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Prólogo
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LA primera idea para realizar este libro surgió de Eugenio Gómez Segura, que nos reunió a las cinco personas que lo hemos escrito para celebrar un curso de fin de semana que había preparado para la Universidad Popular de Logroño. En aquella primera cita se expuso, en poco más de una hora seguida de diálogo, el tema que a cada conferenciante había consignado el organizador. Más tarde, tras oír las ponencias de los colegas en la Semana Santa de 2007, cada uno de los coautores redactó su capítulo en la soledad de su despacho.


La obra así concluida ha respetado con escrupulosidad el pensamiento de los autores, mejorado, eso sí, por los detalles escuchados a los demás, de modo que la tarea de edición ha consistido más en la reunificación de criterios para la imprenta que en cualquier labor de retoque de fondo. Así pues, cada autor que firma alguno o algunos de los diferentes capítulos es el único responsable de las ideas que contiene.


Sin embargo, este libro tiene una profunda unidad gracias a una idea directriz muy clara y valiosa, idea que tiene una doble faz: por un lado, el convencimiento de la importancia de la historia de la Pasión de Jesús para la comprensión del desarrollo de los Evangelios y de la constitución de la teología cristiana. Por ello parecía muy conveniente ofrecer al público un estudio sencillo y completo de ella que la abordara desde todos los ángulos posibles, incluso alguno impensado. Y segunda: la certidumbre de que no es posible entender a fondo la historia de la Pasión de Jesús si no se la sitúa en su contexto adecuado, tanto amplio, las culturas religiosas del entorno —las religiones de Egipto y de Grecia—, como inmediato, el mundo judío del siglo I de nuestra era.


Estas dos ideas han conformado la estructura del libro presente, a la que se añadió en el Curso de Logroño —y en el presente volumen— una interesantísima conferencia complementaria sobre la reinterpretación y reelaboración de la Pasión de Jesús en el cine, que ilumina muy poderosamente la mentalidad de los hombres de hoy, y también de los antiguos, a la hora de asimilar el relato y el mensaje de lo que se narra en la Pasión.


El contexto remoto, la posible influencia del pensamiento religioso egipcio y grecorromano en la conformación del relato de la Pasión y en la interpretación paulina de los últimos momentos de la vida de Jesús, es absolutamente fascinante. Ahí tiene el lector materia para deleitarse con notables y, a veces, desconocidos paralelos, y para pensar sobre ellos. Cierto es que esos posibles paralelos son constante objeto de discusión (¿en qué sentido y en qué grado influyeron realmente en la conformación del relato de la Pasión de Jesús?) en la investigación contemporánea, pero con el tiempo se han convertido en una línea de trabajo que no ha cesado de producir frutos desde finales del siglo XIX. El lector se convencerá también de que conocer el contexto próximo, el mundo judío del momento con su religiosidad, ritos y costumbres es absolutamente imprescindible, y esperamos que, al leer las páginas dedicadas a este entorno, el público comprenderá mucho mejor no solo la pasión de Jesús, sino también el sentido de las narraciones evangélicas. Estoy seguro de ello.


Por último, el estudio del relato cristiano de la Pasión, desde el punto de vista de estos contextos y con la aplicación de los métodos de la Filología y de la Historia antigua, descubre tantas perspectivas novedosas para el lector acostumbrado a otra impostación del tema —puramente confesional o con hincapié en la piedad personal— que quizá resulte escandalizado por la cantidad de nuevos ángulos de visión y por las consecuencias que de esas perspectivas puede obtener.


Por tanto, la obra presente es, por una parte, un esfuerzo de alta divulgación científica en el sentido de presentar al lector, ordenado y digerido, con espíritu didáctico, el material comparativo que se ha ido acumulando durante decenios en los libros de investigación. Pero, por otra, es una obra de tesis, ya que propone un enfoque general y una lectura, una interpretación de los hechos y del relato de la Pasión, que es en gran medida novedosa en el panorama español: es el fruto de una decantación de años dedicados al estudio del tema, que luego se destila en pocas páginas. En este sentido, la obra presenta muchos elementos de interpretación del relato de la Pasión que son originales y, esperamos los autores, convincentes.


ANTONIO PIÑERO


Universidad Complutense
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Comer y ser comido


La muerte del dios en el Egipto antiguo


JOSÉ-R. PÉREZ-ACCINO


Birkbeck College, Universidad de Londres


LA cultura egipcia antigua parece muy alejada en el tiempo y en el contenido de los aspectos que se tratan en los trabajos reunidos en el presente volumen. Con todo, un simple vistazo a un mapa de la zona geográfica en la que se desarrollan los acontecimientos que rodean a la narración tradicional sobre la muerte de Jesús de nazaret nos revela que la distancia entre los escenarios es realmente pequeña. Una noche de automóvil separa jerusalén de El Cairo, la antigua Menfis. otra vertiente de este distanciamiento es la mayor antigüedad de la cultura egipcia en relación con los eventos tratados. La distancia cronológica que nos separa hoy de la muerte de Jesús de nazaret es aproximadamente la misma que separó a este de los tiempos de las pirámides. sin embargo, los nexos entre ambas historias, la que se desarrolla a orillas el Nilo y a la sombra de las pirámides y aquella otra cuya acción se ubica tradicionalmente un viernes de primavera sobre una colina pelada a extramuros de jerusalén dos mil años después, son profundos y superan las meras formas externas de manifestación religiosa.


El sacrificio cruento del cuerpo del hijo de Dios, Jesús de Nazaret, y los elementos simbólicos y dogmáticos anejos a la narración que de la misma ha hecho la tradición posterior, su resurrección y ascensión a un plano de realidad diferente en el cual se une con su padre y la conmemoración posterior de este hecho que los fieles realizan en forma de consumición del cuerpo de ese hijo (la eucaristía) a fin de participar de su santidad y materializar la esperanza de salvación tras la muerte, es la fuente y culminación de la vida religiosa del cristiano1.


Esta noción de ingesta física del cuerpo del dios para poder así participar de su esencia divina, unida a la esperanza de resurrección y victoria sobre la muerte por parte del adepto que la espera para sí, por extraña y primitiva que parezca a quienes no se les ha inculcado desde su infancia en la educación religiosa como algo natural y lógico, es una de las bases de la espiritualidad de una parte muy numerosa de la humanidad hoy día. Ahora bien, el origen de esta idea puede en parte rastrearse hasta las orillas del Nilo, porque el prestigio de la cultura egipcia y sus manifestaciones en la antigüedad era muy grande, y no es extraño observar sus efectos en las culturas vecinas. Con todo, no se trataba de una cultura monolítica, a pesar de que sus manifestaciones culturales más perdurables así lo parezcan, sino una cultura en diálogo con su propio entorno. La cultura egipcia era en la antigüedad tan atractiva como lo es hoy, y no debiera, a la vista de lo exitoso de sus manifestaciones mediáticas en nuestro mundo, sorprendernos que nuestros antepasados cayeran también ante la fascinación de lo nilótico.


El medio físico como explicación de una ideología


Egipto es un caso muy particular de adaptación a un medio físico dado y no repetido en el transcurso de la experiencia humana sobre el planeta. Los pueblos y las naciones se extienden sobre la superficie de la tierra como una mancha en dos dimensiones, en todas direcciones hasta topar con elementos que limitan o detienen su desarrollo, como los accidentes geográficos u otros grupos de hombres. La experiencia humana a orillas del Nilo es radicalmente diferente, no en cuanto al proceso de limitación por parte de los hitos geográficos, sino porque es la propia geografía la que ha determinado que estas comunidades habiten un mundo que solo muestra una dimensión, una línea, sin apenas extensión.


