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PROLOGO

Si la publicacion de un trabajo dedicado a la Historia Antigua es siempre una buena
noticia, concurren en esta ocasion varias circunstancias que, desde nuestro punto de vista,
subrayan lo positivo del acontecimiento. En primer lugar, queremos destacar la rapidez con
la que ven la luz estas actas del III Congreso Internacional de Jovenes Investigadores del
Mundo Antiguo. Apenas ha transcurrido un afio de la celebracion de la tercera edicion de este
encuentro auspiciado por el Centro de Estudios del Proximo Oriente y la Antigiiedad Tardia de
la Universidad de Murcia, y los resultados ya estan en la calle. Es bien sabido que muchas veces
la edicion de este tipo de trabajos se alarga en el tiempo mas de lo deseado por los autores v,
fundamentalmente, por los editores. Como segunda circunstancia, nos parece importante sefialar
que se trata de una obra colectiva de investigadores que inician su carrera. No siempre es facil
encontrar foros en los que poder presentar a la comunidad cientifica los primeros trabajos, y por
ese motivo publicaciones como ésta son la plataforma de salida ideal para muchos doctorandos
0 jovenes doctores.

Este tercer volumen del Congreso Internacional de Jovenes Investigadores del Mundo
Antiguo contiene cuatro bloques que abarcan la totalidad de areas que configuran lo que
entendemos por Mundo Antiguo: tanto el Proximo Oriente y Egipto como el Egeo, Grecia y
Roma, sin olvidar el caso especifico de la Peninsula Ibérica. En cuanto a la cronologia, hay
trabajos desde la época de Amarna al siglo V d.C., y por tanto se ha manejado una concepcion
amplia y abierta de la Antigiiedad.

Los 20 capitulos que componen la obra recogen enfoques muy diversos, desde
sintesis renovadas sobre problematicas clasicas o no tan clésicas, catalogaciones y analisis de
objetos o elementos culturales concretos, hasta analisis historiograficos o reflexiones teoricas.
Es precisamente la exposicion y defensa de nuevas tesis, asi como la confrontacion de ideas,
tematicas y metodologias diversas, el principal valor de este tipo de encuentros. Conocer otras
formas de trabajar y de pensar, asi como relacionarse con colegas de otras universidades o centros
de investigacion, resulta esencial en los primeros afios de formacion como investigadores. Ahora
bien, los trabajos aqui publicados tienen que servir precisamente de base, de cimiento de futuras
carreras investigadoras, por lo que animo a los autores a que expongan sus proximos trabajos en
coloquios y ante especialistas en su materia.

Por todo ello, es obligado felicitar a los coordinadores de esta publicacion, pero
igualmente a la Universidad de Murcia y en concreto al Centro de Estudios del Proximo Oriente
y la Antigliedad Tardia, que con este tipo de encuentros, sumado a otras muchas iniciativas
como cursos, talleres, excavaciones arqueologicas, etc. brinda a los estudiantes y jovenes
investigadores magnificas oportunidades para aprender, practicar, entrar en contacto con
especialistas y experimentar en fin eso que consideramos la “vida universitaria”.

Helena Jiménez Vialas

Universite de Toulouse
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LA RUPTURA DE AMARNA: HECHOS, TEORiAS, CAUSAS Y CONSECUENCIAS!

Iria Souto Castro
Universidad de Vigo

RESUMEN

En el reinado de Akhenaton se experimentaron los cambios politico-religiosos
de mayor calado de la antigiiedad egipcia, si bien, hubo una serie de precedentes que
es necesario analizar. En este estudio se incluira un estado de la cuestion en primera
instancia, en el cual se someteran a revision las diferentes corrientes de pensamiento.
Seguidamente, se analizaran los antecedentes y el contexto de la ruptura que supuso
la fase amarnica del reinado de Amenofis IV (futuro Akhenaton). A continuacion, se
tratara esta ruptura religiosa y sus posibles causas. En tercer lugar, el trabajo recogera
los factores del declive del culto a Aton, asi como la restauracion del poder del clero de
Amon. Finalmente, se concluird presentando las consecuencias que tuvo este periodo en
la sociedad.

Palabras clave: Akhenaton, Imperio Nuevo, Dinastia, Amon, Aton.

ABSTRACT

Akhenaten’s reign period was when the most important political-religious changes
took place in Egypt. Consequently, this paper will include an introductory statement with
the principal theories of the experts on the controversial Amarna Period as well as some
recent discoveries as these can change the interpretation of the historical facts. Firstly, the
Egyptian context and the preceding situation of the Amarna’s will be analyzed. Secondly,
the religious rupture and its motivations will be discussed. Thirdly, the downfall factors
that lead to the end of Aten’s worship, in addition to the Amun’s clergy power restoration
that the 18th Egyptian Dynasty suffered, will be treated. Finally, this work will conclude
by comparing the consequences on ancient Egyptian society.

Keywords: Akhenaten, New Kingdom, Dynasty, Amun, Aten.

1. Este articulo ha sido posible dentro del marco de las ayudas predoctorales 2015 (2016) de
la Xunta de Galicia y el FSE de la UE como apoyo a la etapa predoctoral en las universidades del
Sistema Universitario Gallego, en los organismos publicos de investigacion de Galicia y en otras
entidades del Sistema gallego de /+D++i, cuyo financiamiento procede del Fondo Social Europeo
en un 80 % y en un 20 % restante de la Secretaria Xeral de Universidades, perteneciente a la
Conselleria de Cultura, Educacion e Ordenacion Universitaria de la Xunta de Galicia.
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INTRODUCCION

Comenzaremos por realizar una revision bibliografica que introduzca al lector en
las distintas corrientes de pensamiento que existen en torno a la controversia de la ruptura
religiosa del Periodo de Amarna. Trataremos de dilucidar si el nuevo culto instaurado por
Akhenaton (Amenofis IV) al dios Aton — en detrimento de Amon- tuvo en su gestacion
una serie de motivaciones politicas, o si por el contrario fueron causas de indole religiosa,
para ello, es preciso remontarse a los origenes del “nuevo” dios: Aton.

Este trabajo estara orientado hacia la exposicion, en primer lugar, de los
antecedentes de este acontecimiento, especialmente el contexto egipcio durante el reinado
de Amenhotep III (o Amenofis III) y la reina Tiyi, supuestos padres de Amenofis IV.
Asimismo, se hara referencia a la educacion de Amenofis IV y a su polémica y discutida
personalidad. A partir de estas referencias, se pasara a analizar los hechos historicos
que marcaron la apertura hacia el llamado “Atonismo”, término que serd matizado en
el correspondiente apartado. También nos centraremos en las importantes repercusiones
politico-sociales y artisticas que supuso el cambio de culto.

A continuacion, se vera como aunque todo el proceso de cambio y evolucion
religiosa del culto de Amoén hacia el de Aton tuvo unas repercusiones enormes, también
fue victima de un terrible fracaso debido a una serie de factores, que seran analizados,
asi como de la supresion de los hechos histéricos en los anales egipcios. Finalmente, se
realizara una comparacion exhaustiva de las diferentes causas de este cambio religioso,
que supuso una auténtica ruptura a todos los niveles, en el transcurso de la dinastia X VIII
del Imperio Nuevo egipcio, sin que exista una respuesta totalmente didfana para este
planteamiento.

CORRIENTES DE PENSAMIENTO EN TORNO A LA RUPTURA DE AMARNA

En este apartado se revisaran las diferentes corrientes existentes entre los distintos
expertos. Para ello, partiremos de los puntos principales acerca de la controversia en
torno a qué motivos llevaron a Amenofis IV a cambiar el culto de Amoén al de Aton y
consolidarlo desde el quinto afio de su reinado.

No existe un consenso entre los diferentes egiptdlogos a la hora de establecer
unas causas concretas para este cambio de culto. Mas bien, se ha llegado a la conclusion
de una combinacion de factores. Asi, se relaciona el deseo de Akhenaton de establecer el
culto a otro dios con varios factores politicos:

1. El enorme poder que el clero de Amoéon acumulaba en torno a Tebas. Por
ejemplo, el oraculo de Amon que podia legitimar a un rey o reina en el poder’ —el

2. He decidido emplear el término “rey” o “reina” (en algunos casos) en lugar del de “faraéon”
debido a que esta ultima palabra tuvo un origen posterior en la historia de la egiptologia, empleandose

14
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caso de Hatshepsut (Fig. 1)-, a cambio de un incremento de poder de los sacerdotes, a
quienes entregaban propiedades y titulos ademds de cargos hereditarios administrativos o
religiosos (Reeves, 2005, p. 33).

e e SRR
Figura 1. Obelisco de Hatshepsut en Karnak. Muestra la coronacion
de Hatshepsut por Amon.

2. Otra motivacion politica podria ser el uso de un nuevo culto a Atéon para
fortalecer la monarquia: una nueva religion instaurada por el rey Amenofis IV le alzaria
como mediador exclusivo entre la nueva divinidad y la Humanidad. El disco solar o Aton
legitimaria la monarquia divina y al rey como monarca absoluto (Redford, 1984, p. 178).

3. Una tercera causa politica seria la influencia y el poder de la Corte de
Akhenaton. Segun Redford (1984, p. 164) los cortesanos, a través de conjuras, intentaban
influir en determinadas decisiones politicas para ganar estatus y riqueza.

4. Otra hipdtesis es la de Van Dijk (2000, p. 270), quien sostiene que Akhenaton
pretendia, al instaurar el nuevo culto, proveer una imagen de un Imperio fuerte y
unido frente al exterior (especialmente los Hititas) para impedir que los reinos vasallos
estableciesen alianzas en contra.

para referirse a los reyes que gobernaron, especialmente, en un Egipto unificado, generalmente, si
bien el término “faradén” procede de la transcripcion “per-a” que en egipcio medio significa “casa
grande” y solia aplicarse a los reyes de la Dinastia XVIII, debido a su expansion territorial y al
comienzo de cierto Imperialismo egipcio segin algunos expertos. En todo caso, al tratarse de un
término polémico he preferido emplear la designacion de rey o monarca.
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Entre los factores religiosos que pudieron influir en el cambio de culto, partiremos
de las controversias en torno a si Akhenaton se cri6 en Heliopolis con su tio Aenen y si en
un primer momento, fundé templos dedicados a Amon y abrazo su culto. Esta comprobado
que en el afio quinto de su reinado, decidi6 trasladar la capital egipcia de Tebas a Amarna,
una tierra virgen y poco fértil. La fundacion de Akhetaten o el “Horizonte de Aton”, Tell-
el-Amarna hoy, seria el primer hecho explicito del cambio de culto. Segun las estelas
que limitaban la ciudad de Amarna, Akhenaton guiado por Aton y no influido por otros,
habria fundado esta ciudad para rendir culto al disco solar, pero en realidad las causas
de la fundacion no estan claras; asi, Murnane y Van Siclen traducen en las inscripciones
de las estelas: ‘No official had ever advised me concerning it [...] It was the Orb, my
father, who advised me concerning it [...]’, es decir, “Ningun oficial me ha aconsejado
acerca de ello [...] Fue el Orbe, mi padre, quien me ha aconsejado (sobre la fundacion,
se entiende)” (Murnane y Van Siclen, 1993, p. 37)°. Ya Amenofis III (o0 Amenhotep III)
incluia el simbolo del disco solar, que aparecia en escarabajos conmemorativos, como
“donante de la victoria en la batalla” (Redford, 1984, p. 171). Esto podria significar que
Akhenaton, simplemente cambid la representacion del disco solar incluyendo unos brazos
que acaban en manos humanas que transmitian el “ankh”, simbolo de vida, a Akhenaton
y a su familia.

A pesar de todo, contestar a la pregunta de si Akhenatén se guié por motivos
politicos o si realmente era un fanatico del culto solar aAton, sigue siendo, todavia hoy,
un tema polémico. Las posturas mas aceptadas buscan una combinacion de factores. Sin
embargo, es necesario mencionar la extensa labor que realiza la Universidad de Cambridge
en Tell-el-Amarna, a través de las excavaciones arqueologicas y su divulgacion cientifica
y también el intenso trabajo del profesor Barry Kemp, asi como la colaboracion incansable
de los arquedlogos y voluntarios. Recientemente, el equipo de Francisco Martin Valentin
y Teresa Bedman ha localizado parte de un fuste en la tumba 11 del visir Amenhotep
Huy que confirma la hipotesis de la corregencia entre Amenhotep o Amenofis III y
Amenhotep o Amenofis V. ;Coémo afecta este descubrimiento a las causas de Akhenaton
para establecer un nuevo culto? De momento no existe una respuesta consensuada, pero
pueden surgir nuevas hipotesis, como presuponer que Akhenatéon no instaur6 el culto a
Aton, sino que ya su padre Amenofis III lo habria hecho o tenia intencion de hacerlo, y
en consecuencia, las teorias mas radicales que tachaban a Akhenatoén, como un fanatico
(Laboury, 2012, p. 49-53) se desvanecerian. Sin embargo, este planteamiento ya habia
sido realizado por autores como Betsy. Asi pues, la puerta permanece abierta al debate.

3. Todas las citas britanicas, traducciones y nimeros de linea para los Limites de las Estelas han
sido recogidos de Murnane and Van Siclen 1993.
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ANTECEDENTES DE LA RUPTURA DE AMARNA Y CONTEXTO

EL CLERO DE AMON Y SUS AMBICIONES A INICIOS DEL REINADO DE AMENHOTEP 111

El culto a Amon se habria consolidado en la dinastia X VIII, a partir del momento

DECLIVE DE EGIPTO Y AUGE DE ASIRIA [DEL SIGLO XIV AL Xlll a. J.C.)
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Figura 2. Mapa extraido de Duby, G. (2007): Atlas Historico
Mundial, Larousse, Barcelona, p.27.

en que Ahmose, su fundador, antes de expulsar a los Hyksos del delta del Nilo (con
capital en Tanis), decidid establecer otra capital alternativa que denomind Waset —en
honor a la anterior capital administrativa situada cerca de luny ,actual Armant- (Fig. 2).
El nombre de la nueva capital significa en egipcio “cetro” y su dios supremo seria Amon,
divinidad cuyo nombre significa “oculto” o “Aquél que es invisible”. Su culto se constata
en la dinastia XII —Reino Medio-, sin embargo, seria en la XVIII cuando Amon cobraria
importancia como dios de la guerra primero y como dios supremo de Egipto después.
Waset se consolidaria asimismo como capital religiosa tras la expulsion de los Hyksos.
Esta ciudad seria denominada “Tebas” por los griegos desde tiempos de Homero —actual
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Luxor-, y su hegemonia se debio a que el clero de Amon proclamo a su dios como “creador
cosmico que se engendro a si mismo, quien no tuvo padre ni madre” o “Sefior del Tiempo,
que hace los afios, regula los meses y mantiene el orden sobre los dias y las noches”, y
a Waset como lugar de nacimiento del universo entero donde este dios gobernaba. Para
reforzar su supremacia, el clero tebaida afadio el nombre del antiguo dios solar, Ra, con
lo que Amon-Ra seria el nuevo “Rey de los dioses” (Watterson, 1999, p. 19).

En Waset existia un antiguo templo dedicado a Amon llamado, Ipt-swt —actual

Figura 3. Imagen de Karnak (Luxor) en la antigua Tebas, extraida de

www.passion-egyptienne.fr

Karnak-, “El mas selecto de los lugares”; con el tiempo se convirti6 en un extenso
complejo arquitectonico de edificios religiosos (Fig. 3). La eleccion de esta ciudad como
capital tiene como motivo principal el hecho de que se encontraba entre las dos riveras del
Nilo, aunando el este y el oeste del rio, es decir, la parte “viva” o administrativo-religiosa
de la ciudad y la zona “muerta” o su necropolis.

Con la ampliacién del templo de Amoén y su creciente influencia como dios
supremo, el clero de Tebas no tardo en adquirir un gran prestigio e influencia tanto social
como econdmica, y en consecuencia politica. Pronto a los titulos de Sumo sacerdote de
Ra y Sumo sacerdote de Ptah se afiadio el de Alto sacerdote de Amon, proclamando asi su
igualdad. Asi, desde el reinado de Thutmosis III la divinidad de Amoén se consolida y sus
sucesores —Amenhotep II, Thutmosis IV y Amenhotep III- le consagrarian sus victorias
militares y sus éxitos.

18
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En consecuencia, cuando Amenhotep III accede al trono, el clero de Amon ya
estaba establecido como indiscutible servidor del dios supremo Amon-Ra. Este caso de
sincretismo se manifiesta en una evolucion de solarizacion progresiva que adquiriria su
culmen con el culto a Aton (Laboury, 2012, p. 95) y que se extenderia a toda la religion.
El clero de Amon iria adquiriendo paulatinamente titulos y propiedades a cambio de sus
favores a los reyes y reinas: como en el ejemplo de Hatshepsut, legitimada a través del
oraculo de Amoén (Reeves, 2005, p. 33).

AMENHOTEP 111 Y LA REINA T1YI: INCIPIENTE CULTO AL DISCO SOLAR

Amenhotep III y la reina Tiyi eran padres de Akhenaton, verian, por tanto,
consolidada la religion solar durante su reinado. Hay expertos que sostienen que durante
el reinado de Amenhotep III (Neb-Ma’at-ra/ “Ra es el sefior del orden™) hubo fiestas
jubilares (Heb-Sed) en su honor, las cuales consistian en la renovacion del faraon; es
decir, el faraon se auto-ratificaba como rey joven y poderoso en el que se encarnaba la
divinidad (Sanmartin y Serrano, 2006, pp. 325-326). Hay constancia de que, ademas,
Amenhotep III ya habia establecido un cierto culto a Atén reflejado en los sellos reales
que empleaba el faraén o en la documentacion de la época (Betsy 2000, p. 255). Sin
embargo, hay autores como Raymond Johnson* que han ido mas lejos, sosteniendo que
Amenhotep III era el propio “Aton” y se hacia representar como tal dios; en este caso,
Akhenat6n rendiria culto a su padre; es decir, la identificacion de Aton como Amenhotep
III, segiin Johnson, explicaria los numerosos festivales Sed llevados a cabo bajo su
reinado y el fervor religioso que Akhenatén sentia por el culto al disco solar. A pesar de
ello, no se constatan estelas o estatuas coetaneas de Amenhotep III que corroboren esta
teoria. Si hay, en cambio, una estela de Amarna que muestra a Amenhotep III y a la reina
Tiyi, recibiendo ofrendas alimentarias en una especia de banquete bajos los rayos de Aton
(Betsy 2000, p. 255). Esta representacion rebate la teoria de Johnson, puesto que Aton y
Amenhotep III aparecen por separado como individuos independientes y no como uno
solo.

Por otro lado, los jubileos basados en el festival Sed, durante los cuales el
faradn representaba la toma de poder del territorio de Egipto simbdlicamente, fueron
paulatinamente centrandose en la “navegacion solar”. Esto se identifica con la creacion en
la dinastia X VIII de el libro de la Amduat, ““el libro de lo que hay en la Duaf” (el mas Alla),
que explica como el sol debilitado se dirige cada noche al inframundo, representando el
recorrido desde el este hacia el oeste, desde la fertilidad y la vida hacia la muerte y el
desierto. El sol en su recorrido, segun este libro, se dirigia hacia la noche para reactivar

4. Disponible en Internet: “The revolutionay role of the Sun in the reliefs and Statuary of
Amenhotep III” en The Oriental Institute News and Notes [en linea], n° 151, 1996, University of
Chicago, disponible. https://oi.uchicago.edu/research/pubs/nn/fal96 epi.html [Gltimo acceso, 6 de
mayo de 2014]. 13
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sus fuerzas y aparecer al dia siguiente en el amanecer. Segun esta creencia, el faraon
al morir se reunia con el sol y lo acompafiaba en su recorrido junto a la reina Tiyi, en
este caso. Todo este ritual consiguié progresivamente que el faraon se asimilase con la
manifestacion fisica del sol, el disco solar o Atoén (Laboury, 2012, pp. 90-91), ganandole
terreno al culto a Amon. Durante la ultima década del reinado de Amenhotep III hubo
tres festivales Sed en su residencia en Tebas en los afios 30, 34 y 37 de su reinado. Se
celebraron en su complejo palacial de Malqatta, al oeste de Tebas, conocido como “la
casa del placer o regocijo” (Redford, 1984, p. 51).

Figura 4. Imagen que muestra el disco solar y la barca de
Ra. Extraida de Laboury(2012:92) 4.png

Como evidencias de esta asimilacion existen anillos, sellos, colgantes, o el propio
nombre de coronacion de Amenhotep III, Neb-Ma’at-Ra en el que aparece el disco solar
(Fig. 4).

También se fue asimilando el dios Amon con el dios solar o Atdén por un proceso de
sincretismo en el que el dios solar abraza la proteccion del poder real; consiguientemente,
Amon, dios supremo, pasa a abrazarlo también, mimetizdndose con el primero. Hay
evidencias de ello en la tumba de Huya, alto funcionario de la dinastia XVIII, que como
compensacion a sus servicios, vio decorada su tumba con escenas de Akhenatén; en
concreto, interesa la mencionada del banquete real en el que también aparece Tiyi. Esta
representacion podria significar que hubo una corregencia con Amenhotep III. Aunque
nos aleja un poco del tema de este articulo, cabe destacar la significativa presencia del
disco solar con rayos rematados en manos que dan vida, que corroboraria que en tiempos
de Tiyi y Amenhotep III ya estaba activo el culto a Aton (Fig. 5). Como afirma Assmann
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(1995, p. 46), este cambio constituiria una “nueva teologia solar” caracterizada por una
dimension cosmoteista (el dios es el cosmos, y a la inversa) y también “antipoliteista”
pues se presenta al demiurgo solar como “creador” de todo cuanto existe. Segun otros
expertos, se trataria de un proceso de henoteismo, en el que Atén seria un dios supremo
pero no excluyente (Laboury, 2012, p. 97).

Tiyi. Extraido de Reeves (2005:131)

Por lo tanto, el sol que da vida y garantiza todas las formas de la misma sobre
la Tierra, comenzaba ya a perfilar su supremacia bajo el reinado de Amenhotep III. En
el plano politico, el sol se consolidara como protector de la realeza y en su nombre, los
soberanos de la dinastia XVIII realizarian su politica expansionista. Desde el punto de
vista metafisico, la novedad del culto a Aton estriba en la actividad diurna y visible del sol,
frente a lo esotérico de otras divinidades que no pueden ser percibidas por los sentidos.
Se origina una nueva concepcion de la realidad, mas racionalista que elabora una nueva
cosmogonia. En el aspecto psicologico, la mentalidad de la época de la dinastia XVIII
evolucion6 de tal modo que la innovacion implicaria una nueva relacion personal entre el
individuo y la divinidad, fortaleciendo la religiosidad popular y la magia: se multiplicaron
las practicas oraculares, las procesiones de divinidades, el culto a animales sagrados...
Este fendbmeno no entraria en contradiccion con el auge de una divinidad suprema que
garantiza la existencia de las otras deidades. (Laboury, 2012, pp. 98-100)

Como conclusion, se podria establecer que este fortalecimiento de la religiosidad
popular se vincula de un modo especial con el tipo de sistema politico —Imperialista —
que se fue gestando en esta dinastia: Egipto, como Imperio, auné diversas divinidades
locales propias de cada territorio conquistado; algunas las identifico con las suyas y otras
conservaron cierto culto independiente. La tendencia de expertos como Assmann (2006,
p. 39) a creer en una incipiente “crisis” del politeismo egipcio no iria desencaminada, si
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tenemos en cuenta lo que ocurriria en los afios del reinado del sucesor de Amenhotep I1I:
Akhenaton.

