody (1990 [1986], p. 37), “la firma individual esta siempre borrada en el proceso

de transicion generativa’.

El problema del intelectual se presenta en todo tipo de sociedades. En la
egipcia se distingue la figura del autor/esctriba, quien formé patrte de una esfera
cultural politicamente privilegiada. Pero quiza no pueda hablarse de la existencia de
un “campo cultural”, al estilo de Bourdieu, si pensamos que las obras se encuentran
afectadas por el contexto de relaciones sociales en el cual la obra fue creada, y que el
autor se encuentra situado historica y socialmente en una sociedad (Foucault 1969,
p- 13 y p. 43). En ultima instancia, como ha planteado Dosse (2006, pp. 19-20),
todas las sociedades han tenido sus escribas, sus letrados o artistas que impulsaban
la transmisién o enriquecian la herencia cultural, hombres que ponian a disposicion
de las clases dominantes (de una elite cultural que incluye al rey y sus funcionarios)
el conocimiento de los textos y el arte. De hecho esto sucedié en Egipto, y lo vemos
en el argumento de los textos literarios y en las restricciones para la contemplacion

del arte cultual.

Resulta muy complejo identificar sobre quiénes recafa la accion primaria de
pensar o tomar de la cultura oral un relato y ponerlo por escrito. Consideramos que
respondian a un ambiente de elite monarquica. No significa que hayan pertenecido a
un grupo a favor de la ideologia de gobierno, porque si bien la mayoria de los textos
tienen como finalidad la legitimacién de la realeza egipcia, no podemos pasar por
alto que en algunos también se presentan cuestionamientos a la figura del rey o de

altos funcionarios#44.

Por dltimo, quisiéramos agregar que el antiguo Egipto no se puede abordar
desde una historia intelectual, que es la disciplina que segiun Dosse (2000, p. 14)
“tiene como ambicién el hacer que se expresen al mismo tiempo las obras, sus
autores, y el contexto que las ha visto nacer, de una manera que rechaza la
alternativa empobrecedora entre una lectura interna de las obras y una aproximacion
externa que priorice unicamente las redes de sociabilidad. La historia intelectual

pretende dar cuenta de las obras, de los recorridos, de los itinerarios, mas alla de las

444 Algunos investigadores se han hecho eco de la pésima caracterizacién que se hace del faraon
Keops en los relatos del papiro Westcar.
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fronteras disciplinarias”. Pues, algunos de los aspectos que integran el recorrido de
una historia intelectual quedan absolutamente diluidos o irrecuperables por el
historiador del antiguo Egipto. Por ejemplo, uno de estos aspectos es la circulacion
del texto, si bien podemos discutir sobre el contexto de produccién, el movimiento
del texto no esta a nuestro alcance, y s6lo podemos realizar especulaciones. De
todos modos, se hace necesario realizar el esfuerzo de tratar de reconstruir el
circuito de produccidn, difusién y contextualizacion de las ideas expresadas en los

relatos literarios, en ultima instancia porque es un tema de la cultura en general*4,

Ya hemos analizado cuan complejo es describir y delimitar internamente los
miembros del conjunto de la elite cultural que escribe los textos literarios. Ahora
indagaremos sobre un tema que nos parece fundamental, la recepcion del texto, y
desarrollaremos una de nuestras hipotesis en relaciéon a los relatos del papiro

Westcar su representacion/performance.

Al iniciar su articulo “La estética de la recepcion de las obras literarias”
Vodicka (1989, p. 55) se encuentra con la apertura de un nuevo campo de estudio
sobre los textos literarios, aquel que indaga acerca de cémo la obra es percibida,
interpretada y valorada por los lectores. Pero ¢habia lectores en el antiguo Egiptor o

¢una audiencia que escuchaba la lectura de un hombre especializado?

Observamos que los textos literarios del Reino Medio construyen audiencias
ficcionales (Parkinson 2002, p. 57), como es el caso de los relatos del papiro Westcar
v Profecia de Neferty. En ellos se ficcionaliza una corte real espectadora de las historias
relatadas por los hijos del rey, o la observacién de la acciones de los nds como Djedi
y Neferty. Hay una gran intencién performativa (Parkinson 2002, p. 75), y no sélo
desde lo argumental, pues estos textos fueron creados para ser escuchados, y no
tanto para ser leidos, no fueron compuestos en voz alta, es decir que es una

literatura auditiva mas que de creacién oral (Parkinson 2002, p. 52).

45 Hsto nos permite hacer un comentario que habfamos dejado de lado, y refiere al contexto en que
eran guardados los textos literarios, como los del papiro Westcar. Si bien se supone que fue
encontrado en una tumba del Valle de Gurna, es imposible rastrear este contexto, por lo cual se ha
perdido irremediablemente una parte sustancial, la que refiere a su sentido de circulacién escrita.
Parte de lo que proponemos en este apatrtado es poder distinguir algunos vestigios de lo oral en el
texto escrito, y si cabe alguna posibilidad que su origen sea no meramente el ambito intelectual de lo
escrito, sino de una instancia primaria de creacién oral de los relatos del papiro Westcar. Lo que nos
lleva a reflexionar sobre un ambito de circulaciéon y quiza de representacion.
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Daumas (1972, pp. 393-394) con una gran habilidad imaginativa, la describi6
como una literatura “mas espontanea”4¢, un publico palatino de las diferentes
cortes provinciales, el cual gozaba de que le cantasen las emociones que ellos
sentfan. Haciendo una alusién al papiro Westcar, supone que era aquella misma
corte la que también disfrutaba de escuchar las historias destinadas a distraer al
faradn. Para el autor, estos relatos “eran narrados por cuentistas en la corte, o quiza
también en ciertos circulos de auditores mas humildes, en las encrucijadas de la

capital o de las poblaciones de cierta importancia” (Daumas 1972, p. 394).

Daumas plantea aqui una idea que luego se desarrolld entre los
investigadores, la de una posible representacion teatral de los relatos, lo que no deja
de ser una cuestiéon controvertida. Tomado de la tradiciéon clasica, el concepto
performance sugiere una teatralizacion de los textos escritos, de ahi algunas formas de

su escritura: la rima, la repeticion o la escenificacion®.