Esa línea es el río Nilo, que únicamente fluye en una dirección, de sur a norte, de modo que en un paisaje esencialmente estático, el curso de agua se presenta de un modo estrictamente móvil. La direccionalidad aporta un antes y un después que contribuye a la creación de la idea de tiempo mediante la de secuencia. La inundación periódica, presente con una precisión casi matemática, aporta, de nuevo, la idea de ritmo y de ciclo. Es evidente, con todo, que la noción temporal se materializa de un modo más inmediato con la contemplación del curso del sol. En una tierra enclavada en el hemisferio norte, como es el valle del Nilo, la contemplación del curso del sol solo tiene lugar cuando el individuo se sitúa mirando al sur, que en Egipto se relaciona con el origen debido a la dirección de la corriente del río.


La unidad básica de habitación del ser humano a orillas del valle del Nilo es, pues, ese marco constituido por las montañas, las orillas del río y la corriente del río mismo. por otra parte, la secuencia y el ritmo que caracterizan el curso del sol y la corriente de agua acaban por ser correlatos intelectuales relacionados con el ritmo y, eventualmente, con el concepto de tiempo, que aúna en su naturaleza tanto la idea de linealidad temporal como la de repetición cíclica.


La presencia de este segundo trayecto, el curso solar, ante los ojos del egipcio antiguo se cruza en ángulo recto con el anteriormente descrito, esto es, el del río. La movilidad de los dos elementos, de Este a oeste uno, de sur a norte el otro, genera un eje geométrico cuya resultante es un espacio cuadrangular.
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En Egipto, los espacios habitables por las comunidades primitivas se articulan en el espacio y en el paisaje de acuerdo con unidades idealmente cuadrangulares, limitadas por las montañas al este y a oeste y por las comunidades vecinas al norte y sur. Los espacios intersticiales situados entre las comunidades primitivas egipcias debieron configurarse como tierras de nadie, tierras de frontera, en las que ni se habitaba ni se cultivaba, llenas de plantas y de aves salvajes. Esto ayudaría a construir la idea de que el habitante del otro lado de esas marañas de plantas y animales salvajes, ajeno a las zonas ordenadas «cuadrangulares» de la comunidad, era también un ser ajeno al orden y, por lo tanto, enemigo. Esta fue la concepción mental del espacio y el tiempo durante los miles de años de habitación humana a orillas del Nilo previos a la unificación de unidades de habitación y de estructuras políticas. pero, además, la estructura de la comunidad humana primitiva egipcia conservó elementos de este ancestral escenario mucho más enraizado en la mentalidad que lo que la popularidad de la cultura faraónica parece indicar.


En efecto. Las consideraciones geométricas de análisis espacial del hábitat de las antiguas comunidades egipcias prehistóricas expuesto anteriormente pueden ser rastreadas mediante la arqueología. En el Egipto de la cultura de Naqada II, unos 4.000 años antes de nuestra era y 1.000 años antes del origen del Estado faraónico, se produjo una cerámica cuyas imágenes nos presentan el entorno natural de las comunidades humanas. Especialmente notable es un vaso en el cual la decoración reproduce una escena esquematizada que se corresponde con el escenario geométrico espacial anteriormente propuesto. En él pueden observarse una corriente de agua, el Nilo sin duda, una cadena de montañas, y a ambos lados de esta la imagen del sol, probablemente la representación de los puntos del horizonte por los cuales el astro aparece y se pone, en definitiva, la condensación de los elementos básicos ya descritos con anterioridad. Quizá lo más significativo de este tipo de cerámica prehistórica egipcia es el hecho de que estas representaciones nos hablan de los límites de la comunidad humana, algo especialmente relevante si consideramos que su procedencia es funeraria, siendo la muerte el límite más claro de la actividad del ser humano. Aunque este aspecto liminal de la cerámica prehistórica egipcia no se reduce a la cerámica.
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Las paletas de esquisto son objetos tallados en una lámina de este mineral pizarroso. Las que están decoradas presentan típicamente forma de animales salvajes, lo que se ha querido interpretar como una indicación de su relación con la caza. En los ejemplos que parecen más modernos comenzamos a ver conjuntos de animales que luchan entre sí, posteriormente se incluye la figura humana, en lo que ya es claramente una escena de caza propiamente dicha, y, finalmente, estas representaciones eclosionan en escenas de combate con comunidades extrañas y, con toda probabilidad, vecinas. En esta secuencia tipológica puede entenderse que el animal salvaje, extraño por definición a la comunidad humana, denota el mundo externo y amenazador que lo rodea mediante la lucha entre estos seres, contraria a la esencia de una comunidad humana basada en la sociedad; las imágenes más tardías muestran la lucha de esa sociedad con el vecino, al que categoriza por medio de esta interpretación como un ser ajeno, contrario y opuesto a esa realidad, también simboliza el límite. El vecino es, por tanto, enemigo y asimilable a la categoría de lo incivilizado y ajeno.


Se ha querido ver en las paletas y otros monumentos el gradual control de las comunidades prehistóricas egipcias sobre su entorno inmediato, el sometimiento de un medioambiente hostil y la adaptación a un medio que había que dominar2, en concreto, se piensa que la progresiva clarificación de las riberas del río permitió a las comunidades en lucha por su medio entrar en contacto como vecinas y como enemigas en un momento dado, lo que explicaría el hecho de que el proceso histórico de gradual control y conquista del territorio ganado a orillas del río para cada comunidad se representase como algo relacionado con animales salvajes primero, caza después y finalmente por la guerra.


En estos monumentos, que nos permiten vislumbrar una dinámica tan esencial para el establecimiento de las relaciones humanas con su marco espacial, existe un subtipo de paletas caracterizado de modo particular: las llamadas paletas de los cánidos, que son las que muestran figuras de chacales o licaones. Los cánidos parecen jugar como traspasadores permanentes de los límites que separan al mundo civilizado del salvaje; la incursión en ese territorio hostil para cazar se hace con la ayuda del perro; este animal pertenece al mundo del hombre, vive con él y el hombre no espera daño de su conducta; por el contrario, sus habilidades le permiten adentrarse en el terreno de aquellos otros animales de los que sí espera daño y de los que confía obtener provecho.


Si regresamos al esquema geométrico espacial al que nos hemos referido con anterioridad, encontraremos que el perro de caza es quien permite al habitante de la ribera cultivada del río franquear los límites marcados por la montañas que lo separan del desierto. Parecido, pero no igual, es el comportamiento de otro grupo de cánidos, esta vez salvajes. Los chacales no habitan con el hombre sino en el desierto o sabana en vías de desertización, y esa es la zona en la cual los animales que la habitan son potencialmente dañinos y no pueden convivir con las comunidades de seres humanos. Pero los chacales también traspasan los límites, al igual que lo hacen sus primos civilizados, los perros. La diferencia es que los chacales lo hacen en el sentido contrario: cruzan las barreras montañosas y se adentran en el mundo de los humanos y los animales domesticados para alimentarse, mientras que el perro cruza el límite desde la civilización a lo salvaje. ambos movimientos típicos les permiten, a su vez, trasladar a otros animales a través de esos mismos límites: el perro trae la caza a la comunidad, lo cual es beneficioso; el chacal se lleva a los animales domesticados desde la comunidad civilizada al espacio no civilizado. ambas versiones, el perro y el chacal, no son sino las dos caras de una misma moneda que simboliza y refleja la división del mundo en dos realidades, una habitable por los hombres y otra que no lo es.