EL CcULTO SOLAR EN HELIOPOLIS: LA POSIBLE EDUCACION DE AKHENATON

Respecto a la infancia del joven principe heredero de Amenhotep III, las fuentes
que se conservan no posibilitan la reconstruccion exacta de su vida antes de convertirse
en rey. De hecho, se conservan pocas evidencias acerca de la infancia de Akhenaton: un
sello en el tapon de una jarra encontrado en Malgatta, coetaneo de la época de Akhenaton,
en el que se lee “(...) la heredad del hijo real verdadero, Amenhotep” (Fig. 6) y una
alusion tardia en la tumba de Perennefer (alto dignatario) en Amarna que consiste en
una oracion dedicada a Akhenaton y Aton (Fig. 7) (Laboury, 2012, p. 55). Los datos se
reducen a como era educado un principe en el Antiguo Egipto. En concreto, los principes
y princesas de la XVIII dinastia solian ser confiados a cortesanos proximos al faraén que
se encargaban de su educacion.

Figura 6. Sello de tapon de jarra encontrado en Malqatta
(Laboury, 2012:56)

Las ensefianzas se realizaban en un cénaculo llamado kap donde se reunian
los principes o princesas con otros compaieros de “clase”. Estos miembros del kap
gozaban de éxito y tenian garantizado su futuro en la sociedad faradnica. Entre las
materias impartidas estarian seguramente la escritura y las matematicas, indispensables
para la gestion, asi como actividades bélicas, como la instruccion militar y las practicas
cinegéticas (Laboury, 2012, pp. 103,104). Esta educacion se llevaba a cabo en Menfis,
capital administrativa del “pais”, como manifiestan las evidencias: la estela de la Esfinge
de Amenhotep II lo situa al mismo perfeccionando su tiro con arco en Menfis (Fig. 8). Sin
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embargo, la corte faradnica era itinerante como lo verifican los diversos emplazamientos
palaciales descubiertos. Asi, durante las fiestas jubilares de Amehotep III, la corte pasaba
largas temporadas en Malgatta, como se menciona en la carta de Amarna EA 23° de
Tushratta a Amenofis III (Moran, 1992, pp. 1-12): “(...) the year 36, in the fourth month
of winter, on the first day. The King staying in the southern city, in Per Hay (...)”: “El afio
XXXVI (de Amenhotep I1I), 4° mes de la estacion de la germinacion [dia 1]. Estabamos
en la residencia del sur, en “el terreno de la jubilacion” (Malqqata)”.
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Figura 7. Tumba de Parennefer en
Amarna (Laboury, 2012:57)

A pesar de la logica que lleva a los egiptologos a la teoria de que Akhenaton
habria sido educado en Menfis, algunos expertos han propuesto que debido al culto
exclusivamente solar que impuso en su reinado, podria haber recibido su educacion
en Heliopolis, actualmente situada en un barrio del extrarradio de El Cairo, llamado
antiguamente /unu, que era el centro del culto solar. Dada la influencia del sol en la
cultura egipcia, este lugar suscité desde muy antiguo un gran influjo intelectual en todo
Egipto. Sin embargo, aunque la doctrina de Akhenaton puede relacionarse con la teologia
heliopolitana y el pensamiento solar tradicional, Jan Assmann ha demostrado que dicha
doctrina seria mas bien una radicalizacion, con trasfondo politico, de la teologia solar
articulada en torno a Amon-Ra, como ya se ha mencionado, probablemente, para reforzar
el poder de la Monarquia frente a los sacerdotes de Amén. Continuando en la linea de
Assmann, Laboury (2012, p. 107) afirma que no existe ninguna certeza o evidencia para

5. Todas las citas y nimeros de lineas de las cartas de Amarna han sido extraidas de W.L Moran
(1993).
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relacionar a Akhenaton con Heliopolis como su lugar de educacion, tan solo porque
impusiera el culto solar, puesto que donde se desarrollaria y se crearia el “Atonismo”
seria en Karnak (Tebas). Sin embargo, Reeves (2005, p. 89) sostiene que Akhenaton
habria sido educado en Heliopolis por su tio Aenen, siguiendo al historiador Maneton del
siglo tercero antes de Cristo.

Figura 8. Practicas cinegéticas
propias de la educacion real (Laboury,
2012:105)

LA FIGURA Y PERSONALIDAD DE AKHENATON

No se conoce con certeza el afio en que Akhenaton comenzaria su reinado.
Dependiendo del autor se barajan las fechas de 1350 a.C o de 1339 a.C. La posibilidad de
una corregencia entre Amenhotep III y su hijo, Akhenaton, retrotrae dicha cronologia. Lo
que si estd mas claro es que en el afo XX VIII/IXXX del reinado de Amenhotep III, surge
el nombre del principe Amenhotep 1V, quien habria tenido un hermano mayor, muerto
prematuramente y llamado Tutmosis V o Tutmosis B.
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A. EL PAPEL DEL FARAON EN EL IMPERIO NUEVO

Los faraones de esta dinastia XVIII se inspirarian en modelos del pasado: se
intenta reforzar la concepcion egipcia de la realeza como elemento inseparable de la
divinidad del soberano, al modo de lo ocurrido en la dinastia XII. Se insiste sobre todo, en
su filiacion divina, es decir, se le considera hijo del dios (Amoén o Amon-Ra, o bien Aton).
Todo ello para legitimar al rey. A lo largo de esta dinastia, el monarca se identifica en el
arte y en los textos, como guerrero (el caso de Tutmosis III o0 de Amenhotep III). Unida a
esta faceta bélica estaba la funcion sacerdotal y también, la de protector de las artes y las
letras. (Sanmartin y Serrano, 2006, p. 326).

En esta época se manifiesta también una fuerte centralizacion de la
administracion del reino egipcio, bajo el control del Visir, cabeza de gobierno que
supervisaba e inspeccionaba en nombre del soberano. Sus funciones eran administrar
justicia, responsabilizarse de la administracion, etc. Para llevar a cabo sus tareas, contaba
con abundante personal subordinado: los escribas, heraldos y emisarios. Tenia bajo su
control y a su encargo la ciudad real (per-nesu). Tras el visir, destacaba el Director del
Tesoro encargado de la Hacienda. Otros altos cargos serian el de Director de Granero, el
Superior de los Ganados, el Escriba de los Campos del Sefior de las Dos Tierras (especie
de director catastral), el Mayordomo Mayor del Rey (quien gestionaba las propiedades
reales) etc. Habia, ademas, unos consejos o Kenebet, 6rganos de control provincial que se
encargaban de la justicia menor y cotidiana (litigios entre aldeanos, pleitos, quejas...), y
una administracion local dirigida por un corregidor o gobernador (Sanmartin y Serrano,
20006, p. 327).

Por encima de todos estos cargos, el faraon en esta época fortalece su poder,
aunque su funcion principal se mantiene a lo largo de la historia de Egipto: se encargaba
de mantener la Ma’at, el orden universal frente al caos, es decir, debia garantizar el
bienestar y la unidad, mediante el culto a los dioses y la buena administracion, asi como
proteger al pais de amenazas foraneas y consolidar la posicion de Egipto manteniendo su
prosperidad. En consecuencia, si la crecida del Nilo, por ejemplo, no era la adecuada, o
habia malas cosechas o plagas, esto suponia, segiin la mentalidad egipcia antigua, que el
faradn no desempefiaba bien su funcion.

B. AKHENATON Y NEFERTITI

Neferkheperure Amenhotep IV (1353-1337 a.C, aprox.), mas conocido como
Akhenaton, ha sido el centro de mayor controversia entre los egiptdlogos, debido a su
considerable ambigiliedad cuando se trata de definir su personalidad. Ha sido admirado
por algunos, y criticado por otros. Las interpretaciones de su caracter oscilan entre su
caracterizacion como visionario realizador de un valioso cambio religioso, al instaurar el
primer monoteismo (como veremos, esto ha sido un tema muy debatido), pasando por ser
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el autor de una revolucion en el arte, la mentalidad y la religion egipcia, y su concepcion
como rey que no cumplié con los valores tradicionales y llevo a Egipto a la ruina
(Watterson, 1999, p. 45). Sin embargo, es posible constatar una serie de hechos basados
en evidencias, que caracterizan a este personaje historico y que contribuyen a definir
mejor su época. Se sabe que era hijo de Amenhotep III y su esposa Tiyi. También hay
datos sobre sus esposas: Nefertiti y Kiya, asi como Tadukhipa (identificada como alguna
de las otras dos, segun algunos expertos, y reconocida como otra diferente, segiin otros) y
de sus seis hijas, en orden de mayor a menor: Meretaten (“la amada de Aton”), Meketaten
(“la protegida de Aton”), Ankhesenpaaten (“la que vive para Atoén”), Neferneferuaten
(“Perfecta es la diosa de Aton”), Neferneferure (“Perfecta es la diosa de Ra”) y Setenpere
(“la elegida por Ra”), (Watterson, 1999, p. 49).
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Figura 9. Arbol genealégico de la Tardia dinastia XVIII (Watterson,
1999:43)

Segun Cyril Aldred, Nefertiti (“La bella mujer estd presente” o “La bella ha
llegado”) seria hija de Ay, quien accederia al trono tras la muerte de Tutankhamon, 10
afnos después de la muerte de Akhenatén. La teoria de que Ay habria sido hermano de
Tiyi, es sumamente atractiva, pues supondria una caracteristica de las dinastias egipcias:
el deseo de mantener el poder dentro de una misma familia mediante el incesto, para
asegurar la pervivencia de la familia en el trono. Lo que si esta claro es que Nefertiti,
al igual que Tiyi, aparece representada en los relieves junto a su esposo y sus hijas.
Akhenaton muestra una actitud carifiosa hacia ella, consolidando la imagen de Nefertiti
como reina consorte, influyente y respetada, (Fig. 9) (Watterson, 1999 p. 48 y Reeves,
2005, pp. 87-89). La coronacion de Amenhotep IV tuvo lugar en el templo de Amoén en
Tebas. Previamente, se ha aludido a la posibilidad de una corregencia planteada por los
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egiptologos, teoria que ha sido confirmada recientemente por las excavaciones de Martin
Valentin y Teresa Bedman. Segtin esta evidencia, Amenhotep III podria haber asegurado
su dinastia, vinculando paulatinamente a su hijo Amenhotep IV al trono. Si estd claro
que, en el afio 29 de su reinado aparece el nombre de Amenhotep I'V. Cuando empieza su
reinado, tanto el cago de Sumo sacerdote de Amoén como el de Ministro lider del Medio
Egipto estaban concentrados en la figura de Pathmosis, si bien al final de su mandato se
separarian de nuevo ambos cargos. Amenhotep IV construyd en sus primeros aios, varios
templis a Amoén en Tebas, pero en torno al afio IV de su reinado ordend la construccion
de una nueva ciudad para el culto a Aton: Akhetaton (“El horizonte de Atén”), en la
actual Tell-el-Amarna, a 330 km al norte de Tebas. En el afio V de su reinado, decidio
cambiar su nombre de Amenhotep (“Amoén estd satisfecho) a Akhenaton (“el espiritu
glorificado de Aton”), asi como el de Nefertiti (“La Bella ha legado™) a Neferneferiaton
(“Perfecta es la diosa de Aton™). En el afio IX de su reinado, Akhenaton borrd los nombres
de otra divinidades y prohibio su culto, estableciendo la persecucion religiosa a quienes
rindiesen culto a dioses que no fuesen Aton, iniciando incluso un periodo iconoclasta/
teoclasta (Watterson, 1999, p. 51). Akhenaton tuvo ademas dos hijos: Smenkhare y
Tutankhaton (posterior Tutankhamon), posibemente ambos de Kiya (Fig. 9). Es también
necesario destacar que, tradicionalmente, se ha interpretado que Akhenatéon no se hizo
cargo de los asuntos exteriores de Egipto como hubiera sido debido, sin embargo, esto
es discutible, pues segun las cartas de Amarna las relaciones, aunque no tan intensas
como con Amenhotep III, si se mantuvieron con los “estados” vasallos de Oriente Medio.
Finalmente, en el afio XVII del su reinado, moria Akhenaton, y dos o tres afios después lo
haria Nefertiti (Watterson, 1999, p. 59).

C. CONTROVERSIA EN TORNO A SU PERSONALIDAD

La personalidad de Akhenaton tan s6lo empez6 a cobrar gran interés a finales del
siglo XIX. Pronto las teorias en torno a su figura se polarizaron y aun siguen siendo objeto
de controversia en la actualidad: su apariencia fisica; el origen o inspiracion de su nuevo
culto; su relacion con Nefertiti y la creacion de la ciudad de Amarna (Laboury, 2012, p.
37). Lepsius, egiptologo aleman, fue el primero en aportar una teoria sobre este faraon,
presentandolo como fanatico y herético; por otro lado, Petrie (descubridor de Amarna)
en su History of Egypt (1894) aporta una perspectiva mas positiva sobre su persona
(Laboury, 2012, p. 38 y Reeves, 2005, pp. 12-28). Mas adelante, James Henry Breasted,
en 1895, tradujo los Himnos a Aton, concibiéndolo como un visionario y el primer profeta
de la Historia (Laboury, 2012, p. 39). Sin embargo, seria Arthur Weigall quien en 1910
publicaria la primera biografia de Akhenaton: The life and times of Akhenaten, pharaoh
of Egypt. Antiguo alumno de Petrie, Weigall concibi6 a Akhenaton como el “precursor”
de Cristo (Laboury, 2012, p. 39). Donald Redford y Cyril Aldred han aportado también
otros puntos de vista sobre la personalidad de Akhenaton, al igual que Reeves. Al mismo
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tiempo, Sigmund Freud no dudé en identificar a Moisés como transmisor del monoteismo
de Akhenaton a las tribus israelies, en su obra Moses and Monotheism (Hornung, 2001,

p. 15).

Figura 10. Primeras representaciones
de Akhenaton segun el arte tradicional
(Laboury, 2012:259)

D. EL FISICO DE AKHENATON: ;PATOLOGIA O IDEALIZACION?

Numerosas han sido las hipotesis respecto a este tema. Por un lado, algunos
autores como Reeves (2005, pp. 84-87) o Aldred (1989, pp. 237-243) sostienen que
Akhenatén podria haber padecido algun tipo de enfermedad degenerativa que provocase
su ambigua apariencia representada en el arte egipcio. Sin embargo, otras hipotesis
recogidas por estos mismos autores van encaminadas a pensar en una ‘“‘caricaturizacion”
o exageracion de los rasgos de Akhenaton para situarlo por encima de lo humano,
ensalzando su caracter divino. A pesar de esta teoria, la deformacion de los cuerpos se
hace extensiva a toda su familia (Nefertiti e hijas, por ejemplo). Asi, se asiste a un cambio
radical en la representacion artistica de la época, que bien podria reflejar la concepcion de
Akhenaton como un todo que aunaria lo femenino y lo masculino, o bien sencillamente
el propio faradén decidi6 representarse a si mismo y a su familia de este modo. Pero la
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novedad también se extiende a la tematica a representar (el faradn mostrando su carifio
a su familia; su caracter de intermediario de la divinidad, etc.) y a su individualismo (tan
so6lo Akhenaton y su familia se representan junto a Atdn) por lo que algunos expertos
defienden que se tratd de una estrategia para mostrar y reforzar la posicion de Akhenaton
(Reeves, 2005, p. 84). Aunque por supuesto, hay varias teorias al respecto, también se
baraja, entre otras, la posibilidad de que Akhenatén padeciese el llamado Sindrome de
Marfan, puesto que su representacion artistica en sus primeros afios es muy similar a la
precedente (Fig. 10), si bien, a medida que avanza su reinado, ésta va cambiando (Fig.
11).

Figura 11. Representacion de Akhenaton en
Amarna (Reeves, 2005:150)

EL CISMA® DE AMARNA

APERTURA HACIA EL ATONISMO’: LA RELACION ENTRE AKHENATON Y ATON

La palabra “Aton” frecuentemente se deja sin traducir por los egiptélogos. Esto
obedece a una razon: significa “disco” (solar); se encuentran referencias desde el Reino
Antiguo en objetos circulares como espejos u objetos de culto; ademas al mismo tiempo

6. En este trabajo se ha empleado la palabra “Cisma” como sinénimo de “Ruptura”, en
consecuencia, no debe interpretarse como ruptura religiosa a modo de las sucedidas en el seno de la
Iglesia cristiana, sino como un mero sinénimo.

7. “Atonismo”: término que se refiere al culto religioso solar a Aton. (Redford, 1984, p. 170).

29



'

se cree que pudo ser empleada para referirse al “disco de dia”, es decir, al aspecto fisico
del sol (Redford 1984, p. 170 y Laboury, 2012, p. 233).

Desde el Reino Medio y sobre todo en el Imperio Nuevo, el lenguaje egipcio
fue tomando prestada esta palabra para referirse a un simbolo universal: el sol, que
progresivamente como, ya se ha argumentado, se fue identificando con el dios solar. En
la temprana Dinastia XVIII, el interés por el culto a Ra se fue incrementando, lo cual se
observa en la prevalencia del Himno al sol, inscrito normalmente en los dos lados de la
entrada de un hipogeo tipico del periodo. Como ya hemos visto, Ra se va asimilando con
Amon hasta que con Tutmosis IV y su hijo Amenhotep III, abuelo y padre de Akhenatén
respectivamente, establecen una relacion mas cercana con el disco solar en si (Redford,
1984, p. 171). Pero en el afio IV del reinado de Akhenaton, el disco solar hasta entonces
identificado con Ra-Horakhty® (deidad semiantropomorfa tocada con un disco solar), pasa
a ser representado como el sol cuyos rayos terminan en unas manos que dan vida (ankh)
a Akhenaton y su familia (Fig. 12). Esto significd que el dios tenia un aspecto fisico en la
realidad; es decir, podia ser observado (Laboury, 2012, p. 229).

T = R i
LE = e = %“5

Figura 12. Representacion tipica del arte amarniense. Akhenaton
y su familia y Aton (Reeves, 2005: 147)

Akhenat6n, por lo tanto, supo “aprovechar” o al menos asi podria pensarse, la
oportunidad que le brindaba la nueva doctrina solar, segtin la cual el sol era fuente de

8. Laboury (2012, p. 157): Ra-Horakhty era una de las manifestaciones de Amon-Ra (el dios sol
identificado con Aton mads tarde), asi se distinguia entre Khepri (sol naciente) y Atum (Atén) el sol
vespertino, siendo Horakhty el sol en su globalidad.

30



Construyendo la Antigiiedad. Actas del CIJIMA 111

vida en la Tierra y el rey era su hijo. De hecho, en los bloques de piedra encontrados en
el templo de Amon en Tebas (Karnak), los llamados talattates® (Fig. 13), se encuentra el
epiteto de Akhenaton como el “Hermoso nifio (hijo) del Disco (solar)” cuya “belleza” fue
“creada” por la [luminacion del cielo (Redford, 1984, p. 178). Asi pues, Akhenaton, fuese
intencionadamente o no, reforzé su funcion como hijo del dios que ocupa su trono en la
Tierra: el inico que puede interpretar y mediar entre Aton y la Humanidad, legitimandose
asi en el poder, estableciendo una Teocracia. Asi pues, en términos de Hornung (2001, pp.
54-55), Aton y Akhenaton estaban muy vinculados y uno no podia ser entendido sin el
otro en el contexto del periodo amarniense: “El dios como faradn y el Faradon como dios”.
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Figura 13. Reconstruccion dibujada de los talattates, Akhenaton a
caballo entrando en palacio (Laboury, 2012:189)

A. LA CONTROVERSIA: (“MONOTEISMO” 0 “HENOTEISMO”?

Al implantar definitivamente este nuevo culto solar, Akhenaton consolidd su
dogma. Sin embargo, existen diferentes hipotesis acerca de su pensamiento religioso. Jan
Assmann matiza muy bien que los conceptos religiosos de “monoteismo” y “politeismo”,
asi como “henoteismo” proceden de debates y argumentaciones originados en el seno de
la Iglesia en los siglos XVII y XVIII, y en consecuencia, no son propios de la sociedad
del Antiguo Egipto (Assmann, 2006, p. 39). Algunos expertos, entre ellos Assmann,
sostienen que ‘el criterio” (segin el cual deberia establecerse si la nueva religion
prendia ser monoteista o henoteista) “no es la unidad del dios, sino la negacion de otros
dioses” (Assmann, 2006, p. 39). Respecto a este tema, la concepcion de Akhenaton de
su propia religién en un primer momento no estad clara: hasta el afio V de su reinado no
se prohiben otros dioses, sin embargo desde entonces el plural “dioses” es suprimido de
las inscripciones y no se observa su uso; las representaciones de Amon desaparecen, y
los nombres que contenian la palabra “Amoén” son cambiados (lo cual se manifiesta en
la realeza también: Amenhotep = Akhenaton, por ejemplo) (Redford, 1984, p. 176). Por

9. Bloques estandarizados de 52,5 cm (largo) x 26,25(ancho) cm x22,5 cm (alto). Descubiertos
por Lepsius y abordados por Jean Luc Chapaz, sobre todo.
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lo tanto, podria afirmarse que la nueva religion comenzé siendo “henoteista” —podria
afrimarse- puesto que la supremacia del dios Atdn era evidente, si bien en un principio,
convivia con otros dioses como Osiris, Anubis...

Pero desde el afio V con la fundacion de Amarna se constata un cambio
radical alcanzando incluso un momento “teoclasta”, que llega a considerarse el primer
monoteismo de la historia, y a que algunos expertos identifican a Akhenatén con la
figura de un profeta: Moisés (Assmann, 1997, p. 59), identificacion que se debio a las
traducciones de Maneton y de Flavio Josefo.

FUNDACION DE AKHETATON: EL HORIZONTE DE ATON

A. OBJETO DE SU FUNDACION

Figura 14. Ejemplo de estela de los limites en Amarna (portada de
Murnane & Van Siclen, 1993)

Los motivos que llevaron a Amenhotep IV a establecerse en la actual Tell-el-
Amarna (Akhetaton) no estan claros, aunque supuso la primera evidencia de su deseo de
cambio religioso. Sin embargo, existen diversas teorias al respecto que seran debatidas
en este trabajo. Es un hecho contrastado, por el contrario, que en el afio IV de su reinado,
Akhenaton (Amenhotep [V) decidié comenzar la construccion de una nueva ciudad para la
nueva deidad, Aton. Esta ciudad se situaria a medio camino entre la capital administrativa
del momento (Menfis) y la religiosa tradicional (Tebas). Sin embargo, su construccion no
empezaria hasta el aio V, cuando paralelamente, Akhenaton decidi6 dar rienda suelta a su
verdadera intencion iconoclasta (Redford, 1984, p. 140). Asi, como ya se ha comentado,
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Amenhotep IV (Amenofis IV, también) cambia su nombre, y reemplaza el nombre de
Amon por el del nuevo dios Aton.
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Figura 15. Plano de Amarna
(Laboury, 2012:307)

J4

Akhetaton o “el Horizonte de Aton” pretendia ser una nueva ciudad situada en un
territorio virgen al este del Nilo. Los primeros edificios fueron los palacios y templos de
la denominada hoy “ciudad central” o “nucleo central”. Su construccién supuso un reto
pues debia hacerse en poco tiempo para alojar a nobles, oficiales, trabajadores y sirvientes
junto con sus familias (Redford 1984, p. 81).