La performance es un aspecto trascendental de la literatura del Reino Medio
egipcio. En ella se incluyen escritos dramaticos y canciones, y se desarroll6 en forma
de mitos y dialogos, pero no se hace presente el drama como lo conoce la tradicién
occidental (Parkinson 1991, p. 27). De todos modos, segun Parkinson (1991, p. 27)
la performance no es unicamente un punto de la literatura, sino también de otros

<

tipos de textos como los himnos y los elogios, que quiza fueron “cantados” o

“recitados”. Algunos pasajes en tumbas privadas llevan a sugerir dicha posibilidad*48.

En el Egipto, hasta el momento, no se han encontrado estructuras
arquitectonicas que permitieran algin tipo de teatralizaciéon, como por ejemplo si ha
distinguido la cultura de la Grecia clasica. Tampoco se hallaron representaciones
pictéricas en templos y tumbas de reyes o nobles, que asi lo sugieran*. Es decir,

que una posible teatralizacion se desprende unicamente de los textos literarios.

446 Daumas (1972, p. 393) plantea que los textos firmados por reconocidos escribas que se hacfan
eco de un auditorio selecto, trefinado, pretencioso y pedante, a diferencia de aquellos mas
espontineos.

447 Un trabajo que trata esta problematica en Gillam (2009).

48 Un ejemplo es una tumba de la dinastia X del nomarca Khety II de Asyut, su autobiografia no se
ajusta a los estandares conocidos y esta escrita en tercera persona “E/ fue” (Parkinson 1991, p. 27).
449 Hstamos pensando en formas teatrales, pues estaran quienes diran que por ejemplo la procesion
que acompafia al muerto bien representadas en las tumbas del Valle de los Nobles.

330



5. A modo de cietre

La estructura narrativa tripartita —presentacion, acto magico, retribucién-es
exclusiva para los cuatro relatos del papiro Westcar. Esta estructura permite definir
tres cuestiones fundamentales. En primer lugar, que existe una unidad, es decir son
una unica composicion literaria. En segundo lugar, los rasgos de repeticién sugieren
que los relatos pudieron formar parte de una cultura oral, quiza circularon con
anterioridad al momento en que fueron escritos durante el Reino Medio. En tercer

lugar, puede referirse una posible representacion teatral de los relatos.

Las tres unidades narrativas dan cuenta de un modo de estructurar lo
literario. Lo ficcional toma forma y se acomoda a ciertas tematicas, para luego
llenarse de contenido durante el relato. La ficcion sigue siendo el rasgo
predominante. Dentro de ella algunos investigadores han querido destacar que lo
maravilloso es el elemento clave, pero no es el unico. En el capitulo V analizabamos
que uno de los rasgos que se destaca en el papiro Westcar es el modo en que se
acerca al pasado. El relato del recuerdo es un rasgo presente en otras obras literarias
del Reino Medio egipcio, en las cuales lo maravilloso necesariamente no predomina
en ellas.

El problema ha sido estipular una tnica categoria a las obras literarias.
Definir en ellas un género literario que diera cuenta de sus rasgos basicos y asi poder
diferenciarla de otros géneros y otras obras no literarias. Los relatos del papiro
Westcar han sido mayormente caratulados como marchen (cuento de hadas) o cuentos.
La dificultad no radica en el intento de categorizarlo, de hecho somos consientes
que hay rasgos propios de lo literario. Hemos insistido en destacar que la narrativa
ficcional los convierte en una obra literaria. Pero no se restringen a un unico modo
de narrar y presentan formas narrativas que no necesariamente son literarias. De ah{
la dificultad de definirlos por un dnico género literario. En los relatos del papiro
Westcar se presenta el mito como parte de su narrativa, simbologfa y argumento,

haciendo de ella una narracidén mitica-literaria.
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IMAGEN XV. Recto del papiro Westcar (Ia fotografia es nuestra)
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Reflexiones finales
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Nos propusimos poder establecer las especificidades que en los dos tltimos
relatos del papiro Westcar acreditan una forma de pensar, conceptuar y crear el
mundo segun los egipcios. No la totalidad de la sociedad egipcia, pero al menos si
aquella que tuvo el acceso, el privilegio y la exclusividad del uso de la expresion
escrita. Esta vez, la busqueda de lo social, lo cultural y lo mitico no se inici6 a partir
de la indagacion de textos escritos en templos o piramides, un campo mas explorado
dentro de la tradicion egiptoldgica. Elegimos una fuente literaria porque, desde un
principio, confiamos en que textos literarios, como los del papiro Westcar, podian
decirnos mucho al respecto. Que fuera literaria no suponfa que no fuera politica y
cultural. Asumimos que en ella se integraban diferentes modos de expresion de lo
politico, lo cultural, lo religioso, lo literario y lo mitico.

Comprendimos que los textos literarios asumen una funcionalidad en el
Egipto del Reino Medio. Uso que se encuentra intrinsecamente vinculado con los
procesos politicos, sociales ¢ ideologicos que formaron parte del periodo. Los
relatos del papiro Westcar se hallan insertos dentro de este marco historico que los
elabora e interpreta. Un contexto que nos permite comprender las intenciones de la
palabra escritura, asociada al poder y al discurso mitico.

Los dos ultimos relatos del papiro Westcar- al igual que lo hacen la mayoria
de los relatos literarios contemporaneos a €él- son parte de una estrategia de Estado.
Una creacion de un grupo de hombres, cercanos a la corte del rey o integrantes de la
corte del rey, que encontraron una novedosa forma de expresarse. El relato de
ficcion aparece asi en la escena de la cultura egipcia. Los textos literarios
construyeron un modo de acercarse al pasado que es exclusivo en ellos. Los
acontecimientos de épocas anteriores eran narrados como “algo que ocurrird’, aquello
que le puede suceder a la sociedad si no se cumplen las normas del orden, de lo
natural. Cada obra literaria concebia lo que era correcto y lo que no lo era, y algunas
de ellas daban soluciones a los conflictos ficcionalizados.

En este marco de la palabra ficcionalizada, los investigadores detectaron que
lo que se narraba era paralelo, reflejo o “crénica” de los acontecimientos politicos
anteriores al Reino Medio, el Primer Periodo Intermedio. Los analisis trazaban
paralelismos entre el texto literario y el acontecimiento, como si el texto creara una

verdad, una verdad histérica de lo sucedido. Esto les permitia a los historiadores
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encontrar la clave de los procesos politicos y sociales. Contrariamente pensamos que
la literatura dio apertura a una forma de reflexionar sobre los acontecimientos, y no ser
una narracion Je/ acontecimiento. En la narracién del pasado se puso en escena, y
como el marco de referencia para expresarse era el pasado, lo conocido, la historia
de lo vivido, era nmatural que se recurriera a situaciones, nombres, lugares que
formaban parte del mundo egipcio. Pero, no necesariamente, se traducfa como una
verdad de lo acontecido en la obra literaria.