Dado que la vida de la comunidad transcurre en las orillas del río, en ese mundo ordenado antes mencionado, la muerte como imposibilidad de la vida debe tener lugar en otro lugar. si la vida es lo que ocurre en el aquí y el ahora, la muerte, de cualquier manera que se la pueda concebir, habrá de ubicarse en otro espacio y en otro tiempo distintos. La muerte en Egipto se sitúa en el límite del mundo ordenado, en el punto espacial en el cual la zona habitable entra en contacto con el desierto. por lo tanto, la ubicación tradicional de los cementerios en Egipto es la linde del desierto occidental. Este es un lugar especialmente apropiado, porque no se inunda, no toca la tierra fértil llena de aluviones orgánicos en los que crece el sustento arrancado a la tierra y su posición está relacionada con el punto cardinal en el que el sol se pone, es decir, muere. De ahí que el egipcio crea que los difuntos se situaban en un lugar del occidente.


La colocación del difunto en un lugar exento de la humedad y de la materia orgánica necesaria para la vida tuvo una consecuencia natural interesante y que no pasó desapercibida para los propios egipcios de la prehistoria: los cuerpos depositados en este tipo de terreno, expuestos a una desecación rápida, se momificaban de un modo natural. El anhelo humano de eternidad y de victoria sobre la muerte quedaba así reforzado por una circunstancia quizá fortuita, pero que el desarrollo histórico y cultural posterior elevó a la categoría de referente esencial: el difunto dejaba al morir una huella en lo creado y, sin la existencia de esa huella, la persona se disolvía en el tiempo y en el espacio. Esa disolución es la verdadera muerte, la conducente a la aniquilación y a la que se necesita vencer y derrotar.


Un factor añadido al escenario funerario aquí descrito es el relativo a los cánidos salvajes. La ubicación antes mencionada de los cementerios conlleva que los cuerpos de los difuntos allí depositados sean presa fácil para la acción de estos animales carroñeros, y hemos de recordar que cruzan los límites y se alimentan de animales vivos que pertenecen a la vida, pequeñas aves o ganado de poca edad, y también, y con menor riesgo para su propia seguridad, se alimentarían sin duda de los cadáveres de los difuntos, aunque para ello tuvieran que excavar en la tierra recién removida de las tumbas sencillas. El animal que procede del mundo de la muerte y la desolación entra en el de la vida para arrebatarle a esta una presa, ya sea un pequeño ganso o el cuerpo muerto de un ser humano al que se pretende dotar de eternidad.


Pero ese animal que viene de occidente regresa a ese lugar con su presa. siendo occidente el lugar de destino de los difuntos, no es de extrañar que pronto se considerara al chacal no un enemigo de la eternidad del muerto, sino un verdadero aliado divino que le permite realizar el viaje físico y la transición espiritual desde un mundo a otro. El chacal carroñero, que ingiere el cadáver y lo transporta a otro lugar, también transforma cualitativamente al difunto. La operatividad del chacal en este ámbito se configura como el factor necesario para que el egipcio muerto pueda alcanzar su destino en el más allá, derrotar a la muerte y salvarse así de la aniquilación total al no dejar huella visible en lo creado3.


Pero para que todo ello tenga lugar debe darse primero un hecho biológico algo desagradable, y no es otro que el de la ingestión por parte del chacal de la carne del difunto. Una vez que esto ha ocurrido, es la operatividad del propio chacal la que prevalece en la mente del egipcio, porque la transición de un mundo a otro, del mundo de los vivos al mundo del más allá, requiere que el viaje del difunto entre ambos se haga como parte del cuerpo de quien lo transporta. al ingerir al difunto, este se incorpora en quien lo ha comido, es decir, el chacal. si el chacal es quien propicia este cambio de estado y, además, habita el occidente al que los difuntos están destinados, en este caso el carroñero no es un enemigo, sino un poderoso aliado, y divino además. La incorporación del difunto al chacal supone que ambos comparten una esencia divina, en cuanto que no pertenece al mundo de los vivos y sí al mundo del más allá, ese otro lugar y diferente tiempo antes mencionado.


La posición preeminente de los chacales en la religión egipcia antigua que conocemos por testimonios posteriores hunde sus raíces en esta peculiar configuración de la conducta del animal a los ojos de los habitantes de las riberas del río durante milenios. Como se ha mencionado anteriormente, la idea principal es que la prehistoria egipcia es un larguísimo periodo en el cual algunos conceptos básicos consiguen cristalizar y fosilizarse en elementos culturales que solo somos capaces de percibir, ya desvirtuados y desdibujados de sus líneas originales, en las manifestaciones artísticas y culturales de la cultura de los faraones.



Un mundo poblado de dioses



Así podríamos entender, quizá, la relevancia de los dioses chacales en la religión egipcia clásica. Este sería el caso de Anubis, una divinidad antiquísima que hace su aparición en la iconografía egipcia desde los momentos más tempranos y perdurará hasta el final de la misma, prolongando su existencia en el seno de religiones posteriores.


El nombre «Anubis» no tiene una traducción clara y eso dificulta su comprensión. por el contrario, otras divinidades chacales del panteón egipcio, como Upuaut o Khentamentyu, sí pueden ser traducidas. El primero de ellos se lee como «el que abre los caminos» y el segundo «el que está al frente de los occidentales». En ambos casos puede verse claramente cómo la personalidad de estas figuras se trasluce en el nombre que han recibido. Ambos hablan de viajes, caminos y la presencia en el occidente, el punto de destino al que se dirige todo egipcio muerto a habitar entre aquellos que le han precedido (los «occidentales») en ese viaje para habitar y existir eternamente. Los chacales ocuparon durante la larguísima historia clásica egipcia el papel de custodios y guías de los difuntos en lo que parece es un reflejo de esa situación prehistórica ya descrita. sobre todo Anubis, quien en el panteón egipcio clásico asume un papel preponderante en los rituales funerarios, especialmente los relativos al embalsamamiento y momificación. Es clásica la representación de Anubis, o mejor, la de un sacerdote vistiendo una máscara con el rostro de un chacal, inclinado sobre el cuerpo del difunto y realizando los rituales necesarios para, mediante el embalsamamiento y la momificación, lograr que el cuerpo del muerto se encuentre en las mejores condiciones de preservación en el seno del sarcófago y de la tumba, especialmente si concebimos esta como el medio para alcanzar el más allá. La manipulación del cuerpo tras la muerte parece ser el elemento común a ambos aspectos, el biológico en la prehistoria y el ritualizado en plena época histórica.


Con todo, el papel de anubis en la morfología de la religión egipcia parece quedar relegado a un segundo plano en relación con la divinidad que ha ostentado la posición más preponderante entre los muertos egipcios en la época histórica, aunque sea en la retina de un observador no especializado. Se trata de Osiris, quien, sorprendentemente, no parece ostentar la misma acentuada antigüedad que el chacal divinizado.


La entrada en la historia de Osiris se produce, fundamentalmente, con su aparición en el corpus de textos religiosos conocidos como Textos de las Pirámides, por estar situados en la cámara sepulcral y corredores de las pirámides reales de finales del Reino Antiguo, en torno al 2250 a. de C.4. Para cuando ello tiene lugar, el Estado unificado egipcio ya tiene una larga existencia de más de medio milenio. Las estructuras estatales están desarrolladas y no se distinguen de las religiosas, y la figura de Osiris aparece en esos textos religiosos de un modo neto y definido. El nombre de la divinidad sí parece que pueda leerse y traducirse, y se han propuesto varias hipótesis, a menudo excluyentes. La configuración jeroglífica de la palabra está relacionada con el verbo «hacer» (ir, en egipcio) y el logograma que representa un trono, de manera que una traducción tentativa podría ser «el que hace el trono». En este nombre vemos un claro reflejo del papel que la monarquía egipcia desempeña en los comienzos y en el desarrollo del Estado unificado como elemento aglutinante de las aspiraciones no solo políticas sino también espirituales de los egipcios.