Akhenatén establecio ademas las llamadas “estelas de los limites”, grandes
relieves en las rocas que limitaban la ciudad de Amarna y estaban pensadas para dirigirse
a la nueva divinidad: Aton (Fig. 14). En ellas se incluyen la “proclamacion temprana” y
la “tardia” a modo de discurso realizado por Akhenaton. En la proclamacion temprana,
el faradn aporta el afio de su reinado, su titularidad concedida por Atdn, la titularidad
de Nefertiti, el traslado de la corte real, el descubrimiento y fundacion de Akhetaton y
juramentos reales y de la fundacion de la ciudad. A través de estas estelas podria llegar a
adivinarse la intencion del rey al cambiar de ciudad, pues en la “proclamacion temprana”
afirma: “[...] Ningun oficial me ha aconsejado sobre ello (y) ninguna persona del territorio
entero (Egipto) lo ha hecho (...) para construir el “Horizonte del Orbe (solar)” en este
lugar distante. Fue el Orbe (disco solar) mi padre quien me aconsejé sobre ello, por
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ello debe ser construida para ¢l (la ciudad) como “el Horizonte del Orbe'®”. (...)”. Esta
declaracion revelaria que el motivo de Akhenaton no habria sido una “artimafia” fruto de
conjuras palaciegas. Sin embargo es discutible, pues es dificil esclarecer una tinica causa;
aunque el motivo principal hubiera sido una revelacion divina — como afirmaba el faradn-
escondia, sin lugar a dudas, una intencion politica, al trasladar la corte (itinerante en un
principio) a la nueva ciudad (Reeves, 205, p. 111). Por otra parte, la mala conservacion
de estas estelas hace dificil determinar con claridad todos los detalles de la fundacion de
la nueva urbe (Fig. 15y 16).
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Figura 16. Planos de Amarna
(Laboury, 2012: 315)

B. LAS ESTELAS DE LOS LIMITES

Son la principal fuente a la hora de documentar la fundacion de Amarna o
Akhetaton. La primera de un total de 15 fue descubierta en el lado oeste por Claude Sicard
en 1714 y es conocida como estela A. En 1840, Anthony Charles Harris descubri6 la

10. Traduccion a partir de MURNANE y SICLEN, 1993: 37.
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estela U en el lado este, pero seria Karl Richard Lepsius, lider de la expedicion prusiana a
Egipto, quien primero publicaria las inscripciones de estos monumentos. Hasta 1908, los
egiptologos no pudieron consultar los textos enteros, hasta que Norman de Garis Davies y
mas recientemente Murnane y Van Siclen III publicaron una coleccion exhaustiva y fiable
(aunque no exenta de carencias debido a la mala conservacion de las estelas). Se han
clasificado en dos grandes grupos atendiendo a su contenido: el primero datado del afio V
del reinado de Akhenaton, incluye las estelas M, X y K, pertenecientes a “la proclamacion
temprana” de Akhenaton; el segundo grupo comprende 11 estelas datadas en el afio VI,
que corresponden a los juramentos del faradén a Atdn, y por ultimo una pequeiia y mal
conservada estela llamada estela L (Reeves, 2005, pp. 107-108).

Las estelas son de gran altura y anchura (més de tres metros de alto generalmente),
Se trata de relieves en las rocas que incluyen un gran texto e imagenes de Akhenaton y
su familia venerando a Atén y obteniendo su proteccion. Al estar realizadas en sitios
poco accesibles, se podria afirmar que el receptor del mensaje no seria el pueblo, sino la
divinidad, el propio Aton.

C. UNA CIUDAD DEDICADA A ATON

Tal y como muestra la iconografia de los relieves de la actual 7ell-e/-Amarna,
el “Horizonte de Aton” fue construido para este dios. A pesar de que habia un centro
administrativo y viviendas de trabajadores, la importancia de los complejos religiosos y
palaciales es destacable, y asi lo confirman las evidencias arqueologicas que se pueden
extraer de estos emplazamientos. Akhenaton concebia a su dios como disco solar que
garantizaria la vida en la Tierra y en consecuencia, la luz cobraria una gran importancia:
los templos no tendrian cubierta, puesto que el dios Aton debia ser contemplado durante
el culto (Hornung, 2001, pp. 70-71).

La fundacion de Akhetatdn podria ser considerada como el primer paso del faraén
hacia el Atonismo. No nos centraremos en el complejo arqueolédgico de Tell-el-Amarna
en detalle, sin embargo, es preciso mencionar que los restos encontrados en esta ciudad
son imprescindibles a la hora de intentar establecer las causas que llevaron a Akhenaton
a cambiar el culto religioso, causando una revolucion artistica, politica, religiosa y socio-
cultural sin precedentes en la historia antigua de Egipto.

Seria muy facil interpretar que Akhenaton decidid la creacion de este nuevo
enclave urbano en su obcecacion y obsesion por el culto solar a Aton. Sin embargo, las
causas que se ocultan tras este hecho merecen ser analizadas, pues detras del pretexto
religioso podria encontrarse un entramado politico complejo y de suma trascendencia
para entender mejor este momento historico. Asi pues, en los siguientes apartados,
intentaremos abordar qué llevo a este faradn a la ruptura religiosa y todo lo que implicaba.
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CAUSAS POLITICAS QUE LLEVARIAN A LA RUPTURA RELIGIOSA

Como ya hemos visto, en la temprana dinastia XVIII, el clero de Amon habia
adquirido un amplio poder que permitido a los sacerdotes controlar la administracion
y la economia de sus propiedades e influir en las decisiones politicas del faradén. Esto
seria explicado, como apunta Reeves, porque los oraculos eran empleados, en algunos
casos, para la legitimacion del rey o reina (el caso de Hatshepsut), y en compensacion
los gobernantes devolvian el favor concediendo titulos, propiedades o cargos hereditarios
administrativos o religiosos, como compensacion o premio a los servicios del clero
(Reeves, 2005, p. 33).

Esta situaciéon cambié de modo radical cuando Akhenatén accedid al trono y
decidié emprender una reaccion contra el clero de Amon, posiblemente tras la muerte de
Amenhotep III, suprimiendo el nombre de Amoén de cada monumento (Hari, 1985, p. 15).
Poco a poco, la nueva religion se fue radicalizando hasta que, como resultado del proceso,
el plural “dioses” fue eliminado, no sélo en Tebas o Karnak. Ademas, el nombre de Amon
fue retirado incluso del Obelisco de Hatshepsut y de su templo en Deir-el-Bahari (Hari
1985, pp. 15-16). Por otro lado, este proceso de intolerancia religiosa no podria haberse
llevado a cabo sin el apoyo del ejército. Esta idea, segun Van Dijk, demuestra la razon
por la que la “reforma” religiosa de Akhenatén se llevaria a cabo (Van Dijk, 2000, p.
270). Siguiendo esta hipotesis, se podria interpretar que Akhenaton empled su nuevo
culto para reforzar la monarquia, haciéndose representar como el unico mediador entre
Aton y la Humanidad. Como afirma Redford, para Akhenaton, el disco solar legitimaria
la monarquia divina y a si mismo como gobernante absoluto (Redford, 1984, p. 178). Sin
embargo, otro factor politico importante, que deberia ser considerado, seria la influencia
de la corte real. Los favoritos del rey, administradores y nodrizas, podian manipular e
influir en las decisiones politicas, creando rivalidades con la finalidad de beneficiarse.
Por ejemplo, un hijo/hija ilegitimo del faradén podia ser empleado como instrumento para
obtener un mejor estatus social y enriquecerse (Redford, 1984, p. 164).

Finalmente, otro posible motivo politico seria mostrar una imagen internacional
del Imperio egipcio como Imperio fuerte y unificado para advertir a sus vasallos sobre las
consecuencias de establecer alianzas en su contra (Van Dijk, 2000, p. 170).

MOTIVACIONES DE INDOLE RELIGIOSA QUE LLEVARIAN AL CAMBIO

Ademas de los factores politicos expuestos, existen una serie de motivaciones
religiosas que también es necesario destacar. Para analizar en profundidad estas causas,
en primer lugar debemos tener presente que la evolucion del pensamiento de Akhenaton
es de suma importancia para entenderlas. Como ya hemos mencionado, Akhenaton fue
criado en el culto heliopolitano, a pesar de que decidid cambiarlo posteriormente. Ademas,
la influencia de Tutmosis IV y Amenhotep III y su cercano contacto con el disco solar
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constituyeron un factor de influencia en Akhenatén. Sin embargo, este faradn sostenia
(como ya hemos visto en los limites de las estelas) que fund6 Amarna por si mismo como
regalo a Aton y no por influencias de terceros. Junto a la fundacion de la nueva capital,
hay otros hechos que pueden ser considerados como cambios religiosos: la adopcidon
de una nueva iconografia del disco solar, el cambio de nombre del propio Akhenaton
o la prohibicién e intolerancia hacia otras deidades. Todos ellos son gestos simbodlicos
que contribuyeron a establecer ese nuevo culto de modo progresivo. Sin embargo, las
causas que motivaron al faraén no estdn esclarecidas, girando en torno a ese posible
“fervor” religioso, o bien a una estrategia politica. En los ultimos tiempos, los expertos
se han inclinado mas hacia los motivos politicos que al cambio religioso; sin embargo, es
necesario matizar que el cambio de mentalidad que se produjo en la época, obedeci6 no
solamente al capricho de un rey, sino que fue el culmen de la radicalizacion de la teologia
solar que ya se venia desarrollando con sus predecesores, como ya hemos mencionado
anteriormente. En consecuencia, no debemos llevarnos a engafio, Akhenatén, consciente
0 inconscientemente, marcd una nueva etapa en el pensamiento de la época, que no solo
se limita a lo religioso, sino a los ambitos politico, artistico y social.

Es a menudo un hecho aceptado que Akhenaton establecié el “Monoteismo”
en Egipto, o al menos redujo el culto a otros dioses. Hay dos posturas enfrentadas en
cuanto a este tema. Por un lado, los autores que defienden la teoria de que el nuevo
dios, Aton, era el dios supremo aunque otras divinidades podian existir al mismo tiempo
(Laboury 2012, p. 251), y por otro, aquéllos que afirman que Akhenatdn establecié una
cruel persecucion contra los enemigos de la nueva religion (Hari, 1985, p. 14). Ambas
ideas son apoyadas por diferentes evidencias: la primera teoria se sustenta con el hecho de
que otros cultos a diferentes dioses se practicaron al mismo tiempo que se rendia culto a
Aton, especialmente aquellos dioses a quienes se rendia un culto personal: Hapy, Hathor
o Sobek (Hari, 1985, p. 14). La segunda es apoyada por la evidencia de la supresion del
nombre de Amoén de los monumentos y la prohibicion del culto a otros dioses.

CONSECUENCIAS EN LA SOCIEDAD, RELIGIéN, DIPLOMACIA Y ARTE

La ruptura llevada a cabo por Akhenatéon en detrimento del tradicional culto a
Amon tuvo una serie de consecuencias que condujeron a este acontecimiento a convertirse
en una auténtica “revolucion”.

A. SOCIEDAD Y ECONOMIA

En primer lugar, el cambio religioso tuvo especial impacto en la sociedad y la
economia del Egipto de este momento. A finales del reinado de Akhenaton, el gobierno se
hallaba centralizado en torno a la figura del rey. Esto significo, en cuanto a economia, que
la mayor parte del producto de las tierras de los templos, destinada al culto de las deidades
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tradicionales de Egipto, se reasign6 a los santuarios de Aton, en Tebas y Amarna. Al
mismo tiempo, se incrementaron los impuestos para poder costear la construccion de
la nueva ciudad dedicada a Aton; todo ello incrementado desde el afio V de su reinado
(Singer, 2002, p. 185). También cabe mencionar, como sostiene Reeves (2005, p. 155),
que el hecho de que Akhenaton descuidara la politica exterior repercutié a largo plazo
en la recaudacion de impuestos a los estados vasallos de Egipto, que en algunos casos se
negaron a pagar, con lo cual se habrian incrementado los impuestos a nivel “nacional”.

Ademas es importante destacar que el verdadero motor economico de Egipto
durante siglos habia sido el clero de Amén, que ahora veia las puertas de sus templos
cerradas y en ellos gobernaba la corrupcion. Durante el reinado de sus predecesores,
habia sido el clero de Amoén el principal administrador econdmico y dirigente politico
de Egipto, que se veia ahora sustituido por un nuevo grupo social sin experiencia en la
administracion del Estado.

Por otro lado, este nuevo grupo concebido para que la centralizacion economica
funcionase, estaba formado por lo que la historiografia posterior denominaria “los
sin nombre”, un cuerpo de funcionariado falto de experiencia y tradicion en cuanto a
la administracion del Estado (Singer, 2002, p. 186). De esto se deduce que Akhenaton
decidio sustituir a numerosos oficiales de sus cargos, lo cual unido al descontento religioso
supondria, a la larga, una enorme desventaja para el mantenimiento de su poder.

B. RELIGION

Desde el afio IV de su reinado, Akhenaton instaurd una serie de innovaciones en
el contexto religioso (Singer, 2002, pp. 173-179):

* El nombre del dios Aton comienza a ser inscrito en un cartucho similar al que
albergaba los nombres de los reyes y reinas de Egipto.

* Los cambios de nombre de Amenhotep IV, Nefertiti, sus hijas y algunos
oficiales.

* La fundacion de Akhetaton (Amarna).

* La prohibicion del culto a otros dioses (si bien en Amarna se han encontrado
pruebas de diversos cultos a Thot —dios de la sabiduria-, Ptah —divinidad menfita-, y Bes
o Thoeris —deidades del corazon, las dos ultimas-, segun Reeves (2005, p. 139) (Fig. 17).

* Supresion de estatuas de otros dioses que no fueran Aton.

» Cambios en el culto divino: se suprimid la adoracion, la uncién, la purificacion
con agua, la presentacion del ojo de Horus y la ofrenda de Ma at.

* Los templos de Aton se abrieron al comun del pueblo y se suprimi6 su techo
para que pudiera ser observado el disco solar.
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* Las ofrendas consistian en frutas y flores, y la principal forma de alabanza era
la recitacion de los himnos a Aton).

C. AMBITO FUNERARIO

En este plano religioso se dieron también diversas innovaciones (Singer, 2002,
pp. 177-179):

* En un principio pervivio el culto a Osiris, pero, en general, se evitd la mencion
de los dioses relacionados con el mundo subterraneo —Anubis u Osiris- recurriendo a su
designacion mediante epitetos —“El que abre los caminos” (Anubis) y “El Sefior de la
Eternidad” o “Sefior de Abidos” (Osiris)-.

* Se simplificé el formulismo de los ritos funerarios osirianos.

» Las expresiones reservadas a Osiris hasta entonces, se compartirian con Ra-
Horakhty y Aton.

El=
=

%,

Figura 17. Objetos de culto hallados en Amarna (Laboury, 2012: 351)

* El Juicio a los muertos fue eliminado y la felicidad postuma se hallaba en el
ciclo del sol (navegacion solar).

* Los ushebtis'' o “respondientes” serian usados ya no para invocar a Osiris, sino
a Aton.

* Los vasos canopes siguen empleandose pero las figuras de los dioses
tradicionales en ellos representados son sustituidas por las del dios Ra-Horakhty.

11. Pequefias estatuillas generalmente de Madera, concebidas para ayudar en el mas alla al
muerto, en el desempefio de determinadas tareas.
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* Las plegarias y formulas funerarias se simplificaron dirigiéndose paulatinamente
tan solo a Aton, Akhenaton, Nefertiti y su familia.

D. DIPLOMACIA (POLITICA EXTERIOR)

A menudo se acusa a Akhenaton de haberse centrado en la politica interior de
Egipto dejando de lado la politica exterior. La dinastia XVIII se caracterizo por llevar
a cabo numerosas acciones militares (el caso de Tutmosis III, por ejemplo). Amenhotep
III, el padre de Akhenatén, ya habia iniciado una incipiente diplomacia que llevaria al
Egipto de su época a convertirse en un Imperio. Sin embargo, cuando su hijo accedié
al poder la situacién comenzdé a cambiar, como lo prueban las llamadas “Cartas de
Amarna”, correspondencia establecida entre los faraones Amenhotep III y Akhenaton
con los “grandes reyes” (Mittani, Babilonia y Hatti), y también con otros estados vasallos.
Se trata de 350 tablillas pequenas de arcilla escritas en cuneiforme acadico y babilonio,
lingua franca del momento (Aldred, 1989, p. 191).
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Figura 18. Mapa del contexto internacional de Egipto en la
época de Amarna (Laboury, 2012:362)

La politica matrimonial junto a las alianzas politico-militares fueron las
principales formas de diplomacia de la época. Egipto obtenia de Proximo Oriente recursos
de importancia, sobre todo estafio y cobre, necesarios para fabricar bronce. Durante el
reinado de Akhenaton, la situacion politica gird en torno al principal enemigo de Egipto,
los hititas provenientes de Hatti, en Asia Menor, que pretendian expandirse mas alla del
rio Orontes (Fig. 18).

A pesar de la vision de la historiografia tradicional de Akhenaton como faradn que
descuid¢ la politica exterior egipcia, podria afirmarse que durante su periodo amarniense
se ocupd de este asunto, prueba de ello es que en el afio XII de su reinado se celebrd una
fiesta en la que recibio6 tributos de paises extranjeros. Esta ceremonia fue recogida para la
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posteridad en capillas funerarias de los nobles de Amarna (Fig. 19 y 20): las tumbas de
Merire II, intendente de la heredad real de Nefertiti, y la de Huya, intendente de la madre
de Akhenaton (Laboury, 2012, p. 357).

Figura 19. Tumba de Huya. Recepcion de tributos. Afio 12 de Akhenaton
(Laboury, 2012:358)

Figura 20. Recepcion de tributos seglin la tumba de Merire I en el afio 12 de
Akhenaton (Laboury, 2012:359)

E. ARTE

El arte cambid de modo radical durante la ruptura de Amarna. Ello pudo deberse
a que los artistas se vieron liberados de las convenciones religiosas anteriores y se les
pedia, ahora, hacer un mayor hincapi¢ en la “alegria y belleza de la naturaleza” (David,
2002, pp. 210-211). Si bien en los primeros afios de reinado de Akhenaton, el faraén se
hizo representar segin el canon tradicional egipcio (idealizado), desde que cambid el
culto, su arte se renovo (Fig. 21).

El arte de Amarna podria ser considerado como “naturalista” y “realista” frente al
idealizado y rigido estilo egipcio precedente. Sin embargo, este naturalismo no implicaba
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que el arte se cifera a la realidad, sino que, en ocasiones rayaria en la caricatura y la
deformacion (Singer, 2002, p. 180).
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Figura 21. Variacion en el canon artistico (Laboury, 2012:268)

Uno de los objetivos del arte amarniano fue el abandono de las formas artisticas
que concebian la naturaleza como una realidad eterna e inmutable. Se integraron nuevos

conceptos como el espacio y el tiempo, y nuevos temas relacionados con la vida cotidiana
(Singer, 2002, p. 181).
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Flgura 22. Diversos talattates (Laboury, 2012:147).

F. LA IMAGEN REAL

Frente al arte hieratico, rigido y basado en las lineas rectas, el arte amarniense
se centrara en el juego de curva y contra-curva, el alargamiento de las extremidades, los
ojos almendrados, el aire androgino...Todas ellas seran las caracteristicas del nuevo arte
(Laboury, 2012, p. 262). El rey y la reina son representados de modo dinamico y fluido,
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en actitud carinosa hacia sus hijas y entre ellos (Fig. 22 y 23). Este arte tenia un caracter,
en un principio, elitista pues seria pensado para representar al rey y la familia real como
unicos intermediarios proximos a la divinidad: Aton extiende sus rayos sobre la familia
real dandoles vida y protegiéndolos. Este caracter de piedad personal fue resaltado por la
mayor parte de los estudiosos como un medio para potenciar el poder real. Las novedades
son numerosas: el rey abraza y besa a sus hijas y coge de la mano a Nefertiti, por ejemplo.

<_,___.“A_

Figura 23. Sector este de Karnak (Luxor,
Tebas), (Laboury 2012:148).

EL FFRACASO DEL CULTO A AMON

La religion de Aton no sedujo a la sociedad egipcia del momento por diversos
motivos tal y como apunta Rosalie David (2002, pp. 204-205). Entre ellos destaca que la
sociedad egipcia, al igual que las sociedades antiguas de Préximo Oriente, en general, no
distinguian entre conceptos tales como “monoteismo” y “politeismo”, o bien no concebian
una separacion clara y consistente entre lo religioso y lo politico. Debido a esto, la ruptura
de Amarna debi6 suponer en su momento un giro demasiado radical para la mentalidad
egipcia del momento, que de repente vio coémo su culto se relegaba a un unico dios. Como
ya hemos mencionado, en la practica, por supuesto, el culto a deidades locales pervivid
incluso en Amarna, pero el hecho de proclamar una tnica divinidad como creadora de
Todo y de la Vida, asi como de identificar al nuevo dios con el faraon (lo cual ha dado
lugar a que algunos expertos como Reeves denominasen a Akhenaton “profeta” de Aton)
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0 a éste como Unico intermediario, sin delegaciones, del dios con la Humanidad, si supuso
un cambio radical en la concepcidn egipcia de la religion. Sin embargo, el culto a Aton no
se sostuvo en el tiempo; las causas las podemos buscar en la debilidad de sus sucesores; el
descontento social; la pobreza de la economia; la presion de los Hititas; la propia muerte
de los partidarios de Aton o bien la ausencia de una figura con el carisma suficiente para
mantener el culto. Es preciso mencionar que lo mas probable es que se debiera a una
combinacion de una serie de factores sociopoliticos que ligados a la debilidad militar (en
el reinado de Akhenaton se documenta alguna expedicion a Nubia pero no una intensa
actividad militar como la de Tutmosis III, por ejemplo) podrian haber desembocado en el
ocaso de la “Herejia” consolidada con Akhenaton.

LOS SUCESORES

Akhenatén muri6 en el ano XVII de su reinado y su muerte sumi6 a Egipto en
una situacion de indefension y peligro, pues dejaba tres hijos con muy poca experiencia
en el gobierno y un Imperio amenazado por la frontera norte —Hititas- y presa de las
intrigas de los cortesanos (Laboury, 2012, p. 401).
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Figura 24. Smenkhare y Meritaton en la tumba de
Merire IT en Amarna (Laboury, 2012:409)

La sucesion de Akhenaton es una cuestion que también ha suscitado numerosos
debates. En principio, ha sido aceptada la teoria de que a su muerte Esmenkhara le
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habria sucedido, y a éste, Meritaton o Neferneferuaton, después de la cual reinaria
Ankhesenpaaton y Tutankhamon (Dodson y Hilton, 1990, pp. 144-145). Sin embargo,
cinéndonos a los hechos y dejando de lado las numerosas especulaciones, las momias
encontradas corresponderian a Ankhkheperura (“Aquél que vive de las transformaciones
de Ra”) y Smenkhara (“Aquél a quien el Ka de Ra vuelve eficaz”) al que no se le puede
atribuir con seguridad un mobiliario funerario propio, a excepcion de un bloque de Menfis
hoy perdido (Laboury, 2012, p. 408).

El siguiente faraon del que se tiene constancia posee el mismo nombre de
coronamiento que Smenkhara: Ankhkheperura, pero en femenino: Ankhetkheperura
(“Aquélla que vive de las transformaciones de Ra”). Sus epitetos de “La amada de Uaenra”
o “La amada de(l) Aton: Mer(i)taton” o “Bella es la belleza del Aton: Neferneferuaton”
identificarian a esta mujer con la primogénita de Akhenaton.