El texto literario fue una herramienta de reflexiéon. Pensamos que los dos
ultimos relatos del papiro Westcar, junto a otras obras literarias, fueron una forma
de pensar el pasado, y no fueron un espejo de una realidad acontecida. Los dos
ultimos relatos del papiro Westcar interpretaron el pasado. La narracion literaria se
trasforma, de este modo, en un recuerdo sobre el pasado. Como todo recuerdo, se
halla enmarcado en el presente. El hoy estimula y restringe el recuerdo. Se
circunscribe el recuerdo en el mismo transcurso de reflexion sobre el pasado. En el
proceso de la memoria el pasado no existe por si mismo, sino que se crea una
imagen sobre él. Se simboliza, se modifica, se selecciona lo que quiere ser recordado.

Los dos ultimos relatos del papiro Westcar son el recuerdo literario de la
transicion de la dinastia IV a la dinastia V. Hemos insistido que no son la narracién
de los acontecimientos que giraron alrededor del traspaso de una hacia otra dinastia.
Sin embargo, como todo recuerdo, esta inspirado en una realidad. Sobre el pasado
se reflexiona y se elige lo que el recuerdo quiere transformar como realidad. En los
dos ultimos relatos del papiro Westcar lo pensado y lo recordado literariamente
adquiere una dimensién mitica.

El recuerdo de un origen en la cosmogonia egipcia refiere siempre a un
discurso mitico. El origen es el mito de lo creado. Lo creado es la realidad que se
reactualiza en la narraciéon. Concluimos que los dos ultimos relatos del papiro
Westcar son la narracion literaria del recuerdo del mito de origen de la
dinastia V. En este recuerdo literario del pasado el mito es el marco de referencia.
El mito es el medio por el cual se adquiere la realidad. El recuerdo elige algunos
aspectos de lo pasado que luego se narran miticamente. En esa narracién mitica es
cuando, para los egipcios, el pasado se hace realidad. Que no es lo mismo que sean

reflejo de una realidad histdrica, sino que son una realidad construida, un pasado
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miticamente creado. No es ésta una realidad unica e inmodificable, sino que es una
realidad que se transforma y adquiere particularidades segun el marco social y
politico que esta influenciando sobre ¢él.

El recuerdo del mito de origen de la dinastia V nos permite explicar qué fue
lo que los egipcios pensaron acerca de ese pasado. Asi, sabemos que se quiso
mitificar que los tres primeros faraones de la dinastia V, Userkaf, Sahura y
Neferikara Kakai fueron trillizos. Los hermanos tuvieron como padre al dios Ra y
como madre a la mujer de un sacerdote llamada Reddjedet. Se recuerda que ellos
nacieron el dia 15 del primer mes de la estacion de pr7 y que el parto fue exitoso
gracias a la participacion de las diosas Isis, Neftis, Hequet y Meshkeneh, y el dios
Khnum.

A través de la identificacion de las similitudes narrativas con el relato del
origen del rey de la reina Hatshepsut, Amenofis III y Ramsés II, es que establecimos
que lo que se narra en el papiro Westcar es el relato de un mito. Se ha destacado en
el analisis no Gnicamente las similitudes entre los mitos, aquellas que refieren a la
consagracion de un nuevo monarca por ser hijo de un dios. Sino, también, las
diferencias dadas entre ellos. Ellas dan cuenta que el mito es una construccién
compleja, que no siempre se propone la repeticion de la formas, por el contrario se
adapta a las necesidades e inquietudes que llevan a la formacion de ese mito.

Las principales disidencias entre las teogamias del Reino Nuevo y el mito en
el papiro Westcar se encuentra en el contexto en que se narra el mito y la forma en
que éste se construye literariamente. En primer lugar, solamente en el caso de la
reina Hatshepsut puede afirmarse que se trata de un mito narrado en un templo
funerario de un faraén. Mientras que en el caso de Amenofis III, el relato se
encuentra en el templo de Luxor, en una capilla dedicada al faraén. Y en el tercer
caso, Ramsés II, si bien fue representado en su templo funerario, lo hizo en una
capilla subsidiaria destinada a destacar a la figura materna y no su origen divino. En
cambio, el mito narrado en el papiro Westcar, nos ha planteado la dificultad de
establecer los espacios de circulacion, acceso y visibilidad del relato. En segundo
lugar, se han establecido diferencias entre las narraciones, siendo la principal que el
mito en el papiro Westcar es una narracion a futuro. La prediccién de Dijedi se inicia

con una concepciéon ya consumada, por ende ésta no es narrada. La narracion a
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futuro es, justamente, lo que otorga un rasgo de fucionalizacion al texto. Esta
caracteristica es esencial en los textos literarios, en ellos el mundo narrado es
ficcionalizado, y de ahi su diferencia con el mito. Pero la diferencia se encuentra en
el modo de narrar y no en lo que quiere ser transmitido, el mwensaje. Decimos, que los
dos ultimos relatos del papiro Westcar son el relato literario del mito de origen del
rey, que al igual que los mitos del Reino Nuevo, el mensaje es legitimar en el
gobierno a un monarca por ser hijo de un dios.

También, el relato mitico encuentra otras aristas que hacen del texto literario
un texto sagrado. Una diversidad de simbolos miticos giran en torno a la narracion
del nacimiento de los trillizos. El relato literario se relaciona con los modos de
percibir miticamente la realidad. De este modo, el relato asemeja a los recién nacidos
con las figuras divinas. Ellos al igual que los dioses tienen cuerpos de oro y ojos de
lapislazuli. I.a diosa Meshkeneh, quien proclama a los trillizos futuros reyes, trae
consigo aparejada la simbologia magica otorgada a los nacimientos durante el Reino
Medio y el Reino Nuevo.