Pero los Textos de las Pirámides no son una historia de la figura de Osiris, ni siquiera nos hablan de su vida. Estos textos están compuestos a base de recitaciones que se pronunciaban en determinadas zonas del sepulcro real, muy probablemente aquellas en las que han aparecido en los ejemplos que nos han llegado. se hace muy difícil obtener una imagen coherente de la figura divina de Osiris a partir de estos textos. Una de las razones es que los Textos de las Pirámides no son un tratado religioso, sino una serie de afirmaciones referidas al monarca difunto y al proceso que le lleva a otra realidad diferente de la que deja atrás. Las menciones a osiris en estos textos, así como las de cualquier otra divinidad egipcia, se justifican por su coherencia con la finalidad del texto.


Por otra parte, la religión egipcia no se expresa tanto como un discurso narrativo cuanto con una serie de escenas descritas y señaladas con textos explicativos en los cuales la dimensión temporal, esencial para una narración, no existe o, al menos, está desdibujada y ocupa un lugar muy secundario. pero esta dimensión temporal, el transcurrir del tiempo, es necesaria para poder concebir una biografía de un dios y, de hecho, en nuestra concepción de la divinidad, heredera de la tradición judía y griega, la identificación de una divinidad con la humanidad, el hecho de ser el hombre «imagen y semejanza» del dios, supone que el ser divino debe tener una biografía, su existencia debe anclarse en el tiempo. para comprender la esencia y el mensaje de una divinidad debe comprenderse bien el sentido de su vida. En el mundo egipcio, por el contrario, no ocurre así. Los dioses egipcios carecen de biografía, y esta es una de las razones que con frecuencia nos impiden percibir claramente su sentido, dado que los estudiosos modernos tienen una acusada tendencia a asumir un concepto de divinidad más cercano al origen judío y griego.


Este aspecto se pone de manifiesto de un modo especialmente claro cuando consideramos cuál es la fuente principal para el conocimiento de osiris, la divinidad a la que hemos hecho referencia. su importancia como divinidad funeraria no escapa hoy a nadie, y no lo hizo en la Antigüedad a nadie que visitara las riberas del Nilo. No es de extrañar que un griego del siglo II d. de C., plutarco de Queronea, se impusiese el empeño de escribir un relato sobre este dios y su esposa que reuniera de un modo coherente y articulado para una mentalidad griega las diferentes informaciones que, procedentes de diversas fuentes y épocas, habían llegado hasta ese momento5. Brevemente, el texto de plutarco dice lo siguiente:




Osiris reinaba benévolamente sobre Egipto, pero su hermano Set tramó contra él, por envidia y maldad, una intriga asesina. Hizo Set un banquete y en él mostró una artística caja prometiendo regalársela al que cupiera en ella con exactitud. Osiris cayó en la trampa. Set cerró la caja y la arrojó al Nilo con Osiris dentro, que se ahogó. Isis, su esposa, inició entonces una búsqueda y encontró a Osiris río abajo en la ciudad de Heliópolis.


Tras unas cuantas vicisitudes, Set se apoderó del cadáver que tenía Isis y lo troceó en catorce partes que esparció por Egipto. Isis las buscó de nuevo desesperadamente y logró encontrarlas todas, menos los genitales. Entonces se le ocurrió colocar a su marido una sustitución de ellos en oro puro. Osiris «revivió» después de esta recomposición, y llegó a ser rey del mundo subterráneo, es decir, se trata de una vida, pero a medias, ya que no sube a la superficie. Aunque el estado de Osiris es estar en el reino de los muertos, tiene algunas actividades de los vivos, porque en esta tesitura Isis se queda embarazada de su marido y da a luz al hijo de ambos, Horus.


Su hijo, Horus, con Isis, su madre, se vengaron de Set. Como Osiris quedó para siempre como rey en el mundo subterráneo, los ritos funerarios de Egipto preparan a todos los difuntos para ir allí junto al dios y gozar de la inmortalidad posible en ese ámbito.





El principal problema que tenemos al leer a Plutarco es la muy diversa procedencia de su información. En su narración hay elementos muy antiguos sin duda, pero también los hay tardíos. Algunos aspectos muy resaltados sobre la figura de Osiris parecen haber sido realmente anecdóticos cuando los cotejamos con testimonios egipcios. Da la sensación de que las fuentes de información de Plutarco tenían un conocimiento disperso y tardío de la personalidad del dios. Esto es probablemente esperable, dado que sus fuentes debieron ser de habla griega o latina. En ningún lugar de la obra se afirma (ni parece lógico pensar) que Plutarco tuvo acceso a fuentes egipcias directas de ningún tipo. Pero, de cualquier modo, Plutarco elabora variados mimbres para formar con ellos un cesto que le permitiera a él y al público al que iba destinado percibir un discurso narrativo sobre Osiris del que la idea original de ese dios carecía. Plutarco «crea» una biografía, una novela sobre la vida del dios6.


Con todo, la información que poseemos de las propias fuentes egipcias sobre osiris no es limitada. si la cotejamos con otros testimonios a lo largo de los miles de años de existencia de la cultura egipcia, obtenemos una imagen del dios trazada a base de unos rasgos bien definidos. osiris es un rey, el que introduce las leyes y la agricultura, es decir, el que convierte al hombre en social y civilizado. Reina justa y beneficiosamente, pero es engañado por su hermano Set, violento y movido por impulsos primarios, como corresponde a una situación de precivilización. De hecho, en la religión egipcia posterior, Set es relacionado con el desierto, y de ahí que el color que lo caracteriza es el rojo, el mismo que el del desierto. puede verse aquí la contraposición de ambas figuras si las relacionamos con el esquema de análisis espacial propuesto anteriormente. La agricultura es osiris, lo que crece junto al rey, donde tiene lugar la civilización, mientras que Set representa los impulsos desordenados (dirigido por su falo se dice de él) y presto a la violencia, fundamentalmente primario, salvaje y asocial. osiris se representa como una figura humana de color verde, asociado a la agricultura, Set como un animal indefinible de color rojo, asociado a lo yermo. Envidioso de su hermano, Set causa su muerte y lo despedaza, repartiendo las diferentes partes de su cuerpo por todo el país. El desmembramiento de osiris no deja de estar relacionado con el desmembramiento de los cuerpos sometidos a la acción de los chacales, de los que hemos hablado antes. Pero los muchos pedazos de osiris son reunidos por Isis, su esposa, quien además de mostrar esta habilidad recolectora, también la muestra como restauradora, al conseguir quedar embarazada de osiris estando él ya en el reino de los muertos.


Cualquier otra consideración sobre osiris es secundaria a esta. Su papel es el de estar en el reino de los muertos. El osiris que presenta la tradición egipcia está siempre «muerto» y, como veremos más adelante, su significado radica en esta circunstancia. porque con osiris «muerto» (luego veremos que reina en ese ámbito) el papel principal se centra en su hijo, concebido ya desde la muerte. Horus, que es su nombre, al nacer está desvalido, con un padre muerto y un tío, Set, que ansía suplantarlo en el trono. Por lo tanto, y ante esta situación de peligro inminente sobre él y sobre la monarquía del bien que representa Horus, Isis toma la decisión de ocultarlo hasta que se haga fuerte y destrone a Set, vengando así a osiris. Una vez en el trono de su padre, reina como rey de los vivos, mientras que su padre, quien, no lo olvidemos, sigue en el ámbito de los difuntos, continúa ejerciendo la monarquía en el más allá occidental sobre quienes son como él, es decir, muertos. Osiris los juzga y los recibe, y los difuntos quedan en la misma situación de vasallaje que estaban anteriormente con su hijo Horus en vida, sumisos y devotos servidores de un rey.