Sin embargo, conocemos que Meritaton se habria negado a casarse con un
principe hitita, segun la correspondencia con Shuppiluliuma; asi es posible deducir que
estaba destinada a casarse con Smenkhara, pues se sabe con certeza (Fig. 24) que ha
habido una relacion entre ambos (Laboury, 2012, p. 412), pues aparecen representados en
Amarna. A su vez, Meritaton tenia una hermana pequefia Ankhesenpaatdn, quien habria
contraido nupcias con el futuro Tutankhamon, el restaurador del culto a Amon.

A pesar de que la sucesion no esta clara, tradicionalmente se ha venido aceptando
que a Akhenaton le sucedio Nefertiti. Tras la muerte de ésta, accederian al trono Smenkhara
y Meritaton, a quienes sucederian Ankhesenpaaton y Tutankhamoén. A la muerte prematura
de éste ultimo, le sucedid Ay, y tras éste, Horemheb, principal encargado de la Damnatio
Memoriae de Akhenatoén, como veremos en el siguiente apartado.

RESTAURACION DEL CULTO A AMON

Cuando Tutankhaton accedio al trono con tan solo 17 o 18 afios de edad se
enfrent6 a una situacion adversa heredada del Atonismo. La sociedad estaba desgastada
y la economia también; el cambio religioso habia afectado asimismo a las familias de
oficiales poderosos de la anterior época de Amoén. Todo ello acabo derivando en una
situacion insostenible a la que debid enfrentarse el joven Tutankhaton.

A. LA COEXISTENCIA

Tutankhaton, segin los estudios de Reeves (2005, p. 179), habria sido
posiblemente hijo de Akhenaton y Kiya, criado por su nodriza Maia, de la que sabemos
gracias al descubrimiento en Saggara de Alain Pierre Zivie. Se cree que en el afio [I1 o IV
de su reinado decidié cambiar su nombre por el de Tutankhamoén (“La imagen viviente
de Amon”), modificando también el de su mujer y hermanastra, Ankhesenpaaton por
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Ankhesenaamon. De su sucesion de nombres se deriva que Tutankhatéon convivid con
el Atonismo. Hay evidencias, ademas, de que no repudio la perspectiva de Akhenaton,
pues en su famoso trono de oro (Fig. 25) se asume claramente la iconografia amarniense,
concebida en un primer momento para el propio Akhenatéon (Reeves, 2005, p. 181). La
filosofia de Amarna continu6 algunos afios en convivencia con la religion de Amon, los
templos de Atdn siguieron funcionando con el personal adecuado. Esto acabaria con la
muerte de Ay. De hecho, se ha interpretado que dicha simultaneidad podria haber sido una
estrategia de Ay para conservar el Atonismo. Sin embargo, sus esfuerzos fracasarian, pues
sin la carismatica figura de Akhenaton, el culto a Aton estaba destinado a desaparecer.

Figura25. Trono de Tutankhamon, con iconografia atin
amarniense. (Reeves, 2005:181).

b. La estela de la restauracion

En esta estela, Tutankhamon pretendia restablecer simbdlicamente el poder del
clero de Amon y de su dios; es decir, el culto tradicional que se habia visto relegado
durante el interludio de Amarna (Fig. 26). Tal y como su nombre indica simbolizaba la
“restauracion” de la religion tradicional con todos sus cultos.

C. AY Y SU INFLUENCIA

Ay sigue siendo una figura oscurecida y misteriosa. Sin embargo,hay indicios de
que tuvo relacidon de parentesco con Akhenaton y podria haber sido el padre de Nefertiti.
Sabemos también que gozaba de influencia sobre Tutankhamoén y que previamente en
Amarna ya habia gozado de poder como ejecutor del régimen atoniano. Se ha interpretado
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su papel como el de “conciliador” entre la religion de Amon y lo que quedaba de la
de Atén. Actualmente existen dudas acerca de cémo accedid al trono de Egipto.
Tradicionalmente se le habia relacionado con el posible asesinato de Tutankhamon debido
a la muerte prematura de éste; sin embargo, recientes investigaciones han demostrado que
Tutankhamoén muridé de malaria, o al menos esta ha sido la ultima hipotesis sostenida por
los expertos. Aunque especialistas como Reeves (2005, pp. 187-189) sostienen que el
debate debe continuar, pues aun hay muchas incégnitas por despejar en torno a la figura
de Ay y la consolidacion de la incipiente restauracion del culto a Amon.

Figura 26. Estela de la Restauracion ordenada por Tutankhamon
(Reeves, 2005:182).

LA DAMNATIO MEMORIAE DE AKHENATON

La omision o caida en el olvido del reinado de Akhenatén y sus allegados fue
responsabilidad de Horemheb, quien reescribio la historia a su modo; asi afirmaba que
sucedi6 directamente a Amenhotep 111, negando cualquier relacion con sus predecesores
atonianos. En este periodo es necesario resaltar una cuestion que aun a dia de hoy trae
en vilo a muchos egiptélogos: la tumba de Tutankhamoén no sufrié ningtin atentado de
caracter politico e incluso fue sellada tras una doble intrusion de saqueadores de tumbas
(Laboury, 2012, p. 435).

La verdadera persecucion de los atonianos, y la destruccion de sus monumentos
y en general, cualquier “recuerdo” que contribuyera a preservar su memoria comenzaria
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con los Ramésidas. Asi pues, aunque Tutankhamon ya habia reinstaurado el culto a Amon
(motivo por el cual posiblemente su tumba gozara de una buena preservacion), seria Seti
I, hijo de Ramsés I, el primero en presentarse como restaurador del orden tras la Herejia.
Multiplicé las inscripciones en honor a Amoén y reconstruyod los monumentos de esta
divinidad que habian sufrido la ira atoniana. En las listas de reyes que hizo grabar en
sus edificios de Abydos, incluyd como sucesor directo de Amenhotep III a Horemheb,
seguido de Ramsés I, Seti | y Ramsés II, omitiendo deliberadamente los nombres de
Akhenatén, Smenkhare, Neferneferuaton, Tutankhaton y Ay, es decir, més de treinta afios
de historia (Laboury, 2012, pp. 436-443).

A. EL RETORNO A TEBAS

Durante la primera década del reinado de Horemheb la corte retorn6 a Tebas,
donde se reconstruyeron los templos de Amoén y se edificaron otros nuevos con bloques
extraidos de las ruinas de los edificios atonianos. Los rostros de las estatuas de Akhenaton
y Nefertiti fueron dafiados y mutilados; los cartuchos, incluso los del disco solar, fueron
eliminados; se desmantelaron los talattates, etc. (Redford, 1984, pp. 227-229).

CONCLUSIONES

LA RUPTURA DE AMARNA: UN MERO EPISODIO

Tras el final del periodo de Amarna, como hemos visto el nuevo culto no tuvo
una preeminencia notable; de hecho, aunque se mantuvo durante algin tiempo terminaria
cayendo en el olvido. Sin embargo, hubo una serie de innovaciones propias del interludio
de Amarna que pervivieron, tales como el lenguaje, el arte o el hecho de que el culto a
Amon nunca recuperaria su gran esplendor anterior y Tebas no volveria a aser la capital
(Hornung, 2001, p. 121).

También ha sido muy discutido si Amarna fue un episodio sin apenas
trascendencia en la historia antigua de Egipto, o si por el contrario constituy6 una época
clave (Hornung, 2001, p. 122). Las opiniones de los expertos suelen coincidir en que
el interludio amarniense, aunque fue caracterizado como “Herejia” desde la perspectiva
religiosa del XIX refiriéndose a la religion egipcia tradicional, introdujo una serie de
cambios en la mentalidad del momento en el modo de concebir la creacion del Universo
y el origen de la vida, en la manera de vivir el dia a dia, en la iconografia y en el concepto
de la familia y del faradn, en el entendimiento de la divinidad y también en la concepcion
de la muerte.
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Estas transformaciones, como hemos visto a lo largo del trabajo, tendria una
influencia decisiva en el futuro de Egipto, puesto que las estructuras sociopoliticas y
religiosas tradicionales ya no volverian a ser las mismas. La dinastia XVIII se habia
caracterizado por enfatizar la figura del monarca primero, a través de sus hazafias militares
que debian garantizar el orden o Ma at en Egipto, después desarrollando una diplomacia
bien estructurada, y mas adelante, estableciendo nuevos mecanismos de control, como
una religion nueva que diese respuesta a las aspiraciones de predominio de los reyes de
Egipto.

Por lo tanto, el periodo de Amarna, a menudo tildado de “interludio”, “fase”,
“época” o “episodio”, puede ser visto bien como un breve lapso de tiempo (17 afos
duro6 el reinado de Akhenatén), o bien como un espacio de tiempo considerable, pues un
cambio radical como el de Amarna debia estar muy bien organizado para mantenerse en
el tiempo en el modo en que lo hizo. De hecho, de no ser por el proceso de “omision”
de la memoria de Akhenaton y el culto atoniano, podria haber sido posible que el culto
hubiera pervivido. Pero, por otro lado, como hemos visto, los intereses de determinados
grupos sociales que se hallaban desgastados tras la revolucion de Akhenaton, hubieran
dificultado claramente una prolongacion del culto a Aton.

En consecuencia, no existe una concepcion clara de que el cambio de Akhenaton
deba ser considerado como un mero episodio en la historia egipcia; sin embargo, si es
evidente que supuso un breve periodo de tiempo si lo comparamos con otros momentos
(el desarrollo del culto a Amoén y su continuidad, por ejemplo, o los periodos intermedios
de inestabilidad), pero lo importante es insistir en que a pesar de su brevedad, no
desaparecid de modo repentino, sino que el proceso fue paulatino, y en muchos casos,
parte del cambio se mantuvieron en parte los cambios.

En la religion de Amarna se partia de una concepcion del mundo basada en una
unica verdad: el sol como creador. Esto no casaba bien con la mentalidad tradicional
egipcia, en la que se concebia el mundo como un “conglomerado” de diversas perspectivas
que daba lugar a multiples dioses apoyados por una “mitologia” que explicaba sus
origenes y el nacimiento del mundo, o en otras palabras, un politeismo basado en una
cosmogonia oscura y esotérica, pero que daba sentido a las necesidades de la poblacion
y que constituyd poco a poco la mentalidad y el modo de entender el Universo de toda
una civilizacion.

Sin embargo, no debemos caer en la trampa de “juzgar’ la revoluciéon amarniense
desde la perspectiva de la contemporaneidad. La controvertida figura de Akhenaton unida
a las consecuencias que tuvo su cambio religioso, no debe empujarnos a creer que este
rey egipcio distinguia claramente entre religion, politica y economia, o cuando menos
si lo hacia, no deberiamos pensar que calculaba a la perfeccion cada accion o decision
que tomaba. Debemos tener en cuenta que al fin y al cabo, era un faradén mas, con sus
debilidades y virtudes, y que aunque puso un duro empefio en representarse como unico
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intermediario de Aton, también se supo hacer ver como esposo y padre de familia.
Por lo tanto, la vision de Akhenaton como tirano y déspota aportada por Redford o su
caracterizacion como “el que ama a la Humanidad” realizada por Weigall, a mi entender
son excesivamente subjetivas, pues en mi opinién deberia tender a buscarse un punto
intermedio.

Si buscamos evidencias de su despotismo, podriamos encontrarlas en lo que fue
entendido como un “capricho” al movilizar a toda una poblacion para la fundacion de una
nueva ciudad porque el dios Aton “se lo dijo” (a Akhenaton), provocando el disgusto del
clero de Amon y desgastando la economia y el bienestar de la poblacion egipcia. Pero por
otro lado, si queremos ver a Akhenaton como un visionario, podemos profundizar en su
intencion benévola de unificar los cultos y de proclamar el “amor” del dios Aton por la
Humanidad y el papel del faraéon como transmisor de la misma. En consecuencia, seria
extremadamente complicado delimitar donde empieza el Akhenatén cruel y despiadado
por causa del que sufrieron una gran persecucion los partidarios de Amon, y donde acaba
el Akhenaton débil de salud que perdid a varias hijas y que también sufriria el peor y més
temido trato para un egipcio: la omision de su nombre y los atentados contra su imagen.

BALANCE DE LAS CAUSAS POLITICAS Y RELIGIOSAS DEL PERIODO AMARNIENSE

Como hemos visto, determinar si la revolucion de Amarna obedecid a motivos
politicos o religiosos, 0 a ambos es una tarea ardua y compleja. Como en todo proceso de
cambio historico seria absurdo plantear una tnica causa como el factor desencadenante
de los hechos. Sin embargo, si se puede realizar una aproximacion mediante el anélisis
contrastado de lo sucedido.

Comenzaremos matizando que religion y politica en las sociedades del Proximo
Oriente Antiguo no eran conceptos separados, sino que ambos se apoyaban mutuamente:
en Mesopotamia el Sumo sacerdote gozaba de un prestigio basado en el conocimiento y
la posesion de la verdad, lo que le aportaba un gran carisma para “movilizar” al pueblo
y al mismo tiempo, en consecuencia, lo dotaba de influencia politica. En Egipto sucedia
algo similar, si bien, su propia historia varié segun el periodo a tratar. Asi pues, al final
del Reino Antiguo el poder local de los nomarcas'? se acentu6 en detrimento del rey;
en los periodos Intermedios, Egipto se vio “invadido” por extranjeros que intentaron
hacerse con el poder o en el Imperio Nuevo, el momento que nos ocupa, la monarquia
se vio reforzada de un modo espectacular que colapsé a todo Oriente y convirti6é a
Egipto en un Imperio. Desde este momento, no hubo una separacion de “poderes” sino
una concentracion todavia mayor en torno al faraén. Es decir, en el devenir historico
egipcio, el proceso no se encaminé hacia la distincion entre religion y politica, sino que
ambos conceptos estuvieron muy vinculados a la figura del soberano. Esto recuerda a

12. Gobernantes de los “nomos” o provincias administrativas del Reino Antiguo.
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las monarquias absolutistas medievales que a semejanza de lo que habia ocurrido en
la Antigliedad, pretendian la creacion de un Imperio con la concentracion de poderes
en torno a un soberano (el caso de Carlomagno, quien pretendia “recrear” el Imperio
romano). Sin embargo, volviendo al tema que nos ocupa, debido a la intima relacion entre
religion y politica, seria 16gico pensar que el reinado de Akhenaton no fue una excepcion
alanorma, y que buscaba al igual que sus predecesores, perpetuar el nombre de su familia
en el poder.

En consecuencia, por un lado tenemos las motivaciones politicas ya mencionadas
que remitirian a la consecucion del reforzamiento de la monarquia legitimada por una
nueva y poderosa divinidad, Aton, con el objetivo de suprimir las aspiraciones del clero de
Amon; como respuesta a las conjuras palaciegas de una corte poderosa y que posiblemente
pretendia influir en el faradn y a la imagen de unidad de Egipto frente al exterior basada en
el nuevo culto, entre otras. Todos estos motivos se habrian apoyado en el cambio de culto
con la creacion de Amarna, los cambios onomasticos, la persecucion de disidentes, la
omision de otros dioses, el rechazo de otros cultos por uno unico...todo ello encaminado
a servir de base a un nuevo modelo politico, es decir, a constituir un nuevo instrumento
politico. Con ello, Akhenatén, en palabras de Hornung (2001, p. 126) se erigié como el
primer fundamentalista de la Historia. Para muchos supo combinar a la perfeccion el
elemento religioso con el interés politico de la monarquia, ejerciendo un equilibrio entre
ambos que es precisamente lo que hace tan dificil para los especialistas distinguir las
posibles causas de su revolucion y las implicaciones que tuvo posteriormente.

EL VALOR DEL PERIODO DE AMARNA

Como conclusion de todo el proceso de investigacion acerca del periodo de
Amarna, me gustaria hacer mencion a su especial interés para entender los cambios en la
historia religioso-politica del antiguo Egipto; para comprender la situacion geopolitica de
la épocay el contexto que se vivia en Egipto, encontramos muchas claves en la revolucion
de Akhenaton.

Es uno de los periodos mas controvertidas y apasionantes de la historia de Egipto
y su valor se aprecia en el patrimonio que nos legd, asi como en la literatura egipcia. Su
influencia en la novela historica seria una muestra de hasta qué punto se ha especulado
en torno a los numerosos misterios que plantea; asi, por ejemplo la novela Sinuhé el
egipcio de Mika Waltari, retrata el cambio que sufri6 la sociedad desde la perspectiva de
un sacerdote convertido en médico. Si bien, el rigor historico no deberia mezclarse con la
literatura novelesca, si es cierto, salvando algunos episodios, que esta novela retrata o al
menos intenta aproximarse a los efectos que Akhenaton ejercié sobre un Imperio. A través
de ella (y por esto me ha parecido digna de mencion) podemos alejarnos de la frialdad del
rigor historico y adentrarnos mejor en una civilizacion formada por personas que, aunque
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lejanas en el tiempo y con una concepcion del mundo muy diferente a la nuestra, debieron
adaptarse a los cambios que implic6 toda una revolucion.

El gran legado de este periodo nos ha permitido descubrir més acerca de la

vida cotidiana, el pensamiento o la ideologia, y el funcionamiento politico de una de las
sociedades de la Antigiiedad mas fascinantes de la historia. Su valor no solamente estriba
en los motivos que determinaron que este proceso de cambio se llevase a cabo, sino
también en las consecuencias que tendria, y sobre todo, en su influencia en la mentalidad
egipcia, siempre en torno a una figura controvertida y que ha mantenido, y mantiene en
vilo a la Egiptologia.
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LAS CAPILLAS DE LA BARCA DE AMON EN EL ANTIGUO EGIPTO!

Irene Saenz Blazquez?
Universidad Complutense de Madrid

RESUMEN

Este articulo consiste en un estudio arqueologico dedicado a las capillas de la
barca del dios Amon en el Antiguo Egipto. Estos edificios cultuales se relacionan con las
ceremonias de procesion de la estatua de la divinidad en barca, y se encuentran en los
templos de sus respectivas deidades. La mayoria de aquellos dedicados a Amon han sido
objeto de estudios y monografias, pero habitualmente por separado y en muchos casos
de indole parcial. Aqui se trata de recopilar la casi totalidad de capillas y reposaderos,
en funcién de su importancia y estado de conservacidn, y analizar sus caracteristicas
arqueologicas: fases constructivas, decoracion, funcion, restauraciones... Gracias a esta
vision en conjunto es posible establecer una serie de arquetipos, y determinar en parte
como fue evolucionando el culto y ritual de Amon en las diferentes dinastias y reinados.

Palabras clave: Arqueologia, Reino Nuevo, Karnak, reconstruccion arqueologica,
festivales religiosos.

ABSTRACT

This article consists of an archaeological study on bark chapels of the god
Amun in Ancient Egypt. These religious buildings are related to ceremonies in which
the deity statue was carried in a portable bark shrine in procession, and they are found
in the temples of each god. Most of those consecrated to Amun have been the subject
of studies and monographies, but usually separately and most often partially. Here we
will try to compile almost all chapels and bark stations, based on their importance and
state of preservation, and to analyse their archaeological characteristics: building phases,
decoration, function, restorations... Thanks to this overview it is possible to establish
several archetypes, thus determining how cult and practice for the god Amun evolved
through the different dynasties and kingdom:s.

Keywords: Archaeology, New Kingdom, Karnak, archaeological restoration,
religious festivals.
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INTRODUCCION

Dentro de la religion egipcia, una de las divinidades que mas relevancia poseyo
a nivel nacional y durante un mayor periodo de tiempo fue Amon. Este dios se convirtio,
desde el Reino Medio y gracias a los monarcas tebanos, en el dios principal asociado a la
realeza en merced de su identificacion con Ra (Lesko, 1991, p. 104), y por ello cabeza del
pantedn egipcio, circunstancia que en muchos momentos influyd en la historia del pais,
debido al papel fundamental de la religion en la politica. El templo de Karnak en Tebas
se erigio6 como el centro del culto amoniano, especialmente a partir del Reino Nuevo,
cuando el papel de Amon como dios de la realeza y legitimador de la figura real (mediante
las teogamias, oraculos, etc.; Tyldesley, 2011, p. 244) fue intensificado y el santuario
aumento6 su influencia politica y econoémica. Es precisamente durante esta época cuando
se construyeron la mayor parte de reposaderos y capillas de barca conocidas, situadas en
Karnak, Luxor o alrededores.

Este articulo incidird en el estudio de las capillas, reposaderos y cualquier
tipo de edificacion que sirviera para albergar la barca del dios Amoén, tanto durante las
procesiones como cuando no estaba en uso. El analisis de este tipo de edificaciones es
de gran utilidad a la hora de reconstruir el desarrollo de las festividades religiosas y los
recorridos realizados en la procesion, ademas de que muchas de ellas muestran programas
pictoricos relacionados con los festivales o hechos sucedidos durante el reinado de quien
las mand¢ edificar. Por lo tanto, las capillas de barca son edificios de gran importancia
para comprender diversos aspectos de la politica religiosa de los monarcas en particular y
de la historia de la nacion en general.

Debido al elevado numero de este tipo de construcciones, aqui se han analizado
aquellas de mayor relevancia arqueoldgica e historica, ya sea por su ubicacion (templo de
Amon-Ra en Karnak), evolucion (mayor nimero de fases constructivas) o significacion
(papel en las festividades, rey que la edificd, programa decorativo, etc.).

LLA BARCA DE AMON

La de Amon no fue la Uinica barca sagrada que existio en Egipto: debido a
la constante presencia del rio Nilo en la vida cotidiana, la barca adquirié un potente
significado practico y simbolico, lo que provocod que se construyeran en los templos de
cada divinidad tanto verdaderas barcazas de transporte fluvial como “portatiles”, que
servian para llevar la estatua del dios en procesion.

La barca sagrada portatil de Amoén (Fig. 1) era denominada Userhat-Amoén
(“Amon, el de la proa poderosa”) y consistia en una litera de madera sobre la que se
encontraba una barca que albergaba el seth-netjer (“santuario de campana del dios™), una
cabina cerrada (también conocida como naos) dentro de la cual se ocultaria la estatua del
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dios tras un velo blanco; tanto la proa como la popa estaban adornadas con la cabeza de
un carnero, para mostrar su afiliacion con Amoén-Ra (Kemp, 2008, pp. 227-228; Kitchen,
1975, p. 623; Sullivan, 2008, p. 2).

Er o o

Figura 1. Represeamoﬁ de la Usehat en la Sala Hlpoétlla de Kaak;
noétese las cabezas de carnero con el disco solar en la proa y popa de la barca
(Sullivan, 2012, p. 3).

No se ha conservado ningtin ejemplo de barca, pero se conoce su aspecto gracias
a los relieves de los templos: la representacion mas antigua hasta la fecha se sitia en una
de las paredes de la Capilla de Alabastro (dinastia XVIII), aunque lo mas probable es
que ya existiera desde la XII dinastia (1985-1773 a.C.) (Lacau, 1977, p. 29). La barca
era transportada por sacerdotes, cuyo numero fue variando con el tiempo, segin lo que
midiera; estas modificaciones se ven reflejadas en algunas capillas y reposaderos, que
tuvieron que ser adaptados a estos cambios.

La Userhat era usada durante las distintas festividades religiosas, cuando el dios
salia en procesion. Normalmente era acompafiada por las barcas de Mut y Khonsu, su
consorte e hijo respectivamente, lo que motivo el surgimiento de capillas adecuadas para
albergar a esta triada tebana.

La festividad mas importante en la que Amon participaba era la fiesta de
Opet (Bell, 1998, p. 158); la triada acudia desde Karnak hasta Luxor para celebrar la
coronacion del rey por Amén-Ra, reafirmando de esta manera su relacion con los dioses
y su naturaleza divina (Kemp, 2008, pp. 253-255).
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La otra festividad relevante para el culto a Amon es la Bella Fiesta del Valle,
dedicada a la recogida de la cosecha y a honrar a los fallecidos. Durante esta celebracion
la triada salia de Karnak para dirigirse a la orilla oeste a visitar la necropolis y los templos
funerarios de los monarcas (Bell, 1998, p. 158).