Este recuerdo mitico del origen de la dinastia V, es parte de un modo de
interpretar el pasado que se diferencia con el recuerdo expresado en otros textos. En
Profecia de Neferty, Admoniciones de Ipuwer o Lamentaciones de Khakbeperresenebu el pasado
literario recuerda una situaciéon de crisis politica que debe ser superada. La salida
politica al caos se encuentra en el presente, en la dinastia XII que se instituye como
la garante del orden sobre las Dos Tierras. El pasado codificado posee un fin
politico, que no toma el mismo sentido en el papiro Westcar. En ¢€l, se transmite un
pasado modelo: el de la transicién politica hacia una monarquia hija de Ra.

El modelo constelativo monarquico fue el resultado de diferentes procesos
politicos que se detectan a partir del Reino Antiguo, pero que parecen consagrarse
definitivamente con la dinastia V y la instituciéon definitiva del quinto titulo real, el
de s3 1. De todos modos, en lo que hemos insistido en nuestro trabajo, es que mas
alla de las discusiones historiograficas que giran en torno a la solarizaciéon de la
realeza, hay que prestar atencion a la memoria cultural egipcia. Ella nos trasmite que
la dinastia solar, hija del dios Ra, fue la dinastia V. Aqui los egipcios visualizaron un
quiebre dentro de la transicién mondrquica. Y este recuerdo se establecié siguiendo

los modos propios de la construcciéon mitica del origen. Es por ello que podemos
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afirmar que la memoria cultural transmitida en el papiro Westcar recuerda el origen
de la dinastfa V como una dinastia “hija de Ra”. Este recuerdo, consideramos, que
se formaliz6 en el Reino Medio, como un mecanismo de establecer lazos politicos
que proponen continuar aquello que se instauré en el pasado.

Es por ello que hemos comparado el papiro Westcar con Listas Reales, en las
cuales se plantea una continuidad de hechos que se legitiman por ser la repeticién
del acontecimiento mitico. Pero, a diferencia de ellas, en el papiro Westcar, el
pasado se instaura como un anuncio a futuro. LLa memoria futura es un modo
exclusivo del recuerdo en el papiro Westcar. La profecia anunciada por Djedi, es el
pasado mitico narrado.

Los textos literarios en el papiro Westcar conforman una unidad narrativa.
Esta unidad narrativa fue desestimada por los investigadores, que no concibieron
ningun sentido de unidad entre los relatos. Sin embargo, a través del establecimiento
de estructuras minimas —presentacion, acto magico y retribucién- hemos logrado
establecer un mismo modo de narrar en ellos. Demostramos que el vinculo del
anexo con el cuarto relato representa la materializacion de la profecia de Djedi.

Ademas, hemos discutido sobre categorias que se le han adjudicado al papiro
Westcar, y que han sido reproducidas por los investigadores, sin una profunda
discusion. Hacemos referencia al concepto de género literario. El mayor
inconveniente que hemos establecido para el uso de este término, es que la asuncién
de #n género literario para el papiro Westcar, destierra lo que hemos analizado aqui:
que los textos son el entrecruzamiento de una diversidad de discursos- mitico,
politico y literario. Esta diversidad, a nuestro entender, responde a la multiplicidad
de pensamiento que constituyé a la sociedad faradnica. Por ello, establecer un
género literario para estos relatos, pareciera responder mas a necesidades de la
critica literaria moderna, y limita el analisis.

Similar es lo que pudimos indagar acerca del establecimiento de autores a las
obras. Lo que nos ha llevado a diferenciar entre el “autor” como creador unico,
consagrado y genio de la obra literario, frente a los sujetos que son miembros de una
sociedad y estan afectados a su época, y ponen por escrito o inventan relatos. La
discusion se complejiza si tomamos en cuentas las unidades narrativas, pues ellas,

también dan cuenta de que en el papiro Westcar subyace la influencia de una cultura
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oral. Pues, la repeticion de estructuras es propia de una etapa en que la narracion

oral esta siendo puesta por escrito.
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1. Profecia de Neferty
Comentario y argumento

El texto conocido como Profecia de Neferty o Cuento profético es un relato
literario en el cual los protagonistas son el primer faraén de la dinastia IV Snefru y el
mago (nds) Neferty, reconocido en la antigiiedad por sus dotes en el habla, es quien
le pronostica al rey los acontecimientos que padecera Egipto préximamente.
Semejante a lo que ocurre con los relatos del papiro Westcar, es el marco de la corte
real lo que otorga el argumento al relato para que Snefru reclame la presencia de
mago. En esta primera parte del texto, en la cual se contextualiza la escena y es el
faraén en persona quien toma la pluma para escribir las palabras del sabio, se ha
considerado la parte mds narrativa del relato; mientras que lo que constituye
propiamente la profecia las oraciones se acortan y adquieren forma de verso,

asemejandose a un didlogo con estrofas que se repiten (Parkinson 1998, p. 131).

El relato es principalmente la descripcion de una situacion cadtica, en la cual
el orden natural garantizado por maat ha sido invertido, trastocado por un mundo
gobernado por isfet, el caos. Para algunos historiadores esta narraciéon es la
descripcion literal de los acontecimientos ocurridos durante el Primer Periodo
Intermedio, donde se da constancia de un proceso historico, es decir el relato es un
reflejo de los acontecimientos (Barta 1974), en el cual el orden natural creado
durante el Reino Antiguo sufrié una profunda crisis y transformacioén, y la unién de
los Dos Tierras se consolidé nuevamente a partir de las luchas politicas encabezadas
por la ciudad surefia de Tebas y Heracleépolis en el Bajo Egipto. De ahi, la
descripcion que realiza el relato sobre la llegada de un “nuevo rey salvador”
proveniente del sur quién sera el que logre llevar adelante el proceso definitivo de la
unificacion estatal, este personaje literario de nombre Ameny serfa un seudénimo de

la figura histérica Amenembhat 1.

De este modo Profecia de Neferty reconstruiria literariamente el proceso
politico mediante el cual la dinastia XII tebana concluy6 el proceso de reunificacion
de Estado egipcio y que dio comienzo a una nueva etapa en la historia egipcia, la
que los historiadores identifican con el Reino Medio. De todos modos, son

recurrentes las advertencias a través de las cuales se hacen referencias a las
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dificultades que presenta realizar una lectura literal de relato, que deja de lado las
interpretaciones simbolicas y politicas que contextualmente dan origen al relato.
Esta idea es transferible a los relatos literarios en general, sobre los cuales se han

producido las discusiones que versan sobre realidad novelada o reflejo de la realidad.