La Enéada primordial



La sinopsis anterior todavía muestra reflejos de la influencia narrativa del mito de Osiris según Plutarco. Para entender el mito de un modo algo más cercano a la mentalidad egipcia antigua deberíamos hacer el esfuerzo de imaginarnos el proceso abstrayendo en lo posible la dimensión temporal, el decurso de los acontecimientos. Los Textos de las Pirámides nos permiten entender este proceso.
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El gráfico anterior representa lo que los antiguos egipcios denominaron la Enéada o Los Nueve Dioses (excluyendo a Horus). Se debe tener en cuenta que para ellos el número nueve era la marca de la multiplicidad, al representar tres veces el número tres que, en sí, es la representación de lo plural. El nueve sería, pues, la pluralidad de lo plural. sería muy conveniente que concibiéramos la Enéada más como una secuencia lógica que como una narración mitológica, y así nos acercaríamos más a una mejor comprensión del mensaje egipcio. La Enéada es una explicación del comienzo de lo que existe y cómo lo que existe se articula en torno a la monarquía. La cultura egipcia tiene como característica, a menudo pasada por alto, el expresar ideas abstractas con rasgos personales. Los dioses, pues, son la materialización de esas ideas, y las relaciones entre las ideas se expresan con la metáfora de las relaciones entre las personas. De tal manera que si un concepto o idea proviene del desarrollo de otro, podríamos decir que es su hijo. «La virtud es hija de la moderación» sería un buen ejemplo de este tipo de discurso, especialmente si en nuestra cultura tuviésemos a la virtud y a la Moderación por diosas.


Otro aspecto esencial para adentrarnos en el discurso religioso oficial egipcio es el concepto de «coincidencia de opuestos». para el egipcio antiguo, solo de la combinación y a menudo oposición de dos conceptos opuestos puede nacer un tercero que los aúne y produzca un avance respecto a aquellos de quien procede. A su vez, este nuevo concepto encontrará sin duda otra idea a la que contraponerse. Es un método de operar sorprendentemente moderno que podríamos denominar «protodialéctico».


El discurso representado en la Enéada se puede articular como sigue. A partir de un principio indeterminado llamado Atum, cuya raíz tiene relación con la noción de «no existir» y que posteriormente se identificará con el creador Ra, cuya manifestación es el disco solar, surgen dos entidades (vamos a llamarlas conceptos) que son shu y Tefnut. Estas dos nociones son opuestas, la primera es masculina, relacionada con el aire seco. Además, preserva las cosas de la corrupción. La segunda es femenina y húmeda, y corrompe.


Ambos conceptos son opuestos, pero de su coincidencia protodialéctica surge otro dúo de nociones: Geb es masculino también, inactivo y representado como un hombre tendido bocarriba en el suelo con su falo en erección; Nut es una mujer cuyo cuerpo forma la bóveda celeste que recorren los astros. Se halla arqueada sobre el cuerpo de Geb. En la posición relativa de ambas figuras, la parte pasiva, curiosamente, es la de Geb, que yace en la tierra, mientras que la posición superior de Nut y el propio movimiento de los planetas que recorren su cuerpo hacen de ella la parte activa de la pareja. De la unión de ambas ideas, y es preciso enfatizar que se trata de ideas y no de las personas con las que se representan, surgen cuatro nociones representadas por dos parejas, de un lado Osiris e Isis y del otro Set y Neftis.


Conviene olvidar por un momento la narración del mito de Osiris expuesta anteriormente, que, como hemos visto, le debe un mucho a la narración biográfica de Plutarco, y centrarnos en la esencia del significado aportado por cada una de las ideas-personaje. Osiris es la monarquía fundacional que aporta a la sociedad las herramientas para su establecimiento y continuidad, las leyes y la agricultura, pero comparte con su padre Geb, de quien evidentemente procede, un elemento que se puede comprender como imperfecto, en el sentido de «aún no perfecto», la pasividad. Recordemos que la esencia de Osiris es estar muerto y yaciente. Aun así consigue embarazar a Isis, sobre quien recae la responsabilidad y la iniciativa de reunir las partes de su cuerpo dispersas y, sobre todo, la de hacer cuanto se requiere en las difíciles circunstancias para que Osiris la insemine. De todo ello se deduce que los papeles respectivos de Osiris e Isis están intercambiados, él es masculino pero pasivo, y ella es femenina pero activa, al contrario que la tradicional identificación de los géneros en la cultura del Egipto antiguo.


La otra pareja de hermanos la forman Set y Neftis. Todo lo que en Osiris es civilización es salvaje en Set. No se puede decir que no sea activo, pero está en el polo opuesto de Osiris. Tiene un problema que aparecerá en narraciones tardías: no puede tener descendencia porque al luchar con su sobrino Horus este le arrancó los genitales. Su esposa y hermana Neftis es pasiva como le corresponde a su género, y su papel es bastante limitado. Pero de ella queda bien establecido que no puede concebir un hijo porque no tiene matriz.


Así, las cuatro ideas que emanan de Geb y Nut cubren las cuatro posibilidades en relación con las oposiciones activo-pasivo y masculino-femenino. Pero la continuidad es solo posible por medio de la astucia y habilidad de Isis. A todos los personajes-idea de esta generación les falta algo, no están completos, y la idea de completar un proceso es, básicamente, el modo como se concibe el concepto de creación del mundo en el Egipto antiguo.


Del embarazo de Isis nace horus. Encarna a la monarquía perfecta, pues el orden predecible y civilizador es activo y masculino, pero también engloba aspectos femeninos, como el de fertilidad. En épocas históricas posteriores, tales como la dinastía XVIII, el aspecto femenino del monarca será explotado con éxito en reinados como el de Hatshepsut y Akhenatón. Horus estará en peligro durante su infancia, de manera que su madre debe ocultarlo de su tío, quien quiere deshacerse de él, porque la herencia del padre muerto osiris le corresponde y él la ha usurpado. Horus supone el final del proceso.


Según el diagrama incluido en la página 30 la llegada de Horus supone el final del proceso de creación en cuanto proceso evolutivo que se detiene con él al completarse. La realidad en la que los seres humanos viven, el mundo que los rodea, ha sido creada previamente como combinación protodialéctica de las ideas representadas por la Enéada, de la que significativamente Horus no forma parte.


Si la realidad que rodea al ser humano es el tiempo y el espacio de Horus, y un egipcio lo definiría como el «aquí» y el «ahora», entonces el tiempo y el espacio de la Enéada debe ser «otro», en «otro» espacio y en «otro» lugar, es decir, un ámbito en el que los parámetros espaciales y temporales que rigen en la realidad perceptible por el ser humano dejan de ser válidos. Llamémoslo el espacio de los dioses, el cielo o cualquier otro nombre que nos venga a la mente, pero se trata de algo que no pertenece al mundo que los hombres habitamos.


La realidad creada es, en el diagrama propuesto, el recuadro que rodea a Horus. A partir de la llegada de Horus, su nombre será el destinado a medir el tiempo. Los egipcios no tenían un cómputo de tiempo absoluto como lo tenemos nosotros, que contamos los años desde un evento concreto en el pasado. Para ellos las fechas eran siempre relativas, de manera que un año cualquiera era el año X del reinado del Horus (faraón) tal y tal. La metáfora del nacimiento de Horus expresa, así, la llegada de la monarquía, y aunque el Horus concreto (cada monarca específico) cambie, siempre hay un Horus. Sus nombres dividen el tiempo y permiten medirlo, y su poder actúa sobre un espacio territorial que constituye la realidad de la creación y que coincide con el concepto de Egipto. Por lo tanto, la realidad circundante al ser humano está definida espacial y temporalmente por la presencia constante del Horus vivo, aunque la persona del monarca que lo encarna muera.


Cuando el Horus específico encarnado por el monarca muere, se convierte en otro personaje y habita en otro tiempo y en otro lugar. Dado que su esencia en ese momento es estar muerto, se convierte en Osiris, de tal manera que la metáfora continúa con su reinado en otro ámbito. Las personas que ocupan los papeles de Horus y Osiris cambian, pero los conceptos a los que ellos hacen referencia son inmutables.