LLAS CAPILLAS Y REPOSADEROS

En este articulo se han analizado once capillas y reposaderos, cuyas dataciones
abarcan un periodo de aproximadamente ocho siglos y un total de nueve dinastias, a lo
largo de los reinos Medio y Nuevo; a este inmenso rango cronologico se le deben anadir
dos capillas del Tercer Periodo Intermedio y la Baja Epoca, excluidas debido a su menor
importancia.

Debido a la extension de la materia, se agruparan todas las capillas y reposaderos
a tratar en cuatro secciones: estructura arquitectonica, decoracion, funcion y evolucion.
Esto posibilitard una mejor comprension de las similitudes y diferencias entre cada
edificio.

ESTRUCTURA

A. CAPILLA BLANCA (SENUSRET I, KARNAK)

Esta es la capilla mas antigua que se conoce, edificada por el rey Senusret I
(dinastia XII, 1956-1911 a.C.), lo que la convierte en la Uinica construccidon que albergaba
labarca del dios datada en el Reino Medio de la que se tiene noticia. Sus piezas comenzaron
a ser halladas en 1927 (Chevrier, 1956, p. 1), y su reconstruccién comenz6 una década
después; ahora se puede visitar como parte del Museo al Aire Libre de Karnak (Fig. 2).

Se trata de un quiosco de planta practicamente cuadrada (ca. 6’5 m cada lado) con
bloques de piedra caliza, compuesto por un zdcalo (1’1 m de altura), dieciséis pilares (2’5
m de altura) rectangulares y cuadrados (solo los cuatro pilares centrales), y dos escaleras
axiales, cuyo centro se ha alisado para formar una rampa; en el centro del conjunto se
ubica un altar en granito rosa, aunque no es original. La presencia de agujeros en los
arquitrabes y el suelo alrededor de los cuatro pilares internos denota la posibilidad de que
alli se situara un velo para cubrir esta zona e impedir la vision de la estatua de Amon o de
Senusret [ (Chevrier, 1956, pp. 6-7, 10; White Chapel, s.f.).
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Figura 2. La Capilla Blanca de Senusret I tras su reconstruccion (White

Chapel, s.f.).

B. CAPILLA DE ALABASTRO (AMENHOTEP I, KARNAK)

Es la primera capilla especifica para la barca de la que se tiene noticia (Golvin,
2005, p. 481). Su construccion fue iniciada por Amenhotep I (1525-1504 a.C.) y
completada por su sucesor, Tutmosis I (Vandersleyen, 1995, p. 244). Al igual que la
Capilla Blanca, es también una reconstruccion (Fig. 3); sus bloques, muy dafiados por el
salitre, se hallaron en 1921 pero la restauraciéon no comenzo6 hasta el final de la Segunda
Guerra Mundial (Chevrier, 1977, p. 6; Pillet, 1922, pp. 238-239).

Se trata de un edificio de planta rectangular (6’7 m de longitud, 3’6 m de anchura
y 4’5 m de altura), formado por dos paredes paralelas y el techo; las esquinas se perfilan
con moldura de toro y también posee la caracteristica cornisa concava de la arquitectura
egipcia; se piensa que habria tenido puertas de madera para ocultar la estatua. Su apodo
se debe a los bloques de “alabastro egipcio” (en realidad calcita blanca procedente de las
canteras de Hatnub) que la componen (Amenhotep I Calcite Chapel, s.f.; Carlotti, 1995a,
p. 79; Lefebvre, 1929, p. 68).
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Figura 3. Aspecto actual de la Capilla de Alabastro de
Amenhotep [ (Amenhotep I Calcite Chapel, s.f.).

C. CAPILLA ROJA (HATSHEPSUT, KARNAK)

La Capilla Roja (Fig. 4) es probablemente la capilla de la Userhat que ha sido
objeto de un mayor nimero de investigaciones, y una de las que han sido reconstruidas
en una fecha relativamente reciente (2006), aunque sus bloques comenzaron a ser
encontrados ya a finales del siglo XIX (Gitton, 1977, p. xxv). Sus obras fueron iniciadas
por la reina Hatshepsut (1473-1458 a.C.) en el afio 17 de su reinado (Lacau, 1977, p. 26).

Es un edificio de planta rectangular (7’2 m de altura, 6’5 m de anchuray 15 m de
longitud; Red Chapel, s.f.) construido a soga y tizon con bloques de diorita gris y negra 'y
cuarcita roja compuesto por dos estancias: el vestibulo y el santuario para la barca. Consta
de tres puertas: oeste, este e interior, esta ultima usada para separar los dos ambitos de la
Capilla. Dentro se sitiian una cuba de diorita en el vestibulo, y un z6calo de cuarcita, losas
con muescas y un desagiie en el santuario, posiblemente relacionados con el uso de agua
lustral en las ceremonias (Burgos y Larché, 2006, pp. 22-25).

Arquitectonicamente, la Capilla Roja es novedosa debido al cardcter isddomo
de sus bloques: todos miden cerca de 60 cm de altura; esto la convierte en la Unica
construccién del Reino Nuevo con aparejo regular. Esta caracteristica, unida a que la
mayoria de sillares se corresponden con una sola escena de la decoracion, permite saber
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que se tallaban antes de ser ensamblados, lo que ocurre aqui por primera vez en la Edad
Antigua, y que no sera repetido hasta el siglo VI en Grecia. Es preciso ademas destacar el
uso de pintura roja y negra para hacer destacar el color de las piedras, en vez de recubrir
los bloques en blanco, tal y como era la tradicidon hasta entonces; asimismo, es aqui donde
se usan estos materiales por primera vez en Karnak (Burgos y Larché, 2006, pp. 28-29;
Lacau, 1977, p. 29).

Figura 4. La Capilla Roja de Hatshepsut reconstruida en Karnak
(Red Chapel, s.f.).

D. SEXTO REPOSADERO DE HATSHEPSUT (CAPILLA PARA LA TRIADA TEBANA DE
Rawmsks 11, LUXOR)

Este reposadero era en origen uno de los seis wahet (“lugar para asentarse”,
reposaderos intermedios sencillos de planta igual a la Capilla de Alabastro y flanqueados
por estatuas osiriacas de Hatshepsut) de la avenida entre Karnak y Luxor, situado al sur de
este ultimo, y usado principalmente durante la Fiesta de Opet (Gabolde, 1992, pp. 25-26;
Quirke, 1992, p. 80; Sullivan, 2010b, p. 8). Sin embargo, Ramsés II (1279-1213 a.C.) lo
convirtié en una capilla triple y la reubico dentro del templo (Bell, 1998, p. 150).

La capilla que se conserva en la actualidad (Fig. 5) consiste en una construccion
de granito rosa sobre una plataforma, compuesta por un portico de cuatro columnas
papiriformes y dividida en tres estancias, una para cada miembro de la triada: la mas
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relevante es la de Amon, situada en el medio, y con una falsa puerta al fondo, destinada
a marcar la presencia de la divinidad (Daressy, 1893, pp. 34-36; Murnane, 2005, p.543).

Monal” T s

Ramsés

Figura 5. Fotografia de la capilla para la trida construida por
IT en Luxor (Bell, 1998, p. 150).

E. CAPILLA DE HATSHEPSUT Y TutMmoOSIS III (TEMPLO DE LA XVIII DINASTiA,
MEDINET HABU)

El yacimiento de Medinet Habu, situado enfrente de Luxor, alberga distintos
templos (el més conocido es el templo mortuorio de Ramsés III), entre ellos uno de la
XVIII dinastia con un reposadero para la barca.

El templo original planeado por Hatshepsut era de planta rectangular, con
una capilla cuadrada de dos paredes (rodeada por un peristilo de pilares), un vestibulo
transversal con columnas y seis salas para el culto en la parte posterior; esta capilla habria
medido 5°2 m de lado. De este proyecto solo se llegaron a completar las salas, siendo
Tutmosis III (1479-1425 a.C.) quien terminara la construcciéon con modificaciones,
ampliando el peristilo con la inclusion del vestibulo y alargando las paredes del reposadero
(alcanzando los 10’5 m); este presenta muchos problemas de conservacion, debido a la
mezcla de materiales (hay algunos bloques de caliza entre los de arenisca) y a deficiencias
en los cimientos, lo que ocasiond el agrietamiento de muchos sillares (Holscher, 1939,
pp. 15-17, 19, 49).
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F. CAPILLA DEL LAGO (Tutmosis 111, KARNAK)

Se sithia al oeste del lago sagrado de Karnak y enfrente del VII pilono, y puede
que ya hubiera existido antes de Tutmosis III (Thutmose III Shrine, s.f.) (Fig. 6).

-

5 : : ot - \ui&?ﬂwﬁ LS
Figura 6. Los restos actuales de la Capilla del Lago de Tutmosis III (Thutmose
IIT Shrine, s.f.).

Estaba construida sobre una plataforma de granito rosa a la que se accedia por
una escalera, y se componia de dos paredes monoliticas de alabastro egipcio, un altar en el
centro, y un peristilo de dieciocho pilares de caliza, interrumpido por donde se adosaba al
muro entre el VII 'y el VIII pilono; sus medidas son 3’6 m de anchura, 6’75 m de longitud
y 4’5 m de altura, sin contar el peristilo (Barguet, 1962, pp. 266-267; Thutmose III Shrine,
s.f.).

G. REPOSADERO DE CALCITA (CAPILLA DE CALCITA DE TuTMOSIS IV, KARNAK)

Este reposadero nunca llego a ser finalizado por su constructor original, Tutmosis
III, por eso es también conocido como la capilla de calcita de Tutmosis IV (1400-1390
a.C.), autor de la mayor parte de la estructura conservada (Arnaudi¢s-Montélimard, 2003,
p- 159). Se situaba delante del IV pilono, y sus bloques se comenzaron a encontrar a
partir de 1922; mientras que la parte de Tutmosis IV fue reconstruida a finales del siglo
pasado, la de Tutmosis III fue finalizada en 2016, lo que convierte a esta capilla en la
que ha sido mas recientemente investigada (“La chapelle de calcite...”, 2016; Arnaudiés-
Montélimard, 2003, p. 217).
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La estructura de este reposadero sigue la de la Capilla de Alabastro: dos paredes
con puertas opuestas y el techo. Las medidas actuales del edificio de Tutmosis IV (5’5
m de altura, 4’2 m de anchura y 6’4 m de longitud) varian poco del de Tutmosis I1I, que
simplemente hubiera sido un poco menos largo (Arnaudi¢s-Montélimard, 2003, pp. 163-
164, 169, 171-172, 178); al adosar Tutmosis IV su propio reposadero la construccion
adquiri6 un aspecto de “pasillo”.

H. CAPILLA DE AMENHOTEP III (LUXOR)

Esta capilla se trata de uno de los puntos de mayor importancia simbolica de
Luxor, al situarse en la parte mas privada del templo (al final del eje norte-sur, al suroeste
de la “sala de las ofrendas”™), y ser el lugar donde reposaba la Userhat en solitario durante
la Fiesta de Opet (Bell, 1998, p. 156; Legrain, 1917, p. 62; Stevenson Smith, 2008, p. 247).
No obstante, la forma que se conserva en la actualidad es debida a las modificaciones de
Alejandro Magno (332-323 a.C.) en el templo.

Originalmente se trataba de una estancia de planta cuadrada con cuatro columnas
centrales entre las que se hallaria una base sobre la que se depositaba la barca (se han
hallado fragmentos de un posible pedestal de granito rosa), enfrente de una falsa puerta
en el centro de la pared sur que comunicaba simbdlicamente con el santuario de Amon
(Bell, 1998, p. 156; Stevenson Smith, 2008, p. 247). La capilla también incluia una puerta
en su esquina noreste que conducia a la “sala de la coronacién”, donde tenian lugar los
rituales del Opet y Amenhotep III se hizo representar como hijo de Amoén (Murnane,
2005, p. 544).

I. CAPILLAS PARA LA TRIADA TEBANA DEL TEMPLO DE MILLONES DE ANOS DE
SETI I (QURNA)

Los “Templos de Millones de Afios” son los templos mortuorios edificados por
los monarcas con el objetivo de recibir culto tras su muerte, aunque este apelativo no
era exclusivo de esta funcion (Barguet, 1962, p. 51). Seti I (1294-1279 a.C.) edifico el
suyo en la orilla opuesta del de Amon-Ra en Karnak, incluyéndolo de esta manera en la
ruta procesional de la Bella Fiesta del Valle (Brand, 1998, pp. 257-258). Sin embargo,
la construccion fue completada por su hijo, Ramsés II, como atestiguan los numerosos
titulos suyos hallados por todo el complejo (Oakes, 2006, pp. 188-189).

A las capillas se accede por una serie de cinco puertas situadas al fondo de la
sala hipostila, siendo la de Amon la central. El material de construccion es la arenisca
blanca y la de Amon es la de mayor tamafio, con cuatro pilares cuadrangulares centrales
y una falsa puerta en la pared oeste, destinada a permitir al ka de Seti I cruzar el templo
desde su tumba (Brand, 1998, p. 264). Es plausible que en la estancia se hubiera situado
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un altar para depositar la barca, tal y como figura en dos relieves de la capilla. También
es posible que en el centro se encontrara emplazado un naos para albergar la estatua de
Amon (Legrain, 1917, p. 63).

J. REPOSADERO DE SETI II (KARNAK)

Este triple reposadero de Seti II (1200-1194 a.C.) destaca por su ubicacion:
se situa al noroeste del templo de Amon, justo delante del II pilono; esto significa que
originalmente se encontraba fuera del espacio templario y no dentro como era habitual
hasta entonces, por lo que las barcas reposarian alli solo si la procesion continuaba por el
exterior (Sullivan, 2010a, p. 8 y 2010b, p. 16).

Esté construido en su mayor parte con sillares de arenisca procedentes de Gebel
el-Silsila (norte de Asudn), aunque también presenta elementos en cuarcita rosa (de
Gebel el-Ahmar, actual El Cairo). Destaca por sus gruesos muros, ya que todos (excepto
las paredes de los nichos) tienen al menos dos bloques de espesor (Fig. 7). Su planta
es rectangular y posee las paredes ataludadas; la fachada se compone de tres puertas
que conducen a las capillas de Mut, Amon y Khonsu, respectivamente. Las capillas son
rectangulares con dos nichos en la pared del fondo, excepto la de Amoén, que posee tres
y ademads cuenta con una cornisa voladiza interior que sobresale de los muros laterales
(Chevrier, 1940, pp. 1-2). Sus dimensiones son 21 m de anchura, 16’5 m de longitudy 7°1
m de altura (Sety II Shrine, s.f.).

Figura 7. El reposadero de Seti II en Karnak. Se puede apreciar el espesor de
sus muros y el talud de sus paredes (Sety II Shrine, s.1.).

65



K. REPOSADERO DE RAMSES 111 (KARNAK)

Debido a su compleja planta, el reposadero para las barcas de la triada tebana de
Ramsés III (1184-1153 a.C.) también ha recibido la denominacion “templo-reposadero”
o “templo de Ramsés III”, ya que imita la estructura tipica de los templos egipcios del
Reino Nuevo: pilono, patio descubierto, vestibulo, sala hipdstila y capillas (Chevrier,
1933, p. 1). Se ubica enfrente del reposadero de Seti II.

La peculiar planta de este reposadero ha llevado a algunos autores (Wilkinson,
2002, p. 156) a sugerir que se tratase quiza de una version a menor escala del templo
mortuorio del monarca en Medinet Habu. Aparte de la capilla para la Userhat, en este
reposadero también destaca el pilono por su decoracion (que se tratara mas adelante) y
dos estatuas del rey flanqueando la puerta (Chevrier, 1933, p. 11).

Figura 8. Detalle de la entrada a la capilla de Amlc’)nen el templo-
reposadero de Ramsés I1I (Ramesses III Temple, s.f.).

La capilla de Amoén se sitiia exactamente en el eje del templo, entre las de
Mut y Khonsu (Fig. 8). Es de mayor tamafio que las otras (10’5 m de longitud, esto
probablemente refleja el aumento del tamaiio de la barca en esta época; Sullivan, 2012,
p. 30), rectangular, con cubierta ligeramente a dos aguas, una cornisa que recorria las
paredes oeste y este, dos ventanas en lo alto de las paredes cubiertas por una rejilla de
pequetias dimensiones; y, finalmente, dos puertas laterales al fondo, que daban paso a
estancias de menor tamafio (Chevrier, 1933, pp. 8, 17).
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DECORACION

La decoracion de estos edificios suele ajustarse a una iconografia habitual: la
consagracion de ofrendas y la ejecucion de rituales (carrera del rey, fundacion de la propia
capilla u otros templos...) en honor de la Userhat o de Amon, el abrazo entre el dios y el
monarca, Amon insuflando vida al rey, la coronacion en presencia de Amon... Aqui se
especificaran aquellas escenas que diverjan y sean dignas de destacar.

A. CAPILLA BLANCA (SENUSRET I, KARNAK)

Laescena que mas difiere de la iconografia habitual es la ceremonia de la ereccion
de la tienda z/n -t (Fig. 9), un rito asociado con el dios Min (Lacau, 1956, p. 116); hay que
tener presente que esta capilla en origen no era un reposadero, tal y como se explicard en
la siguiente seccion, y es por eso que en las escenas Amon-Min se representa mas veces
que Amon en solitario.

Figura 9. Tlustracion que representa la ceremonia de la
ereccion de la tienda zhn-t (Chevrier, 1956, p. 118).

B. CAPILLA ROJA (HATSHEPSUT, KARNAK)

En la decoracion de la Capilla Roja, aparte de las escenas tipicas en este tipo de
construcciones, destacan dos series de escenas en las fachadas sur y norte. En primer lugar
estd el denominado “texto oracular”, donde Hatshepsut relata como Amoén la designd
como reina de Egipto a través de un ordculo publico (Gillen, 2005, pp. 16-24; Karkowski,
2006, p. 154).

Asimismo esta capilla es conocida por ser donde se representa por primera vez
el recorrido de Karnak a Luxor durante el festival de Opet (incluyendo los seis wahet
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para la barca; es gracias a estas imagenes que sabemos la apariencia del sexto reposadero
de Hatshepsut) (Fig. 10), ademas del de la Bella Fiesta del Valle. En ambos se observa
a la reina y a Tutmosis III haciendo ofrendas y rituales en honor de Amon y otros dioses
(Gabolde, 1992, pp. 25-26; Burgos y Larch¢, 2006, pp. 61-63; Quirke, 1992, p. 80).

Figura 10. Relieve en la Capilla ja que presenta a Hatshepsut
realizando ofrendas al dios ante un wahet donde reposa la Userhat (Red
Chapel, s.f.).

C. SEXTO REPOSADERO DE HATSHEPSUT (CAPILLA PARA LA TRIADA TEBANA DE
Rawmsks 11, LUXOR)

Apenas se conserva la decoracion original de Hatshepsut, puesto que Ramsés
IT regrabd los sillares por la cara virgen y las escenas de la dinastia XVIII quedaron
escondidas dentro de los muros. A pesar de esto, en uno de los bloques que se conservo a
la vista se puede apreciar el primer ejemplo de “lista de los Nueve Arcos”, nombrando a
los enemigos tradicionales de Egipto. Las escenas ramésidas muestran al rey ofreciendo
incienso a Min y a la Userhat (Bell, 1992, p. 24; Daressy, 1893, pp. 34-35).

D. REPOSADERO DE CALCITA (Turmosis III Y Tutmosis 1V, KARNAK)

La decoracion de Tutmosis III no fue terminada y sigue los modelos ya vistos,
excepto por la escena de la “persecucion del ave” en una jamba, en la que se aprecia un
ave con las alas extendidas sobre la figura del monarca que corre, dentro del contexto
de la procesion; este tema es la primera vez que aparece en una capilla para la barca,
lo que segun algunos autores la relaciona con el festival Heb Sed, y es posible que su
construccion se asociara a este evento (Arnaudiés-Montélimard, 2003, pp. 202-205).
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E. CAPILLA DE AMENHOTEP III (LUXOR)

La decoracion de Amenhotep III disfruta de un excelente estado de conservacion
y en los bajorrelieves figura el rey adorando a Amon mediante la consagracion de diversas
ofrendas, hasta que finalmente, en el fondo sur, es coronado por la divinidad (Daressy,
1893, pp. 66-67). Las coincidencias en el programa decorativo de la capilla para la triada
de Ramsés 11, asi como la presencia de la falsa puerta, han llevado a algunos autores a
considerar que ambas construcciones se ajustarian a un concepto comun (Murnane y Bell,
1992, pp. 58-59).

F. REPOSADERO DE SETI Il (KARNAK)

La decoracion interna de la capilla de Amon presenta a Seti Il realizando ofrendas
a cada barca de la triada y a los tres dioses en conjunto; al rey le acompafiaba su hijo
(situado detras de €l), cuya imagen sin embargo fue martilleada. Destacan las escenas del
interior de los nichos, en las que sacerdotes iounmoutef (purificadores) realizan libaciones
en honor de la estatua de Seti II (Chevrier, 1940, pp. 3-4, 31-34) (Fig. 11).

Figuré 11. Detalle de una de las escenas del nicho oeste de la
capilla de Amon en el reposadero de Seti II, en la que se observa a
un sacerdote iounmoutef haciendo una libacion al rey (adaptado de
Chevrier, 1940, figura 2).
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G. REPOSADERO DE RaMSES 111 (KARNAK)

La decoracién de este templo se centra principalmente en las festividades
religiosas en las que la estatua de Amon-Min era sacada en procesion, con imagenes de
Ramsés III realizando ofrendas e interactuando con Amoén-Ra y otros dioses. Destaca la
iconografia del pilono, en la que figura Ramsés III en actitud marcial golpeando a los
enemigos del pais en presencia del dios (Fig. 12), y siendo recibido por este ante el templo
(Ramesses III Temple, s.f.; The Epigraphic Survey, 1936, p. xi).

Figura 12. Dibujo de una escena del pilono del reposadero de Ramsés 111
donde se aprecia al monarca golpeando a sus enemigos ante el dios Amon
(The Epigraphic Survey, 1936, figura 4).

FuNcION

La funcidn principal de estos edificios era albergar la Userhat antes, durante y
después de las procesiones, pero esto no fue siempre asi: la Capilla Blanca fue disefiada
para la festividad Heb Sed del rey, adquiriendo la funcion de reposadero posteriormente,
puesto que los edificios para este festival no eran usados de forma regular.

Asimismo, podian tener funciones complementarias: la capilla de Luxor de
Ramsés II probablemente también fue usada para el culto popular y los oraculos, o quiza
incluso para el culto finebre del rey, debido al hallazgo de una estela con su nombre de
apariencia funeraria y a dos nichos que albergarian sus estatuas (Legrain, 1917, p. 61;
Murnane, 2005, p. 543).

En cuanto al reposadero de Seti II, ha sido interpretado por algunos autores como
un templo para el culto popular debido a su ubicacioén extramuros, o para el culto al rey en
funcion de las escenas en los nichos, que han llevado a pensar que contendrian la estatua
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del monarca y no la de la divinidad. De cualquier modo, en los textos se califica a este
monumento de “temple auguste de millions d’années” y lugar para “révérer, honorer et
implorer les dieux”, lo que apoyaria ambas teorias (Barguet, 1962, p. 51; Sety II Shrine,
s.f).