En una interpretacién mitico-politica Assmann (1995b; 2005 [1996], pp. 133-
139) pone en consideracion que Profecia de Neferty se ajusta a los sentimientos
egipcios con relaciéon al Primer Periodo Intermedio. Parkinson (1998, p. 131)
destaca lo reflexivo del discurso de Neferty, relacionandose con las ensefianzas, de
hecho considera las lamentaciones como uno de los géneros mas sobresalientes de a
literatura del Reino Medio egipcio. Desde esta apreciacion adquiere importancia lo
que destaca Assmann (2005 [1996], pp. 137-139) acerca de interpretar la Profecia en
clave de un “recuerdo codificado”, la necesidad de perpetuar en la memoria egipcia
el recuerdo del Primer Periodo Intermedio como una época de “un mundo al
revés”, en tanto que Amenembhat I en la figura del Ameny literario serd el hombre
nacido en el sur que lograra centralizar en su personas las fuerzas que controlen el
caos, es decir garantizar el curso legitimo de maat. La reelaboracion del pasado se
realiza en términos de dualidad: orden versus caos, anarquia versus autoridad,
extranjeros versus egipcios (Parkinson 1998, p. 132). De esto modo, la construccién
literaria de una época de Egipto sin monarca no sélo ayudarfa a comprender que
significarfa para la sociedad egipcia el anuncio de la llegada de un nuevo del rey, sino
que coloca al fundador de la dinastia XII, con Amenemhat I como figura central, en
tanto salvadora y tnica garante del orden. En otras palabras, tras la desintegracion
del orden, sera el rey quien logre regenerar el pais del caos (Parkinson 1998, p. 133),
como la (re)creacion del mundo por los dioses en el origen del Universo segun lo
comprende la cosmogonia egipcia. En Profecia de Neferty 1a restauracion de maat no

significa la inversién de un orden existente, sino el retorno al orden (Assmann 1997,

p. 54).

Un sentido politico para el relato habia sido ya destacado por Simpson
(LAE, p. 7) al considerarlo dentro de una literatura de propaganda o pesimista, y
junto a las Instrucciones reales y los Himnos en honor al faraén Sesostris III, son

composiciones que describen los comienzos de la dinastia XII.
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De un modo similar, como ocurre con el cuarto relato del papiro Westcar, el
presente literario se ubica en un pasado remoto para el autor de la obra, y la
codificacion del recuerdo de un pasado trastocado se produce en forma de anuncio,
lo que ocurrira en un futuro. Si bien literariamente serd el rey que vendra -Ameny o
Amenembhat I- el que pondra orden sobre el mundo invertido, cuando lo mas
probable que el texto haya sido escrito contemporaneamente o luego del reinado del

primer faraén de la dinastia XII.

El relato se ha preservado en diversas copias fragmentadas en dos tablillas de
madera de la dinastia XVIII, una conservada por el Museo del Cairo con el numero
de inventario 24224; y la tablilla del Museo Britanico 5647. Mientras que el papiro
San Petersburgo 1116B es el manuscrito que contiene la version mas extendida que
se conoce del relato, datada su confeccion durante la dinastia XVIII, para el reinado
de Tutmosis IV, de todos modos el relato original serfa de una época anterior,
aproximadamente hacia el afio 2000 a.C. El texto escrito en hieratico con un total de
71 lineas de texto, de las cuales 65 son horizontales y 6 son verticales, con una
medida aproximada de alto de 156 centimetros (Lefebvre 2003 [1982], p. 112). El
papiro actualmente esta custodiado por el Museo del Hermitage de San Petersburgo
en la ciudad de Moscu, Rusia. Por dltimo en tres ostraca de época ramésida; el
ostracon de Liverpool 13624; ostracén Petrie 38 y el ostracon del Instituto Francés
de Arqueologia Oriental, en la ciudad egipcia de El Cairo, procedente de Deir-el
Medina (Lefebvre 1982, pp. 112-113).
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2. Admoniciones de Ipuwer
Comentario y argumento

El texto conocido como Admoniciones de Ipuwer, Lamentaciones de Ipuwer o
Didlogo de Ipuwer y el Seiior de Todo, son las palabras mediante las cuales el sabio
Ipuwer describe un Egipto donde el caos esta omnipresente. Al igual que Profecia de
Neferty, este relato se lo cataloga cominmente dentro de los textos literarios de las
lamentaciones o pesimista, en los cuales segin Simpson (LLAE, p. 8) al igual que

Profecia de Neferty se describe un mundo en desorden.

A partir del analisis del contenido del texto se han dado algunas discusiones
que pretenden encontrar en €l la descripcion de los procesos politicos que afectaron
a Egipto durante el Primer Periodo Intermedio, lo que también vendria a afirmar
una datacion de producciéon contemporanea a dicha época (Gardiner 1909, pp. 1-2).
Una postura contraria, es la que data la producciéon del texto para el Segundo

Periodo Intermedio egipcio, por ende los acontecimientos que relata se ajustan a los
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sucesos ocurridos a partir de la invasién de los hicsos (Van Seters 1964). Mientras
que para Lichtheim (1973, pp. 149-150) Admoniciones de Ipuwer es parte de las obras
de la literatura clasica del Reino Medio egipcio, pero no es mas que una

composicion sin trasfondo histérico, producto de la imaginacion.

Por otro lado Assmann (1995; 2005 [1996], pp. 133-139) ha interpretado el
relato dentro de aquellos textos que recuerdan al Primer Periodo Intermedio como
una etapa critica egipcia, un recuerdo que debe ser sostenido y estabilizado como
una época desdichada en tanto que posiciona a la dinastia XII como la unica garante
de que no vuelvan a repetirse dichos procesos. En el caso de Admoniciones de Ipuwer

es en la retorica literaria del pasado: el recuerdo alecciona las acciones del presente.

El sentido de un mundo dado vuelta ha sido comprendido como una
busqueda personal de reorientar los valores perdidos socialmente, como ocurre
también en Didlogo del Hombre con su Ba 'y Lamentaciones de Khakheperresenebu, donde se
expresa una profunda angustia por la pérdida del orden. Mientras que también se ha
sugerido que _Admoniciones de Ipuwer es una culpabilizacion hacia el dios o el faraon
por los procesos que la sociedad egipcia esta atravesando; de hecho para Parkinson
(1998, p. 169) el final del relato que es la parte mas narrativa de texto -si bien esta
perdido- da cuenta de una disputa en la cual el Sefior responde por los motivos de
una imperfecta creacion del mundo, una disputa que traza semejanzas con Didlogo del
Hombre con su Ba. Por otro lado se ha interpretado que el relato es la demostracion de
una “revolucién social” que se produjo en Egipto durante el Primer Periodo

Intermedio (Castafieda Reyes 2003, pp. 51-146 y 199-224).