Así, puesto que Horus es la civilización y el orden encarnados en la monarquía, Osiris es la raíz de la monarquía, la legitimidad necesaria del padre muerto que, aunque ausente en la realidad creada para dejar lugar a que su hijo reine, sin embargo vive y reina en un plano diferente a esa misma realidad sobre aquellos que han servido a su hijo en el seno de la creación. Así se convierte Osiris en el gran dios funerario. Fundamentalmente, porque recibe, juzga y reina sobre los difuntos que a él llegan.


Pero es necesario notar que solo le llegan aquellos a quienes su hijo ha salvado de la aniquilación proporcionándoles el regalo de una tumba y de un ajuar necesario para evitar la disolución de su persona, su nombre y su memoria en la creación, en la historia egipcia. Solo ese regalo que el hijo (Horus) hace al ser humano es el medio de que el difunto llegue al padre (Osiris), para así salvarlo de la aniquilación y de la muerte absoluta. Por tanto, Osiris como divinidad funeraria es un producto de la monarquía establecida y un elemento que potencia la idea de la legitimidad del estado de cosas y, con ello, afianza la perpetuación del poder. La idea de que el rey muerto colabora desde más allá de la muerte con la acción del rey vivo recibiendo a los privilegiados a quienes envía, es algo que, además, refuerza la lealtad hacia el monarca vivo debido a que el rey vivo, el hijo, y el rey muerto, el padre, son dos personas distintas aunque hayan sido una única en algún momento.


El mundo egipcio presentaba a los grupos de dioses con frecuencia en tríadas. Estos grupos de tres divinidades (o ideas) permite establecer la relación que existe entre ellas como una manera de explicitar su esencia. En lo que a nuestro propósito interesa, la tríada básica que se establece en la tradición religiosa egipcia desde los Textos de las Pirámides está establecida por los siguientes elementos:


•Horus: es el hijo que reina sobre el tiempo y el espacio de la creación. Tiene el poder de salvar a los hombres de la muerte al concederles el equipamiento necesario para perpetuar su huella en la creación. Envía a los difuntos a su padre Osiris y así los salva de la muerte absoluta.


•Osiris es el padre. Está muerto en el mundo que rige Horus, pero sin embargo habita un plano diferente en el que recibe a los difuntos salvados por su hijo, a quienes juzga y sobre los que reina en occidente. Su nombre tiene relación con la expresión «hacer el trono» y presta legitimidad a su hijo y heredero.


•Isis es la madre. Su nombre es «el trono» y sobre su regazo se representa al hijo Horus a menudo. Lo protege y oculta cuando, al morir su padre, la vida, el orden y la esperanza de salvación que él encarna corren peligro por ser un niño indefenso.



La comida como elemento central en el culto de Osiris



El culto de Osiris tiene como centro la comida, y en Egipto eso es decir el pan7. La ofrenda básica a Osiris se forma a partir de panes y de cerveza, que es una forma de pan líquido al proceder ambos del grano, fundamentalmente de la cebada. La representación de la comida de Osiris es prácticamente ubicua en el arte egipcio de toda época. Junto a la ofrenda de pan y cerveza, con frecuencia aparecen otros elementos, pero la base de la ofrenda son estos dos artículos, de manera que la palabra jeroglífica para «ofrenda» se escribe con una hogaza de pan y una jarra de cerveza.


La relación de Osiris con el grano parece una consecuencia de su identificación con las nociones de mundo ordenado y agrícola, en contraposición al salvaje y cazador. Pero la explotación del grano para su consumo humano tiene un mecanismo operativo que no escapa a la atención detallada del egipcio antiguo. Para que el grano se convierta en pan primero hay que despedazarlo, molerlo y reducirlo a harina. Posteriormente se manipula para que forme otra sustancia que, sin dejar de ser grano, ya es otra cosa y sirve para alimentar a la humanidad y salvarla de la muerte por inanición.


Existe una clara semejanza entre este proceso de producción del pan y la personalidad de osiris, que para salvar de la muerte a los difuntos tiene que morir y ser despedazado: para que pueda convertirse en pan, en alimento, debe ser manipulado y amasado. Esta es una justificación suficiente para explicar la presencia de mujeres amasando en las tumbas egipcias de toda época. De la misma forma que la mujer manipula el pan en forma de harina para volver a reunir en una masa algo que ha sido despedazado y molido, Isis reúne los fragmentos del cuerpo de osiris que han sido diseminados. El producto resultante de amasar es fértil porque fermenta, y el resultado de la reunificación del cuerpo de osiris es la posibilidad de la fertilización de Isis misma. La posibilitación de la fertilidad, pues, es algo que hace entrar a la mujer, Isis, en el esquema general de este proceso.


La muerte de osiris, por tanto, permite su conversión en comida. El cuerpo del dios se convierte en grano, de lo que hay numerosas representaciones, y a través de la ingestión de su cuerpo se sustentan tanto los vivos como los muertos. Su culto se basa en la ofrenda de comida ante la tumba del difunto, basada en el grano, como ya se ha dicho, y en la peregrinación anual a Abidos para conmemorar la pasión, muerte y resurrección del dios.


Osiris contó con varios centros de culto, pero los principales estaban situados uno en el delta occidental en un lugar denominado Djedu que los visitantes griegos posteriores denominaron Busiris o «lugar de osiris», y otro en el sur, en el valle alto del Nilo. Este segundo lugar, cuyo nombre egipcio es Abdju, recibió de los griegos el nombre de Abidos por su similitud fonética con una ciudad griega en el Helesponto. La ciudad egipcia es un lugar de gran importancia en la religión.


En Abidos tenía lugar una vez al año la gran festividad de osiris en la cual se celebraba su pasión, es decir, la muerte y despedazamiento a manos de su enemigo, la reunificación de su cuerpo y su posterior revivificación tras una noche de vigilia. Las festividades reunían anualmente a miembros de la clase dirigente egipcia, aquellos con libertad personal de movimientos como para desplazarse a su voluntad por el país.


El templo principal de Osiris se encontraba cerca de la zona cultivada a orillas del río. De la terraza frente al templo partían dos procesiones en días consecutivos, la primera de ellas, denominada «La procesión perfecta», salía en el primer día de la fiesta. Era presidida por Upuaut, una de las divinidades chacales que ya hemos mencionado. La traducción del nombre de Upuaut es «el que abre los caminos», y eso es exactamente lo que hace el cánido en este caso. Upuaut parte desde el templo hacia el occidente, concretamente hacia una zona de las montañas del horizonte en la cual se puede observar la apertura de un valle que se dirige hacia el ocaso, la tierra de los difuntos donde el sol se pone. Durante la procesión probablemente se simulaba un ataque por parte de los enemigos contra la procesión de Upuaut, en la cual, como es esperable, el dios vencía y con su victoria dejaba el camino libre.


El segundo día tenía lugar la «Gran Procesión», en la cual Osiris recorría el camino que Upuaut había abierto el día anterior hasta una zona alejada del templo, casi en la boca del valle que se abre al occidente. Allí, en un determinado lugar que se ha identificado posteriormente con una de las tumbas reales de los monarcas egipcios más antiguos, probablemente ya en ruinas, pasaba la noche, aunque carecemos de suficiente información sobre cuanto ocurría esa noche en la que el dios probablemente experimentaba los procesos tendentes a su resurrección. A la mañana siguiente, el tercer día, regresaba al templo ya resucitado entre la alegría de los asistentes a la fiesta.