EVOLUCION

A. CAPILLA BLANCA (SENUSRET I, KARNAK)

Esta capilla se mantuvo en pie durante el resto del Reino Medio y buena parte de
la XVIII dinastia, como atestigua que tanto Amenhotep I como Tutmosis III la tomaran
como modelo (Lacau, 1956, pp. 249-250; Sullivan, 2012, p. 9). Amenhotep III (1390-
1352 a.C.) fue el rey que mandé derribarla para usar sus bloques en la construccion del
III pilono, durante su reforma de la sala de Tutmosis II (White Chapel, s.f.).

Su conversion a reposadero se habria producido relativamente poco después de
su construccidn, bajo los reinados de Amenemhat III o Amenemhat IV (entre 1831-1777
a.C.). Habria sido en ese momento en el que se habria colocado en el centro del santuario
el altar para depositar la barca, puesto que anteriormente quizas habria habido un trono
que ocupaba el rey durante el Heb Sed y una de sus estatuas al finalizar el mismo (White
Chapel, s.f.).

B. CAPILLA DE ALABASTRO (AMENHOTEP I, KARNAK)

No se ha clarificado todavia cudl fue su emplazamiento original. Tradicionalmente
se la consideraba situada en el centro del “patio del Reino Medio”, presuponiendo que
esta capilla era la principal para la barca que existia en Karnak en ese momento (Blyth,
2006, pp. 34-36). Sin embargo, las tltimas investigaciones apuntan a que podria haberse
hallado al este del IV pilono, en el centro del patio frontal y entre dos muros; segin
esta interpretacion, la capilla central habria sido otra (Amenhotep I Calcite Chapel, s.f.;
Sullivan, 2010a, p. 2).

La Capilla de Alabastro habria cambiado de emplazamiento durante los reinados
de Tutmosis I (1504-1492 a.C.), Hatshepsut o Tutmosis III, siendo reubicada al sureste del
templo o quiza desmantelada (Amenhotep I Calcite Chapel, s.f.; Arnaudies-Montélimard,
2003, p. 200; Carlotti, 1995b, pp. 150-151, 157; Larché, 2006, p. 89).

Finalmente, aunque se destruyera por orden de Hatshepsut o Tutmosis III, sus
bloques solo se reutilizaron durante el reinado de Amenhotep III, siendo usados también
para construir el III pilono (Amenhotep I Calcite Chapel, s.f.).
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C. CAPILLA ROJA (HATSHEPSUT, KARNAK)

Este monumento no pudo ser finalizado por Hatshepsut, siendo terminado por
Tutmosis III, que ademas de completar la construccion afiadid6 modificaciones en el
proyecto original (por ejemplo, un baldaquin delante de la entrada) (Larché, 2006, p. 82,
105 y ss.). No obstante, la desmanteld por completo en torno al afio 30 de su reinado, con
el objetivo de edificar una de granito rosa sobre sus cimientos, compartiendo su planta
con pocas modificaciones (Barguet, 1962, p. 129; Larché, 2006, p. 89); esta fue sustituida
por la de Filipo Arrideo (323-317 a.C.), que es la que se conserva en la actualidad (Lacau,
1977, p. 404).

Asimismo, Tutmosis III reutilizé las puertas exteriores de la Capilla Roja en
el Muro de los Anales y el patio del VI pilono (Larché, 2006, pp. 114, 119); es posible
que los demas sillares se encontraran a la vista en algin lugar del templo, puesto que
la imagen de Hatshepsut fue borrada en varios, presumiblemente durante la damnatio
memoriae ejercida contra ella en los afios finales de Tutmosis III (Red Chapel, s.f.).

Eventualmente y como las capillas anteriores, fue destruida y reutilizada por
Amenhotep III (Red Chapel, s.f.).

D. REPOSADERO DE SETI II (KARNAK)

La construccion del reposadero de Seti II no fue finalizada hasta época de
Nectanebo I (380-362 a.C.): los sillares de la esquina noreste y el muro oeste (que ademas
probablemente se habia derrumbado parcialmente) no se recubrieron hasta entonces
(Chevrier, 1940, p. 2; Sety II Shrine, s.f.). Asimismo, la construccion del gran patio de
Sheshonqg I (945-924 aC.) y posteriormente del I pilono por Nectanebo I hizo que el
reposadero quedara finalmente situado dentro del complejo templario (Sullivan, 2010a,

pp. 9, 11).
E. REPOSADERO DE RAMSES I1I (KARNAK)

Debido a la construccion del patio de Sheshonq I, este templo fue adosado al
muro sur por sus fachadas este y oeste, quedando extrafiamente parte del edificio fuera del
recinto templario y rompiendo la armonia del conjunto (Chevrier, 1933, p. 3).

REFLEXIONES FINALES

Aunque las capillas para barca tradicionalmente més estudiadas han sido las de
Amoén y no las de otros dioses (posiblemente debido al buen estado de conservacion
de la mayoria, la importancia politica que adquirié este dios y el periodo y situacion
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geografica de las mismas), su investigacion plantea ciertos problemas: a pesar de los
muchos factores en comin que todas comparten, normalmente han sido estudiadas en
solitario (excepto por algunos trabajos monograficos centrados en ciertos aspectos, como
el tamafio de la barca o los recorridos procesionales, véanse Carlotti o Sullivan), sin ser
agrupadas ni comparadas. Ademas, la mayor parte de la bibliografia sobre las capillas de
la barca de Amon pertenece al siglo pasado; apenas se han revisado los planteamientos
y conclusiones iniciales, anclando el estado de la cuestion en la actualidad, a excepcion
de algunas investigaciones, como las realizadas en el CFEETK (Centre Franco-Egyptien
d’Etude des Temples de Karnak), que estudiaron y reconstruyeron la Capilla Roja (Burgos
y Larché, 2006) y se han ocupado recientemente de la de calcita de Tutmosis III (“La
chapelle de calcite...”, 2016).

Renovar el estado de la cuestion acerca de las capillas de la barca es asimismo
necesario para aplicar corrientes y métodos mas modernos, de los cuales no se disponia
a principios y mediados del siglo XX. Algunas de las monografias apenas dan cabida
a la interpretacion de los hallazgos, limitandose a describir las caracteristicas técnicas
del edificio (materiales de construccion, soluciones arquitectonicas, fases, decoracion,
transcripcion de textos) y mencionando solo de forma breve cudl puede ser su significado.
Considero que volver a aproximarse a las capillas desde unas perspectivas tedricas mas
modernas enriqueceria nuestro conocimiento de las mismas, puesto que siempre hay que
tener presente que las capillas no solo poseian una funcion practica (servir de lugar de
descanso a los porteadores), sino que sobre todo estaban cargadas de un alto sentido
ideologico que sus restos materiales nos pueden ayudar a entender.

Igualmente, a la hora de volver a revisar las capillas y reposaderos se pueden
realizar otro tipo de estudios disponibles en la actualidad: analisis de procedencia de
los materiales, arqueologia experimental para determinar como fueron construidas y qué
herramientas se usaron, reconstruccion virtual de los movimientos de la barca, o incluso
arqueologia del paisaje; las posibilidades son extensas.

Aun asi, en mi opinidon lo méas importante es estudiar las capillas dentro de su
contexto: tener presente el entorno en el que se encuentran y como va cambiando, al igual
que las conexiones que habria en cada época con respecto al resto de capillas. Para ello,
es imprescindible conocer en detalle las festividades y su evolucion diacronica, ademas
de las fases de cada monumento y el yacimiento en el que se encuentra.

Por lo tanto, en funcion al andlisis conjunto de las capillas y reposaderos
expuestos, he determinado en primer lugar la creacion de tres tipos arquitectonicos (tabla
1), segun la forma de la planta de cada capilla (figuras 13 y 14):

Tipo Capilla Blanca: Amenhotep I y Tutmosis III copiaron elementos de forma
directa, y muchas capillas posteriores se inspiraron en su disposicion periptera de pilares
unidos por un murete; o quiza la presencia de salas hipdstilas o porticos con columnas
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asociadas a capillas para la Userhat fuera también influenciada en cierta medida por el
edificio de Senusret I.
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Figura 13. Comparacion de las plantas de las capillas de barca, de mas antigua a mas
moderna: Capilla Blanca (A), Capilla de Alabastro (B), Capilla Roja (C), capillas para la
triada de Ramsés II (D), capilla para la barca de Hatshepsut y Tutmosis III en Medinet
Habu (E), Capilla del Lago (F), reposadero de Tutmosis III y Tutmosis IV (G) y Capilla
de Amenhotep III (H). Estas han sido adaptadas a partir de los trabajos de: Carlotti
(1995a, laminas IX, X1, XII Y XIII; plantas A, B, C y F, respectivamente), Porter y Moss
(1972, laminas XXVIII-4 y XXXII; plantas D y H, respectivamente), Murnane, (1980:
75; planta E) y Arnaudiés-Montélimard (2003, p. 210; planta G).

Tipo Capilla de Alabastro: su caracteristica estructura de dos muros paralelos y
techo fue repetida tanto en capillas situadas dentro de otros edificios como en reposaderos
simples.
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Figura 14. Comparacion de las plantas de las capillas de barca,
de mas antigua a mas moderna: capillas de Seti I en Qurna (1),
reposadero de Seti II (J) y reposadero de Ramsés III (K). Estas han
sido adaptadas (respectivamente) a partir de los trabajos de: Brand
(1998, p. 453) y Porter y Moss (1972, laminas 1X-4 y VIII).

Tipo Capilla Roja: Hatshepsut fue la reina que establecio las capillas divididas
en estancias, ya fueran dos como la propia Capilla Roja, o tres, pensadas especialmente
para la triada; asimismo, dentro de este tipo también he considerado a aquellas que no
constituyen un edificio exento pero se incluyen dentro de otro templo mayor.
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Tipo

Subtipo

Ejemplos

1. Capilla Blanca

1.1. Pilares con muro bajo en
disposicion periptera

Templo de la XVIII dinastia
(Hatshepsut y Tutmosis I1I)%,
Capilla del Lago (Tutmosis
I11)

1.2. Con sala hipéstila o
columnata asociada

Capillas de la triada tebana
de Luxor (Ramsés II)?,
reposadero de Ramsés I11*

2. Capilla de Alabastro

2.1. Capilla

Templo de la XVIII dinastia,
Capilla del Lago

2.2. Reposadero

Estaciones wahet de la
avenida Karnak-Luxor,
reposadero de calcita
(Tutmosis III y Tutmosis V)

3. Capilla Roja

3.1. Una estancia

Capilla de Luxor (Amenhotep
III), capilla de Amon-Ra del
templo de Qurna (Seti I)

3.2. Tres estancias (triada
tebana)

Capillas de la triada tebana
de Luxor, capillas de la triada
tebana del templo de Qurna
(Seti 1), reposadero de Seti I1,
reposadero de Ramsés 111

Tabla 1. Clasificacion por tipos arquitectonicos de las capillas de la barca de Amén

(elaboracion propia).

A través del sucinto analisis del programa decorativo de las capillas, se ha podido
observar que, ademas de los temas genéricos de la consagracion de ofrendas a la divinidad
y la ejecucion de rituales en su honor (que se encuentran presentes en todas), algunas de
ellas también podian servir como escaparate propagandistico para el rey. Esto se aprecia
fundamentalmente en la Capilla Roja, la de Amenhotep III en Luxor y el reposadero de

Ramsés I11.

3. Se ha incluido esta capilla en ambas categorias porque presenta una combinacion de los dos
tipos: la capilla de la barca sigue el modelo de la de Alabastro, pero se encuentra incluida dentro

de un peristilo.

4. Se compone tanto de un portico con columnas como de tres capillas diferenciadas, lo que la

sitlla en ambas categorias.

5. Consta tanto de sala hipostila como de capillas para la triada situadas al fondo del templo.
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El texto oracular de la Capilla Roja pudo ser usado por Hatshepsut para demostrar
su conexion con Amon y de esta manera legitimarse como reina, puesto que alcanzé este
puesto (tras un breve periodo de regencia a la muerte de Tutmosis II) y fue coronada, tras
afirmar ser hija de Amon y haber sido designada por ¢l mismo (Bryan, 2010, pp. 313-
318).

Al igual que Hatshepsut, Amenhotep III también grabd su coronaciéon en las
paredes de su capilla de Luxor, por lo que es probable que también se sirviera de la
decoracion de su capilla como un medio para mostrar el favor del dios hacia su persona.

En el reposadero de Ramsés III destacan las escenas marciales del pilono, nunca
antes vistas en ningun edificio construido para la barca, y que sirven tanto de propaganda
de sus gestas militares como de justificacion de las mismas.

Asimismo, se debe tener en cuenta que la ubicacion de estas tres capillas habria
otorgado un valor afiadido a esta intencion propagandistica: las escenas de la Capilla
Roja se representan en las paredes exteriores, la capilla de Amenhotep se encuentra en el
corazon simbolico de Luxor (muy cercana al santuario de Amon del Opet), y el reposadero
de Ramsés III originalmente se situaba fuera del templo; es decir, en todos los casos estas
escenas son o bien altamente visibles, o en su defecto situadas en un lugar de relevancia
y gran significacion religiosa.

A pesar de que las capillas de la barca de Amon comenzaron a ser usadas en el
Reino Medio con Amenembhat I o Amenembhat IV, justo cuando se comenzaba a fraguar
la influencia del dios y Karnak en la dinastia XII (Leprohon, 2005, pp. 51-52), fue a partir
del Reino Nuevo cuando proliferaron este tipo de construcciones (con Amenhotep I,
Hatshepsut y Tutmosis III) y se asentaron sus tipos arquitectonicos. Con la dinastia X VIII
aument6 la importancia de las procesiones en los festivales y se ampliaron los recorridos,
mientras que con la XIX las capillas crecieron hasta hacerse triples.

Fue apartir de Ramsés Il cuando las capillas para labarca de Amon desaparecieron
casi por completo, lo que relaciona el auge de estos edificios directamente con las buenas
relaciones existentes entre el sacerdocio amoniano de Karnak y la realeza (especialmente
durante la dinastia XVIII), asi como la importancia e influencia del templo. Igualmente, el
aumento de escala en las capillas y la inclusion de reposaderos en los templos funerarios
podrian ser interpretados como una estrategia para reafirmar el poder del rey (mediante
la conexion de Amon con su persona durante la Bella Fiesta del Valle) tras el periodo de
Amarna. Sin duda, estas construcciones adquirieron un papel relevante durante todo el
Reino Nuevo, no solo a nivel religioso e ideoldgico sino también politico.

En definitiva, el analisis y la comparacion en conjunto de las distintas capillas de
la barca de Amodn nos pueden abrir la puerta a un gran abanico de perspectivas de indole
arqueologica, politica, social e ideoldgica que sirve para enriquecer en un alto grado los
conocimientos que poseemos sobre el Antiguo Egipto en general y sobre el Reino Nuevo
en particular. A pesar de que la mayoria de capillas sean de un tamafio infimo si son
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parangonadas con otras famosas construcciones de este pais, el potencial arqueologico
que poseen hace que su estudio sea imprescindible para comprender las caracteristicas
unicas que definieron a esta fascinante civilizacion.
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PREAMBULO SOBRE EL ESTUDIO INCONOGRAFICO DE DIFERENTES
DIVINIDADES Y ENTES MITOLOCIGOS SERPENTIFORMES EN EL ANTIGUO
| el i (o)

Marta Arranz Carcamo
Universidad Autonoma de Madrid

RESUMEN

Introduccion al estudio iconografico sobre las deidades y entidades con
figuracion serpentiforme en la cultura egipcia antigua. Andlisis de cuatro criaturas de
caracter mitologico como prefacio del estudio iconografico de las diosas-cobra en el
Egipto Antiguo.

Palabras clave: dioses-serpiente; diosas-cobra; iconografia ofidica; Naja haje;
Renenutet.

ABSTRACT

Introduction to the iconographic study on deities and entities with serpentine
figuration in the ancient Egyptian culture. Analysis of four mythological creatures as a
preface to the iconographic study of the cobra goddesses in Ancient Egypt.

Keywords: serpent gods; snake goddesses; ophidical iconography; Naja haje;
Renenutet.

INTRODUCCION

Las recurrencias a la forma alargada de la figuracion serpentiforme se presentan
casi de manera inherente a la cultura egipcia antigua. Son abundantes las escenas
pictoricas en las cuales la figuracion ofidica, de una u otra manera, tienen presencia
dentro de la pléstica egipcia. De igual modo, el requerimiento de la forma en una gran
variedad de soportes indica la importancia que adquirié este motivo figurativo para la
percepcion antigua. Desde las representaciones pertenecientes a la decoracion simbolica
del entramado mitoldgico egipcio, a pequefios amuletos o referencias textuales continuas
hacia estos reptiles, las serpientes suponen un prototipo recurrente. La enorme profusion
de este tipo de animales muestra la aceptacion vigente de la naturaleza de los mismos, asi
como el conocimiento que los antiguos pobladores de la zona egipcia tenian acerca de los
beneficios y peligros que quedaban asociados a dichos animales. Este hecho seria el cual
determinara el traspaso de las caracteristicas propias de las serpientes en la naturaleza a
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cada entidad dotada de morfologia ofidica, lo que se entiende por la existencia de una
gran abundancia de serpientes en el medio geografico egipcio, haciendo que se destacaran
algunas de ellas (Castel, 2009, p. 476).

Asi, el recurso grafico a la forma serpentiforme que se atestigua en las fuentes
egipcias antiguas tuvo una gran significacion y transcendencia. Cabria destacar que los
egipcios eran plenamente conscientes de los peligros que cada especie podia desentranar
en el desarrollo de la vida cotidiana, por lo que no es de extrafar que se buscara remedio
contra ello. Es por esto por lo que nos encontramos ante un tipo de figuraciones muy
presentes en la simbologia del antiguo Egipto, con una gran variedad de su presencia en
distintos tipos de soportes, pero que cuenta de igual modo con una concepcion dual. Esto
se debe a que no todas las percepciones que se tuvieron hacia las serpientes fueron en la
misma direccion, si no que se establece en funcién de un mismo motivo iconografico, una
vision benefactora para un cierto tipo de especies y negativa para otro. Es por ello por
lo que en el registro arqueoldgico, son abundantes las referencias que a esta imagen se
pueden localizar, bien sea en su vertiente negativa o positiva.

La forma serpentiforme en relacion a la esfera de las entidades mitico-religiosas
de la concepcidn egipcia se presenta como un modelo de gran profusion de igual manera.
Asi, la presencia de demonios y divinidades-serpiente en los conjuntos textuales o
pictoricos se convierte en un elemento de gran reiteracion. A continuacion, se analizan
cuatro concepciones religiosas de figuracion ofidica de gran trascendencia para el
imaginario egipcio.

APOFIS

Dentro de la categoria de los entes mitoldgicos de apariencia serpentiforme se
localiza Apofis. Del egipcio Apep’, esta entidad se establece en la mentalidad egipcia
antigua como un demonio-serpiente. Las primeras referencias a testiguadas hacia el
concepto que personifica se localizan en los Textos de las Piramides* (PT, Pyramid Texts).
Esta temprana cronologia define el caracter que se le otorgd dentro de la mitologia egipcia,
considerada el emblema por excelencia de las fuerzas del mal. No obstante son muchos
los conjuntos textuales que recogen la nocién que personifica, tales como el Libro del
Amduat’, el Libro de las Puertas o Libro de las Cavernas, entre otros. En estos tratados
aparece la nocion mitica del trayecto que realiza en barca el disco solar diariamente tanto
por la boveda celeste, como por el mundo subterraneo, en el eterno discurrir del tiempo.

1. WB1, 167, 10.

2. Conjunto de textos funerarios desarrollados durante el Reino Antiguo, ¢ 2375- 2181 a.C., y
Primer Periodo Intermedio, ¢ 2181-2055 a.C. La primera version de los mismos se localizada en la
piramide de Unas, 2375-2345 a.C.

3. Corpus textual de caracter funerario y de indole exclusivamente real durante la X VIII dinastia.
A partir del Tercer Periodo Intermedio pueden encontrarse de igual forma en tumbas privadas.
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Con este hecho, los egipcios entendieron el correcto devenir del cosmos encarnado por
la divinidad solar Ra a bordo del barco. El principal cometido que la mitologia egipcia
le otorgd a este demonio-serpiente es la interrupcion de dicha travesia. Como fuerza
destructora por excelencia, se establecio el deber de impedir que el devenir ciclico del sol
se completara cada dia y truncar con ello la Maat establecida.

Simbolo de todos los poderes de la oscuridad, como tal se estima habitante de la
misma. Segun la mentalidad egipcia, la morada de Apofis se establece en las entranas de
la tierra, debido a que se trata de un lugar donde la luz del Sol no es capaz de penetrar.
Esto queda en relacion con su maximo cometido como ente mitoldgico, tal como remarca
Castel (2001) en su obra, impidiendo que la luz del Sol llegue a salir cada nuevo dia
por el horizonte. Esta adjudicacién se entiende por tratarse especificamente del principal
enemigo de la divinidad solar Ra durante el itinerario, en cuanto que fuerzas contrarias a
la par que complementarias.

Figura 1. Detalle Libro de la Salida al Dia perteneciente al papiro de
Hunefer, XIX dinastia. EA 9901, hoja VIII
(Shaw; Nicholson, 2004, p. 43).

Por tanto, las figuraciones que se atesoran de Apofis en el imaginario egipcio
quedan estrechamente ligadas a una imagineria en la cual dicha serpiente aparece como
un elemento de connotaciones negativas. Debido a lo especifico de sus atribuciones,
las representaciones que se atestiguan de esta entidad quedan en obvia relacion con el
episodio del viaje solar. La iconografia de Apofis bajo la forma ofidica presenta unas
caracteristicas muy definitorias en tanto que muestra unas dimensiones fisicas de gran
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envergadura. La representacion de Apofis es la de una serpiente de medidas desmesuradas
en comparacion con otras entidades ofidicas. Otra serie de caracteristicas que la definen
se pueden observar en un papiro conservado en el Museo de Brooklyn* estudiado por
Serge Sauneron en su obra (1989). En ¢l se dice que “En cuanto a la gran serpiente de
Apopi, €l es roja en su totalidad; su vientre es blanco y tiene cuatro colmillos en su boca.
Si muerde a alguien, éste muere pronto” (Sauneron, 1989, p. 3, §15). No obstante, la
coloracion presente en muchas representaciones murales en las que aparece la figura de
Apofis la muestran con una coloracion distinta, pudiendo variar desde el amarillo a tonos
mas grisaceos (Fig. 1).

Figura 2. En el registro superior, el simbolismo protector de la
serpiente Mehen contrasta con el registro inferior en el cual aparece el
demonio Apofis. Detalle de la 3° hora del Libro de las Puertas, tumba
de Ramsés I, KV 16 (Weeks 2001, p. 191).

Las escenas en las que se representa al demonio muestran por tanto la peligrosidad
que entrafiaba su persona, y por ende la necesidad de aplacarla. Asi, la iconografia muestra
en gran medida el propio acto de aniquilacion de la serpiente tanto en las representaciones
murales de las tumbas (Fig. 2), como en soporte papiro (Fig. 3). Las reproducciones

4. Identificado con los correspondientes papiros del Museo de Brooklyn nimeros 47.218.48 y
47.218.85.
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muestran siempre un cuerpo de grandes dimensiones dispuesto bien con ondulaciones
(Fig. 3) o por otro lado, disponiendo el cuerpo de manera entrelazada y simétrica (Fig. 2).

[ | |I L:L / (7//,. Y, T ,’I“‘Iﬁ/ 1 |; \ \
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Figura 3. Detalle papiro de Hierweben, XX dinastia. Museo Egipcio
de El Cairo (Baines; Malek, 1988, p. 216).