El texto Admoniciones de Ipmwer se conserva en una copia Unica escrita en
hieratico en el recto del Papiro Leiden 344, actualmente custodiado por el
Rijksmuseum van Oudheden (Museo Nacional de Antigiedades) en la ciudad
holandesa de Leiden, y uno de los fragmentos del manuscrito se expone dentro de
las colecciones del museo para el publico en general. Preservado en diecisiete piezas
sus medidas actuales son de 378 centimetros de longitud y 18 centimetros de altura.
El texto esta mayormente escrito en verso y posee 236 lineas, algunas de ellas no

pueden reconstruirse completamente.
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3. Lamentaciones de Khakheperresenebu
Comentarios y argumento

El texto conocido como Lamentaciones de Khakheperresenebu o Coleccion de

palabras de Khakheperresenebn no ha estado en el foco de atencion de los egiptologos,
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de hecho no es comun encontrar su traducciéon en las antologfas. En parte, este
desinterés puede relacionarse por lo complejo del discurso de Khakheperresenebu,
una de las obras mas originales de la literatura egipcia y que presenta una gran
dificultad de lectura y traduccién, tanto por los errores cometidos por el escriba,
como por una constante utilizacion de metaforas que complejiza su comprension
(Chappaz 1979, p. 4). Por otro lado, porque la obra pone en tela de juicio topicos

que eran aceptados por el conjunto de la sociedad (Vernus 1995, § 1).

Lamentaciones de Khakheperresenebu tiene la particularidad de inciarse con un
exordio®0. Khakheperresenebu, al igual que a Neferty, lo conocemos a través de su
mencion en el Papiro Chester Beatty IV#!; y por su mencion entre los personajes en
Lista de Sabios que se ha encontrado en Saqqara*?. Este sabio egipcio que
posiblemente vivi6 a mediados de la dinastia XII%>3, esta atravesado por una
profunda angustia, pues en las palabras comunes, ya dichas en otros tiempos y por
otros hombres como ¢€l, no encuentra que expresen los conflictos que se estin
viviendo en Egipto, del mismo modo que se exponen en Admoniciones de Ipuwer y
Profecia de Neferty. En este sentido para Chappaz (1979, p. 10) Lamentaciones de
Khakheperresenebu no aporta ningun tipo de originalidad, lo que para Coletta (2009, p.
6) es muestra de los procesos de autorreferencialidad e intertextualidad propios de

estos textos.

De todos modos, si bien el tema que resalta la antagonica relacion entre

orden-caos, Khakheperresenebu se coloca como un hombre reflexivo ante la

bl

situacion, es el primer “escritor atormentado” de la historia de la literatura

(Assmann 1997, p. 70), la originalidad de sus reflexiones son la matriz del problema:

40 En el exordio puede leerse lo siguiente: “La recoleccion de palabras, la reunidn de versos, la biisqueda de
discursos con coragon inquisitivo, hecha por el sacerdote nab de Helidpolis, el hijo de Seni Khakheperreseneb, lamado
Ankhu. El dice:...” (Coletta 2009, p. 7).

#1 Gardiner (1935, plts. 19).

42 Yoyotte (1952, pp. 67-72).

43 Las discusiones sobre la datacién giran alrededor de que el nombre de Khakheperresenebu es
parte del nombre de coronacion del faradn Sesostris 11, segun se atestigua en Lista Real de Abidoes y
en Listas Real de Sagqara: h® hpr r© Khakheperra, con la afladidura de la expresién de deseos de
senebu de buena salud, lo que se comprenderia como “Que e/ rey Kbakbeperra tenga salnd”’. Ademas de
la designacién del apodo Ankhu “e/ gue vive” (Vernus 1995, § 2; Coletta 2008). Esta relacién ha
impulsado a algunos investigadores a estimar que Khakheperresenbu nacié durante el reinado de
Sesosttis 11, por lo que el texto es contemporaneo a este rey y a Sesostris 111 (Urrela Quesada 2008,

p. 208).
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no encuentra en las palabras ya pronunciadas formulaciones que se adecuen a los
problemas por los cuales la sociedad egipcia esta atravesando, la tradiciéon no le
otorga a Khakheperresenebu una solucion para pensar el presente, como también lo
refiere Coletta (2009, p. 6). Su originalidad reside en la licencia que se permite
Khakheperresenebu en reflexionar sobre los modos en que tradicionalmente se
produjeron los textos. Un dilema que para Kadish (1973, p. 88) no se resuelve, la
verdadera angustia de Khakheperresenebu es haber captado el centro del problema,

pero no puede resolverlo con la formulaciéon de nuevos modelos de expresion.

La tension en el texto discurre entre la imposibilidad de que la tradicion le
otorgue a Khakheperresenebu una explicacion del presente, siendo que de todos
modos es su deber encontrar en el pasado las respuestas para el presente. Pues, para
Vernus (1995, § 5y 6) la tradicion egipcia mantiene reglas de inmutabiliad, pero una
tradicion que Khakheperresenebu rechaza por no esclarecer los acontecimientos que
esta viviendo. Lo mismo que sugiere acerca de Enseianza de Ptahotep; Vernus (1995 §
6) retomando a Posener, considera que el objetivo mismo de las ensefianzas es el de
rescatar y transmitir la tradicién. Es por ello que se expresa una nueva forma de
percibir el mundo, que esta fundada “en la idea de que el presente es irreductible al

pasado” (Vernus 1995, § 7).

Lamentaciones de Khakheperresenebu se preserva en dos versiones. La primera,
en la tablilla EA 5645, de origen desconocido, que se conserva en el British
Museum. La segunda, es un ostracon del cual sélo se preservan las fotografias
tomadas por Gardiner, y que en la actualidad se guardan en el Griffith Institute de
Oxford.
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PERIODO PALEOLITICO**

c. 700000-7000 B.P. 45>

Paleolitico Inferior c. 700/500000- 250000 B.P.
Paleolitico Medio c. 25000-70000 B.P.