La asistencia a la festividad de Osiris en Abidos era sin duda un hito importante en el calendario de una determinada clase social egipcia. Este culto estaba ligado a las personas a las que el monarca vivo (Horus encarnado) habría de salvar de la muerte absoluta por medio de la concesión de una tumba con su equipamiento y con el permiso para el establecimiento de un culto de ofrendas. En definitiva, el culto de Osiris estaba ligado al grupo de ciudadanos egipcios más cercano a las estructuras de poder, y la necesidad de dejar una huella visible de su asistencia a las festividades también nos habla de un sistema de cohesión social reforzado por el hecho de que tan importante en estas festividades es participar como ser visto participando en ellas.


A pesar de que Osiris está presente en la religión egipcia desde su aparición en el Reino Antiguo hasta el final de la cultura faraónica, lo cierto es que su momento de eclosión y esplendor se alcanza con el reino Medio (2000-1800 a. de C.). Durante el periodo inmediatamente anterior, el Reino Antiguo (2800-2100 a. de C.), la popularidad de osiris no es tan omnímoda como será posteriormente, y quizá podemos ver cómo esa popularidad entre los miembros de la clase dirigente egipcia se la arrebató precisamente a Anubis, el chacal que hundía sus raíces en la prehistoria. En general, en los cementerios egipcios del Reino Antiguo son mucho más numerosas las dedicatorias a Anubis que a osiris, e incluso cuando en una misma inscripción coinciden ambas, lo que no es extraño, es el chacal el que aparece primero. Esta precedencia sugiere una primacía que debe tenerse en cuenta.


Las razones del ascenso de osiris son varias, y las más relevantes pueden ponerse de manifiesto si se tiene en mente la evolución histórica y social del Estado egipcio en los momentos en los que nos estamos centrando. En síntesis, Anubis se relaciona con los animales salvajes y el mundo prehistórico de la caza, mientras que osiris se centra en el orden social nacido de la agricultura y la organización del territorio para proveer de sustento, cuyos excedentes, al cabo, permitirán la creación de las instituciones que darían lugar al Estado faraónico.


Anubis es activo. Entra y sale al mundo civilizado desde el desierto y busca su sustento entre los pequeños animales y la carroña. Su ofrenda la constituye la tumba misma como receptáculo del cuerpo del difunto, de la misma manera que el cuerpo de Anubis recibe la carne del difunto al ingerirla. También le son propios los elementos muebles de la tumba, especialmente el sarcófago, cuya traducción literal del griego significa «comedor de carne». La ofrenda de Anubis no es renovable. Una vez que se ha producido y los bienes están dispuestos en su lugar, los recursos económicos invertidos, o más bien gastados en ella, no vuelven a ponerse en circulación: se entrega al desierto algo que no vuelve nunca a incidir en la vida de los que habitan a la orilla del río.


Por el contrario, la ofrenda dedicada a osiris refleja un carácter marcadamente distinto. osiris es pasivo, como lo fue Geb, a quien no en vano la tradición presenta como su padre. Yace en la tierra, y debe ser manipulado (por Isis en el mito) para que produzca fruto. Los componentes de su ofrenda son productos de esta manipulación. se trata fundamentalmente de comida en forma de pan y cerveza, por la ya mencionada relación con el grano, pero también aves, piezas de carne y piezas de lino. La ofrenda es renovable y repetible, de manera que para mantener un culto funerario se hace necesario haber establecido una renta en especie que sostenga ese gasto.


En condiciones normales, el hijo mayor del difunto oficiaría como sacerdote del culto funerario de su padre muerto, lo que reforzaría la estructura del mito en cuanto que es el hijo y sucesor el que vela por la memoria de su padre que ya no está en este mundo. Más corrientemente, y de un modo progresivo a medida que avanzaba la complejidad de la estructura del Estado egipcio, el culto lo mantendrá un sacerdote funerario nombrado para ello o enviado desde un templo.


La oposición entre el carácter activo y pasivo de las dos figuras se dirime, además, en otro ámbito8. Anubis come e incorpora al difunto de un modo activo. En el interior del chacal el difunto se diviniza porque comparte con el dios su misma esencia, su carne y su sangre. La divinización del chacal carroñero es un método intelectual elaborado que tiene por finalidad conceptualizar el cambio de estado del difunto y su paso a un plano de la realidad diferente que el de los vivos en el que cohabita con la divinidad. Si el chacal es dios y el difunto es carne y sangre del dios, entonces el difunto comparte esa misma naturaleza divina.



La resurrección de Osiris



El fundamento teórico de Osiris es el mismo, pero la praxis es opuesta. Osiris es pasivo, por lo tanto no come, sino que es comido. Su identificación con la agricultura y el grano hace de él una figura apta para ser consumida por los vivos. Osiris es divino, y su ingestión diviniza a quienes lo incorporan a su carne y su sangre.


La «resurrección» de osiris en Abidos tras su despedazamiento y muerte se expresa magníficamente en la metáfora del proceso de elaboración del pan. Manipulación del grano, molienda y amasado dan lugar a algo nuevo, que ya no es lo que era, pero que sigue siendo lo mismo en esencia. Ese nuevo producto es el osiris resucitado, y la germinación del propio cuerpo de osiris manifestando esta identidad con el grano no es rara en papiros funerarios como el papiro Jumilhac. También explica la existencia de los exvotos llamados «ladrillos osirianos»: un ladrillo rectangular que representa al lecho mortuorio ostenta en bajorrelieve la silueta del dios como si yaciera en él, silueta que es rellenada con tierra y semillas de grano para que germine, reproduciendo así el proceso de muerte y resurrección.


Anubis existirá siempre en el panteón egipcio. permanece en él hasta el final como encargado de la manipulación y embalsamamiento del cadáver y guía del difunto al juicio al que se le va a someter en presencia de osiris. Ambas funciones son consecuencia de su carácter originario relacionado con el chacal. En otras ocasiones, como ocurre en Abidos, osiris simplemente incorpora la esencia de algún chacal sagrado, como ocurre con Khentamentyu. Esta divinidad se incorpora como epíteto al nombre de osiris, de manera que sigue existiendo pero subsumido en la expresión osiris, «el que preside sobre los occidentales».


Esta última expresión tiene una interesante consecuencia para la concepción egipcia del mundo y de la ubicación espacial del individuo en él. Lejos de la creencia popular, el sarcófago egipcio por excelencia no es el antropomórfico, sino el ortogonal, un gran ladrillo. El cuerpo del difunto, asimilado con osiris como ya se ha mencionado, se ubica en un receptáculo de madera ortogonal decorado en su exterior y en su interior. La posición del cuerpo es importante: se sitúa con la cabeza hacia el norte, y la parte posterior de la cabeza (la nuca) tiene un nombre egipcio que la relaciona con las selvas de papiros que pueblan el delta. La cabeza del difunto está sostenida por Isis. Los pies están sostenidos por Neftis. En esta postura, el costado izquierdo del difunto queda orientado hacia oriente, de manera que las palabras egipcias izquierda y oriente son la misma (iAbt). Las palabras para la derecha y occidente, el lugar donde habita osiris, son también la misma (imnt). si tenemos en cuenta que osiris es el padre en la estructura del discurso que estamos comentando, y que su ámbito y medio de culto es la comida, probablemente encontremos más sentido a frases del contexto cristiano como «estar sentado en la mesa a la derecha del padre».


Así pues, la muerte de Osiris expresa la esperanza de la resurrección en ese plano diferente de la realidad para todos aquellos que contemplan las procesiones y participan en la medida de sus posibilidades en las festividades y ritos, tanto en Abidos como en otros lugares donde se rinde culto a Osiris. La victoria sobre la muerte que experimenta el dios es una promesa para todos los seres humanos. La clave para lograrla es el servicio leal al hijo del dios (Horus), quien tiene en su mano el poder para logar que el ser humano al final de sus días en la tierra pueda llegar a su padre (Osiris), cuya resurrección es la esperanza de victoria sobre la muerte.