El hecho de que se represente a este demonio-serpiente siempre en su afan por
acercarse a la barca solar, bien para atacarla directamente o bien para crear bancos de
arena para hacerla encallar (Castel, 2001, p. 70), podria definir la familia animal a la cual
pertenece dicha entidad. El propdsito ultimo de aproximarse al objetivo estaria indicando
que su mayor potencial de peligrosidad se refleja en la constriccidn, y no tanto en atacar a
la barca proyectando veneno. Este hecho podria justificar la asimilacion de la entidad con
la familia de los phytoninae (Castel, 1999, p. 476).

MEHEN

El nombre en lengua egipcia otorgado a dicha entidad divina es el de mhn’,
que literalmente significa “la que se enrosca®”’. Bajo esta denominacién se encuentra
tanto la entidad divina de forma ofidica como el juego de entretenimiento con posibles
connotaciones funerarias (Piccione, 1990, p. 48). La pronta cronologia en la cual aparece
ya reflejado este concepto varia dependiendo de los sujetos asi como de los soportes.
Para el juego de mesa, el registro arqueoldgico ha permitido diferenciar referencias tanto
fisicas, como visuales o textuales, datando las primeras de estas referencias en el Periodo
Predinastico’ y hasta el Reino Antiguo®, con una treintena de tableros (Robinson, 2015,

p3).

5.WBII, 128, 7.

6. Traducido del egipcio al inglés como “the coiled one”, podria definirse de igual modo como
“el que esta enrollado”, en relacion a la morfologia que presenta, pero también “la que envuelve”
atendiendo a su funcion protectora.

7. C 5500-3100 a.C.

8. C2375-2181 a.C.

87



La presencia de la divinidad por el contrario, queda constatada segun Faulker
(2007) en las fuentes egipcias ya en los PT - Pasaje 332 §541- donde traduce “I am this
one who scaped from the coiled serpent, I have ascended in a blast of fire, having turned
myself about” (Faulker, 2007, p. 107). No obstante, esta idea queda revocada por Piccione
(1990), al interpretar el pasaje haciendo referencia al propio tablero de juego en lugar de
a la divinidad. Con seguridad, las fuentes egipcias recogen el concepto mitico encarnado
por Mehen en los Textos de los Ataudes’ (C7, Coffin Texts), donde los testimonios mas
formalizados concernientes a esta divinidad corresponden con los Conjuros 493 y 495. Es
en este corpus de textos funerarios en el cual aparece el primer indicio de la relacion entre
el concepto representado por Mehen y el conocimiento recondito de la teologia egipcia
(Piccione, 1990, p. 43), con los denominados “Misterios de Mehen”. Estos pasajes no
definian las caracteristicas propias de la divinidad debido a que se trataban de unas
creencias de naturaleza puramente esotérica, destinadas a facilitar el transito del difunto
por el Méas Alla. Entendiéndose la necesidad de preservacion de estos conocimientos, se
deduce que Mehen compartiera tal caracteristica mistérica. Se trata, por tanto, de unas
credenciales secretas no consideradas como una sabiduria de competencia popular. De
igual modo, la funcién del dios se ve representada en corpus textuales tales como el Libro
de las Puertas (Castel, 2001, p. 250), en los que continua mostrando el caracter reservado
que le compite.

Considerado como una entidad integramente benévola, Mehen se presenta ante
la concepcidon mitoldgica egipcia como un simbolo inequivoco de proteccion. Esto se
debe a que de ¢l depende la absoluta integridad de Ra y por ende, del eterno devenir del
cosmos. Segun la literatura funeraria del Reino Nuevo'’, la principal funcion del dios
es la de custodiar y proteger al dios Ra mientras éste se encuentra sobre la barca solar
realizando el viaje por la Duat. Segun la obra del afio 1990, Piccione remarca la funcién
no solo protectora de la divinidad hacia Ra sino también la propia capacidad de rodear y
contener a los enemigos del disco solar con su cuerpo.

Al tratarse de una divinidad relacionada con el viaje solar por el Mas Alla, la
representacion iconografica de la misma queda en obvia relacion con los pasajes en los
que se describe el transcurso. Estas representaciones por tanto se localizan en las paredes
de las tumbas reales que poseen las imagenes del Libro de la Amduat o el Libro de las
Puertas. Estos textos, pertenecientes al Reino Nuevo, nos establecen un marco temporal
debido a la cronologia propia de los mismos, asi como una localizacidén especifica,
definidos por al caracter privado que presentan estos conocimientos.

La iconografia asociada a esta entidad es una imagineria puramente ofidica.
Las representaciones que se observan muestran el cuerpo alargado de una serpiente, sin

9. Utilizados durante el Reino Medio, ¢ 2055-1650 a.C.
10. La recurrencia a esta divinidad se puede resefiar de igual forma en obras tales como el Libro
de la Amduat o el Libro de la Noche.
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alteraciones en su morfologia. Se trata de una complexion proporcionada y estilizada,
donde las dimensiones de la figura denotan un ser de gran envergadura.

En primer lugar, y atendiendo a la principal prerrogativa que se le asigna, se
encuentra la representacion de la entidad protectora dispuesta sobre la capilla que se
localiza en la barca solar en el transcurso del viaje nocturno. La disposicién del cuerpo
de Mehen puede presentar variaciones, mostrando ondulaciones mas simétricas (Fig. 2)
0 con un patron mas zigzagueante que el anterior. Estas representaciones son las que
aparecen con asiduidad en las figuraciones visuales de la 3° hora del Libro de las Puertas,
aunque no supone un motivo exclusivo de la citada division. Tal como aparecen reflejadas
en las tumbas reales tebanas, la iconografia que presenta Mehen pueden ser de la manera
ondulada, como la figuracion correspondiente a la tumba de Ramsés I'!, o por otro lado,
aquella formacion en zigzag presente en las paredes de las tumbas de Horemheb'? o la de
Tausert y Sethankht'? , respectivamente.

Por otra parte, y de igual modo en relacion a su funcion benefactora, se puede
encontrar a la serpiente Mehen dispuesta de manera directa sobre la divinidad a la cual
custodia. Dentro de esta tipologia, el cuerpo de la serpiente sagrada puede aparecer con
una configuracion de su forma de manera homogénea (Fig. 4) o con ligeras ondulaciones'.

Figura 4. Mehen se dispone sobre Osiris. Detalle de la 7° hora
del Libro de la Amduat, tumba de Ramsés VI, KV 9 (Weeks,

2001, p. 255).

11. KV 16, Libro de las Puertas, 3°- 4° horas.

12. KV 57, Libro de las Puertas, 3° hora.

13. KV 14, Libro de las Puertas, 10° hora.

14. En este caso, la serpiente Mehen se dispone de manera sutilmente ondulada sobre el dios
Osiris en la tumba perteneciente a Tutmosis 11 en el Valle de los Reyes (KV 34). El episodio grafico
queda inscrito dentro del Libro de la Amduat, en la representacion de la 7° hora.
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En relacion al juego denominado con el mismo nombre, se trata de un motivo
recreativo constatado desde épocas muy tempranas. Segun Robinson (2015), “al menos
treinta ejemplos de los tableros del Mehen se sabe que existen datados desde el Periodo
Predinastico hasta finales del Reino Antiguo” (Robinson, 2015, p. 3). La primera
representacion de uno de estos tableros en una tumba se corresponde con el enterramiento
de Hesy-Ra, datable en la III Dinastia —c 2700 a.C.-. Dichos tableros, consistentes en
piezas circulares de distintos materiales's, representan la imagen del propio dios Mehen.
De forma concéntrica y con la cabeza de la serpiente dispuesta en el centro del tablero,
el cuerpo quedaba dividido en un nimero variable de casillas —segtin Piccione (1990),
desde 29 hasta 400-, que iria acompanado de las correspondientes piezas de juego's. La
iconografia de este juego no presenta diferencias significativas respecto a su morfologia,
debido tanto a la propia naturaleza del animal, como al fin tltimo del tablero. Encontramos
asi tableros con un formato mas esquematico (Fig. 5) en el cual predominan mas las
divisiones de las compartimentaciones que la propia figuracion ofidica, o por el contrario
aquellos que presentan una imagen clara del cuerpo. En este sentido, se pueden apreciar
diferencias entre aquellos que poseen una técnica de bajorrelieve (Fig. 6) o bien de
incision.

Figura 5. Tablero juego Mehen. British Museum, EA 66216, (Kendall,
2007, p. 36).
En ambos casos, la simbologia del juego puede quedar en relacion con los

denominados “Caminos de Mehen” presentes en los C7. Tal como seiala Piccione
(1990) - CT Conjuro 759- “The spells indicate that Mehen not only sails the fiery roads,

15. Segin Kendall (2007), aquellos que han perdurado estan realizados en materiales no
perecederos tales como piedra tallada, fayenza o marfil.
16. Para mas informacion, las obras de Kendall (2007) y Robinson (2015).
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but that he is the roadway itself, spiralling inward toward Ra at the center” (Piccione,
1990, p. 46). Esto podria indicar el sentido funerario del juego que se ha querido ver en
primera instancia, suponiendo una extrapolacion de las prerrogativas divinas del Mehen
al ambito mundano. No obstante, y tal como sefiala Kendall (2007) en su obra, debido
a que la existencia del juego fue anterior a cualquier documento escrito sobre el mismo,
es imposible afirmar que la mitologia diera paso al juego, o si el juego se inspird en la
mitologia.

Figura 6. Tablero juego Mehen. University College, Petrie Museum,
19602, (Kendall, 2007, p. 36).

RENENUTET

En relacion a las deidades femeninas presentes en la religiosidad egipcia antigua,
se presentan ciertas diosas con una iconografia muy especifica. Esta serie de divinidades
tienen como caracteristica principal que adquieren la figuracion ofidica, concretamente
aquella reservada a la familia de los elapidos (Castel, 1999, p. 477). Dentro de este grupo
se encuentra la diosa cobra Renenutet!’, cuyo nombre significa concretamente “la que
nutre”. Las primeras menciones de la diosa se pueden resefar en los textos que forman los
PT. En este sentido, las referencias se hacen bajo el apelativo de Ernutet y referenciando
distintos ambitos, tales como la asociacion con el uraeus'®, la relaciéon con uno de los

17. Wb, 11, 437, 3.
18. PT Pasaje 256.
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siete aceites sagrados utilizados en el ritual de la Apertura de la Boca' o vinculado con la
vestimenta mortuoria del rey?.

Atendiendo a la serie de apelativos que le fueron asociados, se pueden vislumbrar
las parcelas de la mentalidad y religiosidad que le fueron reservadas. Asi, como “serpiente
que nutre”, se establecido como importante divinidad nutricia participando del simbolismo
del amamantamiento infantil real, ain portando la iconografia ofidica (Fig. 7). En este
sentido, se dota de una significaciéon sumamente importante al integrarse dentro de las
diosas nutricias que aportan vitalidad y proteccion al infante, tanto en la vida terrenal
como en la percepcion tras la muerte. Con ello es asociada de igual modo a los poderes
curativos de la leche materna, lo que llevo a la creacion de una tipologia ceramica de
jarras de leche, conocidas como “jarras de Renenutet” (Lopez Grande, 2012, p. 117).

Figura 7. Escena nutricia con Renenutet amamantando

(Broekhuis, 1971, p. 194).

19. PT Pasaje 301.
20. PT Pasaje 622.
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En relacion a los recursos naturales, recibio los apelativos de “Senora de las
provisiones” o “Sefiora de los graneros” (Tosi, 1972, p. 188). Estos nombres denotan
la sintonia existente entre el culto a la diosa y la optimizacion de los recursos naturales,
bien sea en cuestion de proteccion o de suministro. El culto a Renenutet garantizaria la
fertilidad de los cultivos asi como la abundancia de las cosechas. Esto llevo a alcanzar
unas altas cotas de significacion entre los antiguos egipcios, quedando constatado por el
elevado numero de evidencias que se han podido atestiguar en el registro arqueologico.
No es extrafio constatar en un gran niimero de tumbas privadas pertenecientes al Reino
Nuevo la recurrencia a la diosa en escenas agricolas, concretamente en aquellas vinicolas
que figuran el procesado de la uva (Fig. 8).

Figura 8. Escena correspondiente a la TT 90 de Nebamun. La parte de
la diosa esta perdida pero se corresponderia con la efigie de la cobra
(Davies, 1923, p. 31).

En cuanto a la iconografia propia que presenta la diosa, los patrones pueden
presentar variaciones. La forma mas caracteristica es la figuracion de manera ofidica
atendiendo al género que le es designado en tanto que divinidad solar femenina®'. Asi, en
la mayoria de los casos aparece Renenutet como cobra con la seccion cervical dilatada
en actitud de ataque (Fig. 9). Bajo esta iconografia se la puede representar con distintas
posiciones del cuerpo, bien extendido (Fig. 9), bien de manera entrelazada alzandose
sobre si misma (Fig. 10). En las escenas de caracter agricola en las cuales se le presentan
parte de los frutos conseguidos, suele predominar esta tltima posicion (Fig. 8).

21. Al contrario que como se ha visto con anterioridad, las divinidades de indole femenina que
presentan atributos solares adquieren todas la figuracion especifica de la familia Elapidae, género
Naja, es decir, aquella destinada a la cobra.
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Figura 9. Renenutet bajo la figuracion de cobra
(Broekhuis, 1971, p. 188).

Por otro lado, la iconografia que se asocia al citado aspecto nutricio es
fundamentalmente una imagineria mixta, en la cual la divinidad aparece representada
con fisonomia femenina antropomorfa con la parte de la cabeza conformada por una
seccion del cuerpo de la serpiente y la correspondiente cabeza ofidica (Fig. 7). Esto se ha
de entender dado el caracter propio y fin ultimo de la representacion, el cual es dotar de
sustento al infante al igual que lo hace la leche materna.

UADYET

Considerada la diosa serpiente por excelencia. Llamada en egipcio iaret, “la
diosa alzada” o nesret, “la diosa de fuego” (Quirke, 1992, p. 32), Uadyet** literalmente
significa “La Verde”, “La del color del Papiro” (Castel, 2001, p. 436), en clara alusion
tanto a la citada planta como a la zona del Delta de la cual es patrona. Uno de los epitetos

22. Wb1, 268, 12.
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Figura 10. Estela de Setau y Renenutet. British
Museum, EA 1055 (Shaw; Nicholson, 2004, p. 315).
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Figura 11. Figuracion del nombre real de las Dos Sefioras
(Troy, 1986).
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menos inusuales de la diosa es el de “Sefiora de Imet”, tratdndose de la sede del culto
popular dedicado a la forma local de Uadyet (Del Vesco, 2006, p. 156).

De igual manera que Renenutet, Uadyet aparece referenciada de manera
textual en los PT. Las alusiones que se atestiguan de ella estdn en relacion bien con la
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correspondencia que tiene la propia diosa con la zona de la cual es patrona®, o con la
planta del papiro asociada a la misma**, entre otros ejemplos. En relacion a esto, el ambito
de actuacion que se le asigna dentro de la mentalidad egipcia como divinidad tutelar del
Bajo Egipto la liga intimamente con la deidad homoéloga del Alto Egipto, la diosa buitre
Nekhbet®. Ambas conforman la esencia dual presente en la mentalidad egipcia, a la vez
que se complementan para constituir uno de los cinco nombres de la titulatura real. Por
otra parte, la prerrogativa divina de la proteccion y defensa del rey y los dioses le es
asignada en cuanto que se vincula de igual forma con el uraeus (Shaw, Nicholson, 2004,
p- 369). Es por esta asociacion por lo que supone por ende una fuente ineludible de poder
atestiguada desde la I dinastia (Pirelli, 2006, p. 77). Esta iconografia, asociada al soberano
sobre sellos y tabletas de marfil, muestra desde época muy temprana el recurso que de
la significacion del uraeus se hizo en la cultura egipcia de manera tan caracteristica. Se
trata de una simbologia intimamente ligada con la realeza y la proteccion de la misma, a
la vez que exclusiva.
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Figura 12. Figuracion de las Dos Sefioras aladas (Troy, 1986).

La iconografia de la diosa Uadyet queda intimamente ligada por tanto con las
caracteristicas de las deidades solares, en la figura de la cobra real. Bajo esta imagen,
se trata de una divinidad con una abundante presencia en gran parte de la religiosidad
estatal, como simbolo inequivoco de proteccion. Por eso, dentro de la iconografia
asociada a la diosa, impera la forma de cobra erguida en actitud de ataque, tal como se

23. PT Pasaje 404.
24. PT Pasaje 662.

25. Debido a la complementariedad de ambas diosas, se asoci6 de igual modo inmediatamente
con la dualidad del ojo de Re (Troy, 1986, p. 115).
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espera del atributo maximo de proteccion para la realeza. Al igual que se presentaria con
posterioridad en el tiempo la imagineria de Renenutet, Uadyet aparece con la caperuza
cervical dilatada, erguida sobre el resto del cuerpo que se apoya en el suelo de manera
entrelazada (Fig. 11). Incrementando el poder de proteccion, se la puede representar de
igual modo dotada de alas con las cuales cubre y otorga una mayor custodia (Fig. 12).
No obstante, la prerrogativa de la divinidad no depende de su representacion de forma
ofidica, aunque sea mas recurrente, pues también se la representa bajo la fisionomia
antropomorfa de indole femenina (Fig. 13) otorgando la defensa con su propia existencia.
Debido a la estrecha relacion con la diosa Nekhbet, puede adoptar de igual forma la figura

de esta, o la de leona por su asimilacion con las diosas relacionadas con el mito del Ojode
Re (Castel, 2001, p. 436).

]

Figura 13. Uadyet acompafiando al rey de la dinastia V
Niuserre (Troy, 1986).

CONCLUSIONES

Las referencias al perfil ofidico en los diferentes dmbitos en los cuales aparecen
reflejadas permiten esclarecer en cierta medida la vision acerca del pensamiento magico-
religioso que se desarrolld durante la cultura egipcia. A través de la observacion natural
del entorno, se constituyeron toda una serie de creencias y arquetipos religiosos que
dieron cabida a dos visiones extremas en funcion de una misma figuraciéon animal. Esto
implicod una serie de medidas que evitarian cualquier mal que pudiera acaecer, ya fuera
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en el mundo terrenal como en el ambito astral, y que quedan constatadas en el registro
arqueologico como parte de corpus textuales, representaciones pictdricas-simbolicas o
amuletos y recursos varios. Se entiende entonces que el recurso a la imagen de la serpiente
con significacién benefactora supone un elemento de proteccion en todos los sentidos;
desde la concepcion magico-funeraria hasta los aspectos ultimos del del dia a dia, pero
que del contrario posee también un concepto de peligrosidad constante. Se entiende
asi la simbologia ofidica como un elemento garante de la seguridad y la proteccion del
individuo egipcio, apoyado en la dualidad negativa que acarrea la imagen serpentiforme.
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RESUMEN

La intencidn esta comunicacion es mostrar algunos aspectos sobre la percepcion
que se tenia de los nifios tras la muerte en el Antiguo Egipto a través de las diferentes
investigaciones que se han dedicado a su estudio. La infancia es un segmento poblacional
que no ha sido valorado en su medida hasta hace unas décadas, pero del que cada vez
estan surgiendo mas estudios relacionados que sacan a la luz diferentes aspectos de la
vida y tratamiento de los nifios a lo largo de la historia del Antiguo Egipto.

Palabras clave: infancia, cuidado, enterramientos, culto doméstico.

ABSTRACT

The aim of this paper is to show few aspects about the perception that ancient
Egyptians had of the dead children in Ancient Egypt through different researches that
have been made about it. Childhood has not received much attention until few decades
ago, however, there are increasing related studies that bring to light different aspects of
children’s life and treatment throughout Ancient Egyptian History.

Keywords: childhood, care for, interment, domestic cult.

INTRODUCCION

En este articulo analizamos la figura de los nifios del Antiguo Egipto en el ambito
funerario, partiendo y tomando como base el valor y la proteccion que se les otorgaba a
los menores durante el embarazo y su infancia. Nos centraremos primero en como eran
vistos y tratados los nifios durante su vida, para pasar después a intentar esclarecer como
era su relacion con sus familiares al morir, pues parece que no tuvieron la misma relacion
que con otros miembros difuntos de la familia.

Se conoce el gran valor de los nifios en la sociedad egipcia, causa por la cual
existian numerosas formulas mégicas y diversos amuletos que trataban de proteger a los
menores de todos los peligros a los que podian exponerse, intentando sobrevivir de esta
manera a la alta mortalidad infantil de la época. Los hijos eran un elemento fundamental
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en las familias, pues eran ellos los que deberian cuidar de sus padres al llegar a la vejez,
ademads de ser los encargados del mantenimiento de su memoria y culto funerario. Por
eso, se conocen incluso procesos de adopciones de parejas que no podian tener hijos
biologicos y adoptaban para que €stos hiciesen esas tareas de cuidarlos en su vejez y
mantener su memoria y culto funerario.

Llama la atencion que, a pesar de la gran mortalidad infantil, se dispone de pocos
restos de enterramientos de nifios en relacion con el total, siendo estos enterramientos
muy diversos, ya que los podemos encontrar enterrados bajo el suelo de las propias casas,
en cestas, en pithoi, o en cementerios de algunas comunidades, como el Cementerio Sur
de Amarna.

El bajo nimero de enterramientos infantiles documentados hasta la fecha puede
estar relacionado con la concepcion que se tenia de ellos dentro de la sociedad, y a la vez
debido a que los estudios centrados en la infancia son relativamente recientes.

Hasta la primera mitad del siglo XX no encontramos andlisis concretos del periodo
de la infancia, que vendrian de la mano de Freud y sus comparaciones de sociedades
contemporaneas con los pueblos primitivos. Pero no serd hasta 1960 con Arri¢s y su
obra La infancia y la vida familiar bajo el Antiguo Régimen, cuando verdaderamente se
estudie la infancia en el pasado. Arriés observd que los nifios tenian una vida similar a
la de los adultos y por ello propuso que el término de “infancia” no habria surgido hasta
bien desarrollada la Ilustracion. La propuesta de Arri¢s tuvo primero muchos defensores
pero mas tarde fue criticada por investigadores como DeMause, quien en su obra Historia
de la Infancia (1974) demostr6 que ya existia en la Antigiiedad (Justel, 2012, pp. 17-18).
DeMause propuso que las diferentes concepciones de infancia estaban asociadas a las
formas de crianza, es decir, al tipo de relacion que tenian los padres con los hijos, fijando
ademas seis tipos, donde cada una iba superando a la anterior (Santiago, 2007, p. 33).

A partir de estas dos corrientes de investigacion, comenzaron a surgir diferentes
analisis de la infancia en diferentes periodos, pero casi todos iban enfocados a la relacion
que tenian padres e hijos, viendo a estos ultimos como objetos pasivos dentro de las
familias. Los antrop6logos consideraron tanto a los nifios como a las mujeres “grupos
mudos” de la historia, por lo que se sumo a los estudios de género los estudios sobre la
infancia.

El estudio de la infancia en la Antigiiedad siguié la misma evolucion, siendo
a partir de mediados del siglo XX cuando se incrementaron las investigaciones y en la
década de los noventa cuando se produjo un auge (Justel, 2012, pp. 21). Gracias a ésto, se
ha visto que en la Antigiiedad le daban importancia a la infancia y no solo a nivel social
0 econdmico, sino también a nivel religioso y sentimental, tal y como han demostrado las
fuentes del Antiguo Egipto hablando de la importancia del culto funerario a los ancestros
y como intentaremos justificar a lo largo de este articulo.
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EL VALOR Y LA PROTECCION DE LOS NINOS

En la antigua sociedad egipcia, los nifios eran vistos como un signo positivo,
ya que significaban prosperidad y continuidad, por ello no es de extrafar la alta tasa
de natalidad de la época, necesaria ademds para contrarrestar el elevado porcentaje de
muertes infantiles.