Grupo de Transicién c. 70000-50000 B.P.
Paleolitico Superior c. 50000-24000 B.P.
Paleolitico Tardio c. 24000-10000 B.P.
Epipaleolitico c. 10000-7000 B.P.
PERIODO NEOLITCO c. 8800- 4700 a.C.
SAHARIANO

Neolitico Temprano
Neolitico Medio
Neolitico Tardio

c. 8800-6800 a.C.
c. 6600-5100 a.C.
c. 5100-4700 a.C.

| PERIODO PREDINASTICO c. 5300-3000 a.C.
Bajo Egipto*’°
Neolitico c. 5300-4000 a.C.

Complejo cultural de Maadi

Alto Egipto

Periodo Badariense*’

Periodo Amraciense (Nagada I)
Periodo Gerzense (Nagada II)

Después de c. 3200 a.C. la misma
secuencia cronologica se aplica

a todo Egipto

Nagada 111/ “Dinastia 0”

44 La cronologia fue tomada de Shaw, 1. 2007 (2000). Historia del Antiguo Egipto Oxford. La esfera de

los libros, Madrid. pp. 623-628.

455 Jas fechas del Periodo Paleolitico se basan principalmente en fechas de Carbono 14 sin calibrar
y, por lo tanto, se ofrecen como afios de radiocarbono B.P. (“antes de nuestra era” en inglés) y no
como fechas a.C.; para todo el Neolitico las fechas se citan tanto como B.P. como a.C. Todas las

demas fechas son a.C. o d.C.

456 E] término “Bajo Egipto” se refiere al delta, Fayum y una zona que se extiende hasta cien

kilémetros al sur de El Cairo.

457 E]l Badariense pudo haber sido una cultura restringida a la regién de Badari, cercana a Asyut en el

(0 c. 6400-5200 B.P.)
c. 4000-3200 a.C.
. 4400-4000 2.C.

c. 4000-3500 a.C.
c. 3500- 3200 a.C.

O

c. 3200-3000 a.C.

Egipto Medio, més que una fase cronoldgica para todo el sur de Egipto.




PERIODO DINASTICO TEMPRANO

c. 3000-2686 a.C.

Dinastia 1 c. 3000-2890
Aha
Djer
Djet
Den
Reina Merneith
Anedjib
Semerkhet
Qaa
Dinastia I1 c. 2890-2686 a.C.
Hetepsekhemwy
Raneb
Nynetjer
Weneg
Sened
Peribsen
Khasekhemuy

| REINO ANTIGUO 2686-2125 a.C.
Dinastia 111 2686-2613
Nebka 2686-2667
Socer (Netjerikhet) 2667-2648
Sekhemkhet 2648-2640
Khaba 2640-2637
Sanakht?
Huni 2637-2613
Dinastia 117
Esnefru 2613-2589
Khufu (Keops) 2589-2566
Djedefra (Radjedef) 2566-2558
Khafra (Kefren) 2558-2532
Menkaura (Micerino) 2532-2503
Shepseskat 2503-2498
Dinastia 17 2494-2345
Userkaf 2494-2487
Sahura 2487-2475
Neferirkara 2475-2455
Shepseskara 2455-2448
Raneferef 2448-2445
Nyuserra 2445-2421
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Mankauhor
Djedkara
Unas

Dinastia 171

Teti

Userkara [un usurpadot]
Pepi I (Meryra)
Merenra

Pepi 11 (Neferkara)
Nitigret

Dinastias V11 y VIII
Numerosos reyes llamados Neferkara,
probablemente imitando a Pepi 11

2421-2414
2414-2375
2375-2345

2345-2181
2345-2323
2323-2321
2321-2287
2287-2278
2278-2184
2184-2181

2181-2160

PRIMER PERIODO 2160-2055 a.C.
INTERMEDIO

Dinastias IX-X 2160-2025
(Heracleopolitana)

Khety (Meryibra)

Khety (Nackaura)

Khety (Wahkara)

Merykara

Dinastia XI (sélo en Tebas) 2125-2055
[Mentuhotep I (Tepy-a: “el Antepasado 17)]

Intef (Sehertawy) 2125-2112
Intef IT (Wahankh) 2112-2063
Intef IIT (Nakhtnebtepnefer) 2063-2055

| REINO MEDIO

2055-1650 a.C.

Dinastia XI (en todo Egipto)
Mentuhotep II (Nebhepetra)
Mentuhotep III (Sankhkara)
Mentuhotep IV (Nebtawyra)

Dinastia XII

Amenembhat I (Sehetepibra)
Senusret I (Kheperkara)
Amenembhat II (Nubkaura)
Senusret II (Khakheperra)
Senusret III (Khakaura)
Amenembhat III (Nimaatra)

2055-1985
2055-2004
2004-1992
1992-1985

1985-1773
1985-1956
1956- 1911
1911-1877
1877-1870
1870-1831
1831-1786
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Amenembhat IV (Maakherura) 1786-1777

Reina Sobekneferu (Sobekkara) 1777-1773
Dinastia XII1 1773- después de 1650
Wegaf (Khutawyra)

Sobekhotep (Sekhemra-khutawy)
Iyhkernefert Neferhotep (Sankhtawy-sekemra)
Ameny-intef-amenembhat (Sankhibra)
Hor (Awibra)

Khendjer (Userkara)

Sobekhotep III (Sekhemra-sewadjtawy)
Neferhotep I (Khasekhemra)

Sahathor

Sobekhotep IV (Khaneferra)
Sobekhotep V

Ay (Merneferra)

Dinastia X117 1773-1650
Soberanos menores, probablemente

Contemporaneos de la dinastia XIII o la

Dinastia XIV.

SEGUNDO PERIODO 1650-1550 a.C.
INTERMEDIO

Dinastia X1 (Hicsos) 1650-1550
Salitis/Sekerher

Khyan (Seuserenra) c.1600

Apepi (Aauserra) c.1555
Khamudi

Dinastia X171 1650-1580
Primeros soberanos tebanos,
Contemporaneos de la dinastia XV

Dinastia X111 c. 1580-1550
Rahotep

Sobekemsaf 1

Intet VI (Sekhemra)

Intet VII (Nubkheperra)

Sobekemsaf II

Siamun (?)

Taa (Senakhtentra/Seqenenra) c.1560
Kamose (Wadjkheperra) 1555-1550
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REINO NUEVO 1550-1069 a.C.