Sinteticemos lo dicho en una reflexión sobre las figuras básicas de la tríada antes mencionada:


1. La divinidad principal es Osiris, y es la que presta la legitimidad por medio de su muerte. Es el padre por antonomasia, pero está muerto, lo que debe interpretarse en el sentido de que habita en un plano de la realidad diferente al que habita el hijo. Reina sobre aquellos que han alcanzado ese plano, es decir, los difuntos que han vencido a la verdadera muerte (la aniquilación absoluta) por medio de la intercesión del hijo. Su muerte fue violenta y causada traicioneramente por alguien muy cercano (su hermano). Su cuerpo muerto es despedazado, pero es reunido de nuevo para resucitar de algún modo. Una vez resucitado, metafóricamente su cuerpo es pan y es consumido, para que quienes así lo hicieren compartan su divinidad.


Autores clásicos como Diodoro de Sicilia y Heródoto9 mencionan que en el rito de embalsamamiento el cuerpo del difunto que se identifica con Osiris recibe un primer corte en el costado por el cual se le habrán de extraer las vísceras, el costado derecho, el occidental. El sacerdote especializado en esta acción la lleva a cabo con un cuchillo de piedra especial. Sus compañeros lo expulsan ritualmente de la sala donde se lleva a cabo el acto. El daño ritual producido por este primer corte debe ser castigado, aunque sea necesario, de la misma manera que para obtener el pan el grano debe ser machacado y en análoga referencia al hecho de que para que se produzca la salvación/vida en otro plano el cuerpo del dios debe morir.


2. El hijo, Horus, lo es por la existencia obvia y previa de un padre. La traición que el padre sufrió es vengada por el hijo que reivindica su reino. Su esfera de actuación es la realidad circundante a los humanos, no el plano diferente en el que osiris actúa. Como vive en esta esfera, es él quien salva a los humanos por medio de su acción. En su mano, por medio de la concesión de cultos de ofrendas y equipamientos funerarios, está que un ser humano venza a la muerte o no. Solo por su intercesión se llega al padre. Pero su esencia básica es la de ser el rey. Se celebra su nacimiento el 25 de diciembre.


3. Isis es la madre que concibe al hijo en condiciones inusuales y difíciles. Al morir osiris, ella sostiene su cuerpo muerto. Al nacer el hijo, desvalido, debe ser protegido por la madre, que lo esconde de quienes quieren acabar con él. Con frecuencia se la representa con el hijo en su regazo o dándole el pecho en la figura conocida como Isis lactans.


Esta estructura de pensamiento tuvo una larguísima vida en el seno de la religión egipcia. Representaciones de los actores principales abundan hasta momentos muy tardíos de la iconografía egipcia e incluso son aceptados en otras culturas cercanas como la romana. Existen representaciones de osiris, Isis, Horus y Anubis en las cuales se ha efectuado una perfecta enculturación de formas externas, pero, sin embargo, manteniendo la esencia de sus elementos básicos. osiris embalsamado, Anubis con cabeza de chacal, horus con cara de halcón o Isis sentada con el hijo en el regazo.


La metáfora de una vida en otro plano expresada por estos elementos era perfectamente conocida en el siglo I de nuestra era y su viaje desde las orillas del Nilo hasta las colinas desiertas de Judea o los puertos bulliciosos de Asia Menor no supone ningún salto en el vacío. Las historias se narran una y otra vez y se adaptan al presente de quien las escucha. Como los niños, los seres humanos deseamos que nos cuenten la historia que ya conocemos y no otra, porque nos conforta ante la perspectiva de una larga noche oscura por delante de nosotros10.


En ocasiones, cuando leemos u observamos alguna información sobre los dinosaurios, uno se sorprende preguntándose el porqué de la desaparición de formas de vida tan magníficas e impresionantes. Uno se maravilla de que algo tan sustancial y evolucionado haya desaparecido de nuestro planeta sin dejar rastro. Es tal la sensación de diferencia y pérdida, que nada a nuestro alrededor nos conecta con unos seres que bien podrían haber sido habitantes de otro planeta, por lo distintos y ajenos a nosotros mismos y a nuestro mundo.


Sin embargo, los biólogos nos dicen que los dinosaurios aún viven entre nosotros, aunque no lo supiésemos hasta que se nos ha aclarado. Sus descendientes más directos son las aves que, cargadas de gracia y simbolismo, configuran gran parte del significado de nuestra experiencia vital. Pequeños, ligeros y libres para moverse como nosotros no somos capaces de hacerlo, cuando observamos a los pájaros en un parque estamos mirando directamente a los dinosaurios que nos maravillan en reconstrucciones más o menos acertadas, aunque la diferencia entre ambos haga casi increíble la idea. El Egipto antiguo es un dinosaurio, magnífico y elaborado, extraño y desaparecido aparentemente sin dejar rastro en el mundo moderno que nos rodea. Quienes pertenecemos a culturas marcadas por el cristianismo y sus prácticas y ritos quizá hemos estado mirando al dinosaurio sin saberlo y sin darnos cuenta del papel central que desempeña en un conjunto de ideas tan cercanas a la identidad cultural y religiosa de nuestro mundo.


________


1 Para la Iglesia católica, por ejemplo, esta conmemoración «Es signo de unidad, vínculo de caridad y banquete pascual en el que se recibe a Cristo, el alma se llena de gracia y se nos da prenda de la vida eterna (véase Compendio del Catecismo de Doctrina Católica, n. 271).


2 véase J. Baines, «Symbolic role of canine figures on early monuments», ArchèoNil 3, 1993.


3 Para el papel de los cánidos en la cultura egipcia véase J. Brixhe, «Contribution à l’étude des canidés dans l’Egypte ancienne», BiOr 57, 2000, págs. 5-16.


4 Los Textos de las Pirámides están estudiados en nuestra lengua por M. A. Molinero Polo, Realeza y concepción del universo en los «Textos de las pirámides», Madrid, Universidad Complutense, Servicio de Publicaciones, 2003.


5 Una reciente traducción y estudio en nuestra lengua en plutarco, Isis y Osiris; nota introductoria y traducción de Frances Gutiérrez, palma de Mallorca, olateña, 2007.


6 Sobre el papel de Plutarco en la invención del género biográfico en la literatura, véase A. Pérez Jiménez, La biografía griega como género literario: Plutarco y la biografía antigua, Universidad de Barcelona, Centre de Publicacions, 1980.


7 Un estudio pormenorizado de la relación entre Osiris y el alimento en W J. Darby, P. Ghalioungui y L. Grivetti, Food: the Gift of Osiris, 2 vols., Londres-Nueva York-San Francisco, Academic Press, 1977.


8 Un comentario sobre el carácter pasivo y activo de los dioses de la Enéada en G. Englund, «Gods as a Frame of Reference. On Thinking and Concepts of Thought in Ancient Egypt», en G. Englund (ed.), The Religion of the Ancient Egyptians. Cognitive Structures and Popular Expressions. Proceedings of Symposia in Uppsala and Bergen, 7-28. Uppsala, Academiae Ubsaliensis. Acta Universitatis Upsaliensis, Boreas, 1989.


9 Véase Diodoro de Sicilia, Bibliotheca Historica, I, 91f, Madrid, Gredos, 2001, y Heródoto, libro II, 84, Madrid, Gredos, 2000.


10 El culto de Isis tiene una pervivencia incluso mayor que el de Osiris en época romana. La figura de Osiris se subsume en el culto de Isis y este se hace muy popular en zonas romanizadas, incluso en la Península Ibérica, donde fue introducido por comerciantes y militares. Véase J. Alvar, «El Culto a Isis en Hispania», La Religión Romana en Hispania, Madrid, C.S.I.C., 1981.
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