Dinastia X111 1550-1295
Ahmose (Nebpehtyra) 1550-1525
Amenhotep I (Djeserkara) 1525-1504
Tutmosis I (Aakheperkara) 1504-1492
Tutmosis II (Aakheperenra) 1492-1479
Tutmosis III (Menkheperra) 1479-1425
Reina Hatshepsut (Maatkara) 1473-1458
Amenhotep II (Aakheperura) 1427-1400
Tutmosis IV (Menkheperura) 1400-1390
Amenhotep III (Nebmaatra) 1390-1352
Amenhotep IV/Akhenaton (Neferkheperurawaenra) 1352-1336
Neferneferuaton (Esmenkhkara) 1338-1336
Tutankamon (Nebkheperura) 1336-1327
Ay (Kheperkheperura) 1327-1323
Horemheb (Djeserkheperura) 1323-1259
‘ PERIODO RAMESIDA 1295-1069 a.C.
Dinastia XIX 1295-1186
Ramsés I (Menpehtyra) 1295-1294
Seti I (Menmaatra) 1294-1279
Ramsés II (Usermaatra Setepenra) 1279-1213
Menrenptah (Baenra( 1213-1203
Amenmessu (Menmira) 1203-12007
Seti II (Userkjeperura Setepenera) 1200-1194
Saptah (Akehnrasetepenra) 1194-1188
Reina Tausret (Sitrameritamun) 1188-1186
Dinastia XX 1186-1069
Sethnakht (Userkhaura Meryamun) 1186-1184
Ramsés III (Usermaatra Meryamun) 1184-1153
Ramsés IV (Heqamaatra Setepenamun) 1153-1147
Ramsés V (Usermaatra Sekheperenra) 1147-1143
Ramsés VI (Nebmaatra Meryamun) 1143-1136
Ramsés VII (Usermaatra Setepenra) Meryamun) 1136-1129
Ramsés VIII (Usermaatra Akhenamun) 1129-1126
Ramsés IX (Neferkara Setepenra) 1126-1108
Ramsés X (Khepermaatra Setepenra) 1108-1099
Ramsés XI (Menmaatra Setepenra) 1099-1069
TERCER PERIODO INTERMEDIO 1069-664 a.C.
Dinastia XXI 1069-945
Esmendes (Hedjkheperra Setepentra) 1069-1043
Amenemnisu (Neferkara) 1043-1039
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Psusennes I [Pasebakhaenniut]
(Akeheperra Setepenamun)
Amenemope (Usernaatra Setepenamun)
Osorkon el Viejo (Akheperra setepenra)
Siamun (Netjerkheperra Setepenamun)
Psesennes II [Pasebkhaenniut]
(Titkheperura Setepenra)

Dinastia XXII

Sheshonq I (Hedjkheperra)
Osorkon (Sekhemkheperra)
Sheshonq II (Heqakheperra)
Takelot I

Osorkon II (Usernaatra)
Takelot 1T (Hedkheperra)
Sheshonq III (Usermaatra)
Pimay (Usermaatra)
Sheshonq V (Aakheperra)
Osorkon IV (Aakheperra)

Dinastia XXIII

Reyes en varios centros, contemporanea

con el final de la dinastia XXII, la dinastia XXIV

y la dinastia XXV, incluye a:
Pedubasttis I (Usermaatra)
Tuput 1

Sheshonq IV

Osorkon IIT (Usermaatra)
Takelot III (Usermaatra)
Rudamon (Usermaatra)
Peftjauwybast

Iuput II (Usermaatra)

1039-991
993-984
984-978
978-959

959-945

945-715
945-924
924-889
¢.890

889-874
874-850
850-825
825-773
773-767
767-730
730-715

818-715

Dinastia XXIV" 727-715
Bakenrenef (Bocoris) 720-715
Dinastia XX1” 747-656
Piy (Menkheperra) 747-716
Shabaqo (Neferkara) 716-702
Shabitqo (Djedkaura) 702-690
Taharqo (Khunefertemra) 690-664
Tanutamani (Bakara) 664-656
‘ BAJA EPOCA 664-332 a.C.
Dinastia XX1'T 064-525
[Nekau I 672-664]
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Psamético I (Wahibra) 064-610

Nekau II (Wehemibra) 610-595
Psamético 11 (Neferibra) 595-589
Apries (Haaibra) 589-570
Ahmose 11 [Amasis] (Khnembra) 570-526
Psamético I1I (Ankhkaera) 526-525
Dinastia XX 1711 (Primer Periodo Persa) 525-404
Cambises 525-522
Dario I 522-486
Jetjes I 486-465
Artajetjes 1 465-424
Darfo I1 424-405
Artajerjes 11 405-359
Dinastia XX 1111 404-399
Amirtayo 404-399
Dinastia XXIX 399-380
Neferites I [Nefaarud] 399-393
Hakor [Akoris] (Khnemmaatra) 393-380
Neferites 11 c. 380

Dinastia XXX 380-343
Nectanebo I (Kheperkara) 380-362
Teo (Irma atenra) 362-360

Nectanebo II (Senedjemibra setepenanhur) 360-343

Segundo Periodo Persa 343-332
Aratjerjes III Ocus 343-338
Arses 338-336
Dario III Codoman 336-332
PERIODO PTOLEMAICO 332-30 a.C.
Dinastia macedinica 332-305
Alejandro Magno 332-323
Filipo Arrideo 323-317
Alejandro IV438 317-310
Dinastia ptolemaica

Ptolomeo I Soter 1 305-285
Ptolomeo 11 Filadelfo 285-246
Ptolomeo IIT Evérgetes 246-221

48 Alejandro IV fue sélo un gobernante nominal, 310-305.
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Ptolomeo IV Fil6pator

Ptolomeo V Epifanes

Ptolomeo VI Filométor
Ptolomeo VII Neo Fil6pator
Ptolomeo VIII Evérgetes 11
Ptolomeo IX Soter 11

Ptolomeo X Alejandro 1
Ptolomeo IX Séter 11 (restaurado)
Ptlomeo XI Alejandro 11
Ptolomeo XII Neo Diéniso (Auletes)
Cleopatra VII Fil6pator
Ptolomeo XIII

Ptolomeo XIV

Ptolomeo XV Cesarion

221-205
205-180
180-145
145
170-116
116-107
107-88
88-80
80
80-51
51-30
51-47
47-44
44-30
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