Para los campesinos, tener hijos les suponia una ayuda y mano de obra para el
trabajo, de modo que podian aumentar la rentabilidad del trabajo agricola. Por otra parte,
los hijos serian quienes les cuidarian y apoyarian en sus ultimos afios de vida (Meskell,
2002, p. 65), ya que los hijos no solo tenian funcion biologica, sino también un importante
papel ideologico, pues eran ellos los encargados de mantener el culto funerario y perpetuar
la memoria de sus antepasados (Fig. 1).

L o o ﬁf‘ R S I
Figura 1. Placa de los Reyes Sethi I y su hijo Ramsés II recitando
formulas y quemando incienso ante sus antepasados. 1300 a.C.,

Abidos, templo de Sethi I.

Ademas, la funcion del hijo también era continuar el trabajo de su padre, de
modo que ocuparia su puesto, y supondria motivo de alegria para ¢€l, quien le habria
aconsejado sobre las virtudes y cualidades que debia tener (Cimmino, 1991, p. 198).
Comprendemos por ello que existiese una alta natalidad, ya que acompafiando a la ayuda
que ofrecerian a los padres, estaria a su favor que costaba muy poco dinero mantenerlos
mientras eran pequenos (Montet, 1990, p. 79).

Con el valor que tenian los nifios para los antiguos egipcios y sabiendo la alta
mortalidad infantil que existia, parece normal que quisieran protegerles de todos los
peligros a los que se pudiesen enfrentar, ya fuese de los males méas comunes como fueron
la neumoconiosis, viruela u otras relacionadas con parasitos y mosquitos (Parra, 2010, pp.
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207-215), de problemas mas especificos que afectaban segun la edad (posibles defectos
de nacimiento, probables accidentes, defensas inmunologicas muy bajas (Szpakowska,
2008, p. 39), etc.) o de la amenaza de animales, siendo los mas comunes en Egipto los
escorpiones y las serpientes, los cuales suponian un peligro para toda la poblacion, pero
eran mas perjudiciales para los nifos.

Ante ésto, los egipcios trataron de protegerse mediante magia que otorgaban a
determinados objetos, o mediante la creacion de conjuros y hechizos. La magia formaba
parte de la sociedad egipcia, y es por ello que creian que todos los peligros, y en general
todos los fendmenos naturales, provenian de genios, divinidades, difuntos, etc.

La proteccion de los nifios comenzaba durante el embarazo, donde una de las
medidas protectoras era mediante amuletos magicos que se colgaban del cuello de la
madre (Pérez Largacha, 2004, p. 86) y que evitarian que aconteciera ningiin mal a la vida
que se desarrollaba en ellas, siendo dos de los amuletos mas usados los que tomaban
forma del dios enano Bes y de la diosa hipopdtamo Tauret (Demarchi, 2012, p. 4).

También se han conservado varios textos magico-médicos cuya funcion era
ayudar a la mujer en el momento del parto, ya que el nacimiento era uno de los momentos
mas peligrosos, donde para prevenir riesgos se desarrollaron diversos amuletos, hechizos
y conjuros destinados a proteger a los mas pequenos. Algunos de los conjuros han llegado
hasta nosotros por medio de papiros, entre cuyas funciones podemos encontrar: “Para
dar proteccion al nifio el dia de su nacimiento” (Robins, 1996, p. 92).

Tras el nacimiento se le otorgaba al nifio un nombre, ya que consideraban que
¢éste tenia un poder magico para lanzar una maldicidon contra los entes maléficos y para
invocar la proteccion de los dioses (Cimmino, 1991, p. 200). El hecho de otorgar un
nombre al recién nacido también se debe a que, para los antiguos egipcios, un individuo
no podia existir sin nombre, aunque ya durante la gestacion, el feto era considerado como
un ser vivo y por tanto requeria proteccion (Meskell, 2000, p. 425).

Tras el nacimiento encontramos numerosos amuletos para los nifios, que
clasificamos principalmente en tres: amuletos de papiro, tiras curvadas y amuletos de
figuras.

Los amuletos de papiro, consistian en escribir sobre un papiro delgado un
conjuro que dirian los dioses, a modo de decreto, después se enrollaba y se introducia en
un estuche de cuero o madera, el cual se colgarian del cuello los nifios, y éste les ayudaria
a superar cualquier mal. Este tipo de amuleto se compraria tras el nacimiento del nifio
en los templos, siendo escritos por los sacerdotes, que escribirian contra los males que
desearan evitar sus padres, siendo los més habituales las enfermedades (Brier, 2008, p.
160).

Uno de los amuletos sobre papiro encontrados era para una nifia, en el cual se
dice: “La salvaremos de las siete estrellas de la Osa Mayor y de la estrella que caiga del
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cielo y se aplaste contra la tierra [...]. La salvaremos de todo tipo de muerte, de toda
enfermedad, de toda acusacion, de todo mal, [...]. La salvaremos de toda hechiceria, de
todo mal de ojo, de toda mirada malévola”.

Otro ejemplo de conjuro de papiro es el amuleto de proteccion perteneciente a
un nifo, donde se enumeran todas las partes del cuerpo que podrian quedar afectadas por
una enfermedad (las cuales estarian protegidas) y como ayudaria a su desarrollo fisico,
psicolégico y econdmico: “Mantendré sana su carne y sus huesos, mantendré sana su
cabeza,; mantendré sano todo orificio [...]. Lo haré crecer, lo haré desarrollarse, lo haré
volverse excelente y lo haré volverse inteligente. Lo haré volverse tan [rico que] podra
ver como las manos se le doblan [por el peso de las ofrendas] hacia Amon, Mut, Jonsu y
Montu” (Bresciani, 2001, pp. 97-99).

El segundo tipo, las tiras curvadas, se desarrollan durante el Reino Medio y el
Segundo Periodo Intermedio, estando asociadas con nifios y madres. Estaban hechas
generalmente de colmillo de hipop6tamo, aunque se podian utilizar otros materiales. El
colmillo se fracturaba por la mitad de forma que por un lado quedase plano y por el otro
curvo, y se decoraba un lado o los dos con figuras de animales fantasticos, demonios
benévolos y simbolos apotropaicos. Las figuras que mas veces se representaban era las
de la diosa hipopotamo Tauret y otra parecida a Bes. La funcion de estas tiras queda
clara cuando se leen las inscripciones que tenian, tales como: “proteccion por la noche,
proteccion por el dia”, u otras mas largas que incorporan el nombre de la que se supone
que es la dueria o del nirio: “Corta la cabeza del enemigo cuando entre en la habitacion
del nifio al que la sefiora...ha dado a luz” (Robins, 1996, pp. 93-94).

Encontramos ya en el tercer grupo los amuletos de figuras, siendo uno de los
mas frecuentes el ojo de Horus o Udjat. Este protegia al recién nacido de la misma forma
que lo habia estado Horus en sus primeros afios de vida mientras vivia escondido en
el Delta y su madre debia cuidarle. Estaba considerado como el amuleto protector mas
poderoso, y por su gran utilizacion han llegado hasta nosotros muchos ejemplares de
diversos materiales y periodos.

Otros amuletos de figuras son los de las diosas Isis, Hathor y Tauret, y la del
genio Bes. Los dos ultimos estaban también en relacion con la proteccion del nacimiento
y la parturienta, pero también eran importantes en la proteccion de los nifios pequefios
durante la infancia, principalmente Bes, a quien también le estaba encargada la tarea de
proteger el hogar por tener poder frente a los malos espiritus y someter a las serpientes
(Arroyo, 2006-2007, p. 34).

Observamos con esto que en Egipto la magia estaba unida a la religion, y que se
utilizaba para controlar los aspectos de la vida que podian ocasionar algun problema, asi
como para obtener en un futuro, mas o menos cercano, lo que se deseaba. De esta forma,
para los nifios, al ser la parte de la poblacion mas indefensa, se desarrollaron numerosos
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tipos de amuletos y conjuros especificos contra todos los peligros y enfermedades,
protegiéndolos ante todo lo que creian que les podia afectar.

EL FIN DE LA INFANCIA

Muy poco es conocido acerca de las ceremonias que marcarian el comienzo de la
adolescencia, existiendo un gran debate en torno a la posible practica de la circuncision
masculina (Meskell, 2002, p. 87).

En Ia transicion de los chicos, algunos autores defienden que no habria nada
importante, solo algin que otro ritual que incluiria algin juego o danza (Sanmartin y
Serrano, 1998, p. 199), pero otros estan convencidos que cuando llegaban a la pubertad,
todos eran circuncidados (Fig. 2), practica que habrian aprendido de los pueblos semitas
(Cimmino, 1991, p. 200).

Comparando diferentes investigadores, parece que los chicos tendrian una
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Figura 2. Escena de circuncision. Mastaba de Ankhmahor en Saqqgara,
VI dinastia.

ceremonia de paso, en la que el rito de la circuncision estaria generalizado hasta el Reino
Medio, cuando se pierde y se relaciona entonces con el ritual de pureza que tendrian los
que se iniciaban en el sacerdocio.

En el caso femenino, no hay ninguna duda de que la menstruacién seria un
indicador obvio del nuevo estado de la nifia, pero si existio algin ritual relacionado o
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asociado a su primer ciclo, nos es desconocido. Esto puede deberse a que se considerara
un secreto o simplemente que no se le concediera ninguna importancia. Otra posibilidad
podria ser la del tabu, pero sabemos que los lavanderos lavaban la ropa de las mujeres,
incluidas las ropas de lino utilizadas como panios femeninos, por lo que la menstruacion
no seria vista como tabu (Szpakowska, 2008, p. 210).

En cuanto a las edades de estos pasos, se presupone que serian mas tempranas
para las chicas, tal y como se observa segiin las edades normales a las que se contraia
matrimonio, fijando la edad de las chicas en 13 o 14 afios mientras que los chicos tendrian
aproximadamente 20 (Meskell, 2002, p. 90).

ENTERRAMIENTOS INFANTILES

Las fuentes arqueoldgicas nos muestran que a lo largo de la Historia de Egipto,
los enterramientos infantiles no tuvieron un patréon concreto sino que se realizaron de
diversas formas en los diferentes periodos de su historia. Sin embargo, la infancia es
el grupo de edad del que menos informacion tenemos en todos los aspectos. Una causa
directa de este desconocimiento seria la tardia entrada de la antropologia en este campo
de estudio. Hasta la segunda mitad del siglo XX primaron los descubrimientos de grandes
tumbas y momias, dejando a un lado las zonas de hébitat y las tumbas menos suntuosas,
mucho més aquellos enterramientos que estaban realizados s6lo en un hoyo en el suelo.
Centrandonos en los nifios, sus enterramientos no habian sido objeto de un intenso
estudio, limitandose los investigadores en determinar si eran adultos o no, ademas que en
muchos casos la conservacion de sus restos era mas problematica que la de los huesos de
los adultos, e incluso se confundian con huesos de animales (Tristant, 2012, pp. 16-22;
Baines y Lacovara, 2002, pp. 13-14).

A partir de la segunda mitad del siglo XX comenzaron estudios mas exhaustivos
sobre los nifios, aunque también es cierto que estos estudios se enmarcaban dentro de la
corriente de género, relacionados siempre con el papel de la mujer en la sociedad.

En cuanto a la consideracion que tenian de los nifios segun sus enterramientos,
diversos autores han defendido que, debido a que sus tumbas son diferentes a las de los
adultos y, a veces, mas econdmicas, los nifios tendrian un papel inferior dentro de la
sociedad egipcia, recibiendo por ello menos atencion sus tumbas. Sin embargo, desde
época predindstica nos encontramos con tumbas de nifios con un tratamiento similar al de
las tumbas de los adultos, con ajuares y ofrendas de alimentos, por lo que también serian
merecedores de una serie de cuidados. Incluso se han encontrado, en cementerios donde
priman los enterramientos simples en hoyo, enterramientos de nifios dentro de pequefios
atatdes de madera, como es el caso del Cementerio Sur de Amarna' (Stevens, 2012,

1. Un cementerio donde se enterraba la poblacion que no pertenecia a la élite en el que se han
encontrado enterramientos individuales de bebés y nifios y otros multiples donde aparecen adultos,
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2013). Ademas, el grado de complejidad de las tumbas infantiles también se ha utilizado
para medir el grado de complejidad y diferenciacion social de una comunidad.

Un problema con el que nos encontramos en el estudio de los enterramientos
infantiles es que el porcentaje de tumbas documentadas es muy pequeiio en relacion con
la alta natalidad y mortalidad infantil de la época. Existian una serie de factores, tanto
exogenos como endogenos que provocaban esta mortalidad, como eran las epidemias o
las enfermedades digestivas. Para Jiménez Serrano (2002), el mayor nimero de muertes
infantiles se producirian en el momento en que el nifio cambia la leche materna y
comienza a consumir alimentos s6lidos, lo que conllevaria un aumento de las infecciones
intestinales. Pero, a pesar de la gran mortalidad infantil, su representacion en contextos
funerarios es escasa.

A pesar de todo ello, contamos con enterramientos en todas las épocas de la
historia antigua de Egipto. La mayor cantidad de informacién procede del Reino Nuevo,
principalmente gracias a los asentamientos de Deir el-Medina y Tell el-Amarna, aunque
nos han llegado desde periodo predinastico.

En cuanto a su localizacion, es un tema recurrente en la investigacion decir que
se enterraban en zonas distintas a las de los adultos porque eran considerados diferentes o
como personas incompletas?, por lo que no podrian ser enterrados con los adultos (Tristant,
2012, pp. 49-50). Sin embargo, de todos los enterramientos infantiles conocidos, s6lo en
dos yacimiento aparecen separados del resto: en el yacimiento protodinéstico de Adaima
(3550-2700), aunque también se han encontrado adultos entre ellos (Coqueugniot, et al.,
1998), y en el Cementerio Sur de Deir el-Medina (XVIII dinastia), donde aparecen en la
ladera de la colina, los adulto en la cima y los adolescentes entre medias, produciéndose
una diferenciacion por edades y, aunque el tratamiento de la tumba solia ser mas
economico que el de los adultos, también tenian joyas y ajuares tipicos de enterramientos
adultos. Pero en otros yacimiento e encuentran junto con los adultos, como en Mirgissa,
donde el 50% de las tumbas pertenecen a nifilos menores de dos afios o en Mostageda
(31%) (Harrington, 2005, pp. 60-61).

bebés y nifios, todos tratados de la misma manera: cuerpo extendido y envueltos en telas. En un
enterramiento triple (dos adultos y un bebé¢), el bebé llevaba un brazalete de metal alrededor de la
mufieca (Stevens, 2012, 2013).

2. Para algunos investigadores, los nifios no serian considerados como personas completas,
teniendo un estatus diferentes y, por ello, enterrados en zonas separadas de las de los adultos
(Tristant, 2012, pp. 49-50) pero, como se ha visto antes, solo en dos de las comunidades donde se
han hallado enterramientos de nifios, éstos estan en una zona aparte (Adaima y Deir el-Medina),
mientras que en el resto de yacimientos aparecen entre las tumbas de los adultos. Por otro lado,
investigadores como Meskell (2000, p. 425) o Harrington (2005, p. 60) si defienden que los nifios
ya eran considerados personas incluso antes de nacer, por eso la necesidad de protegerlos con
diferentes conjuros y amuletos.
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Durante el periodo predinéstico parece que predominan los enterramientos
simples en hoyos y protegidos por una estera, siempre en posicion fetal, del mismo modo
que los adultos, a veces con joyas y ceramicas y otros elementos como paletas, peines,
alfileres... (Fig. 3) (Tristant, 2012, pp. 23-25).

Figura 3. Enterramiento infantil con ajuar formado por
recipientes ceramicos y un colgante. Necropolis del Este de
Adaima (Tristan, 2012, Fig. 8).

Es a partir de esta época cuando se empieza a evidenciar el deseo de proteger
los cuerpos, apareciendo tanto nifios como adultos enterrados en recipientes ceramicos
y atestiguandose los primeros intentos de momificacion. Esto llevard a que aumenten
enterramientos de adultos en ataudes, produciéndose ahora una mayor diferenciacion
con respecto a los enterramientos infantiles, aunque no de forma clara, pues seguirdn
realizdndose enterramientos adultos envueltos en esteras y también apareceran nifios
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enterrados en ataudes. Ejemplo de ello son los enterramientos del Cementerio Sur de
Amarna antes mencionados y el de un nifio de unos 10 afios enterrado en el cementerio de
Harageh en un atatid de madera y acompanado por escarabeos, pulseras y colgantes con
forma de pez, algunos de ellos de oro, lo que nos habla de la posicidon socioeconémica de
la familia (Tristant, 2012, pp. 26-35; Grajetzki, 2004, pp. 29-31).

Los enterramientos en recipientes ceramicos seguiran realizandose durante
todo el periodo faradnico. Los estudios realizados a estos recipientes indican que serian
reutilizados. Serian recipientes usados en el ambito doméstico y después se les daria un
nuevo uso funerario para contener el cuerpo de un nifo. Incluso se realizaron aberturas a
algunos de ellos para albergar en su interior al cadaver, como se puede ver en el cementerio
de Adaima (predinastico), Kom el-Hisn (XVIII dinastia) o Gorub (XVIII-XIX dinastias).
Aunque se siguen realizando también en fosas y recubiertos con alguna tela, como en
el cementerio norte de Abydos de un nifio de 18-20 meses que se enterrdé con varios
amuletos (un ojo de Horus, dos gatos de fayenza y elementos de adorno) (Tristant, 2012,
pp. 26-30).

También podrian ser enterrados en cajas, cistas, cestas de juncos o incluso bajo
el suelo de las casas, todos con algun elemento de ajuar asociado, principalmente joyas
y ceramicas.

Los enterramientos en las casas no eran muy comunes entre la poblacion egipcia?,
sin embargo, conocemos su presencia en varios yacimientos datados desde el predinéstico,
como Maadi y Adaima en el predinastico, en Abydos y Kahum en el Reino Medio o
en Elefantina y Deir el-Medina en el Reino Nuevo, en los que eran cuidadosamente
colocados y con un ajuar asociado (Fig. 4) (Tristant, 2012, pp. 43-48; Baines y Lacovara,
2002, pp. 16). No existe ninguna fuente escrita que nos hable sobre esta practica de
enterramiento. Por ello tenemos algunos autores que sefialan que obedecerian a motivos
economicos, la familia no deseaba realizar un gran gasto en el enterramiento del nifio y
por eso lo enterraba bajo el suelo de la propia casa (Richards, 2008). Sin embargo, para
otros autores, estos enterramientos tendrian un caracter mas simbolico, ya que se pensaria
que su espiritu volveria al vientre materno o facilitaria un nuevo nacimiento (Jiménez
Serrano, 2002; Harrington, 2012, pp. 140-141).

Los enterramientos de nifios se vuelven mas visibles al registro arqueologico
cuando los enterramientos familiares empiezan a ser comunes a partir de la XIX dinastia,
con tumbas que albergan a numerosos miembros de una misma familia, incluidos los
ninos (Meskell, 1999; Baines y Lacovara, 2002, p. 11).

3. Mencion aparte merecen las zonas del Delta oriental, sobre todo Tell el-Dab’a, donde si se
han encontrado enterramientos bajo el suelo de las casas, no solo de nifios sino también de adultos,
durante el Reino Medio y Segundo Periodo Intermedio. Esta mezcla de elementos en las practicas
funerarias se produjo como consecuencia de la influencia y presencia de poblacion asiatica en estas
comunidades. (Forstner- Miiller, 2010).
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En definitiva, parece que la seleccion del tipo de enterramiento no tendria
que ver mucho con la consideracion o no del nifio como persona, sino mas bien con
las posibilidades socioecondmica familiares, ya que contamos desde enterramientos en
fosas simples y cubiertos con una estera hasta enterramientos en atatides decorados y
acompafiando en las tumbas a sus padres. Igualmente, no todos los adultos se podrian
enterrar en grandes tumbas, con ricos ataudes y ajuares, viendo en diferentes cementerios
la presencia de adultos enterrados en hoyos simples cubiertos con esteras y de nifios
dentro de atatdes de madera (Kemp, 2015). Sea como fuere, lo importante es que los mas
pequeios también recibian un enterramiento apropiado, lo que indicaria que necesitaban
de unos cuidados al morir para poder acceder al Mas All4 al igual que los adultos.

Figura 4. Enterramiento de un nifio en contexto de habitat con
ceramicas y joyas por ajuar. Necropolis de Adaima (Tristant,
2012, Fig. 36).

{ QUE PASABA CON LOS NINOS AL MORIR?

Segun los restos arqueoldgicos disponibles, hemos podido ver que los nifios
también precisaban de un enterramiento adecuado, independientemente del tipo, siendo
el elemento comun la proteccion del cuerpo. No hay ninguna referencia a que los nifios
fuesen a un Més Alla diferente al de los adultos. Pero el hecho de que recibiesen un
enterramiento en el que se depositaron elementos de ajuar y alimentos, hace indicar que
los niflos no eran simplemente depositados en las tumbas, sino que recibieron un tipo de
cuidado especial al igual que los adultos (Meskell, 2000, pp. 428-429). Los ajuares de
algunas de sus tumbas nos muestran que se esperaba que alcanzaran el Mas Alla como los
adultos, pues se han encontrado tumbas con ceramicas con alimentos y jarras de cerveza
(Tristant, 2012, p. 41), elementos necesarios tanto para el viaje al Mas Alld como para su
estancia en ¢l, incluso se han encontrado juguetes dentro de las tumbas, como en la tumba
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100 de Nagada (Janssen y Janssen, 1990, pp. 44-46), lo que denotaria cierta preocupacion
y deseo por su bienestar en el Mas Alla.

Existen pocos restos, arqueologicos o textuales, que nos hablen de la situacion
de los ninos tras la muerte, sobre todo en relacion a si existido o no un culto relacionado
con ellos. Este tema también entraria en relacién con la controversia antes mencionada
sobre si los nifios eran considerados personas al igual que los adultos o si tenian un estatus
social diferente, lo que podria llevar a unos tipos de enterramiento y culto diferentes.

Los elementos principales del culto funerario se centraban en la presentacion
de ofrendas de comida y bebida, libaciones y quema de incienso frente a las estatuas
o imagenes de los difuntos, donde se pensaba que se trasladaria el ka del mismo para
recibirlas (Harrington, 2005, pp. 40-43). Con ello lo que se consigue es que el difunto
siga existiendo, formando parte de la realidad desde su nueva posicion de difunto y
siendo parte del grupo de antepasados. Este culto posiblemente fuese realizado durante
varias generaciones, pasando luego el difunto a la categoria de antepasado junto con los
anteriores familiares difuntos, dotando a la familia de un marco social al que vincularse,
con un sentido de pertenencia al mismo (Harrington, 2012, pp. 29-31).

Para la realizacion de estos cultos eran fundamentales los hijos, sobre todo el
hijo mayor, quienes realizaban las tareas de cuidado y mantenimiento de sus antepasados
mediante la realizacion de las ofrendas periddicas y el pronunciamiento de su nombre.
El pronunciamiento del nombre era un aspecto importante pues, como dice Assmann
(2005, pp. 41-52) “uno vive si su nombre es mencionado”, lo que hace que el individuo
siga vivo dentro de la sociedad cuanto mas reconocimiento tenga dentro de la misma y
mas personas puedan pronunciar su nombre, por lo que era importante su posicion dentro
de la sociedad para su existencia tras la muerte. La importancia del nombre puede verse
en que es el padre el que pone nombre al recién nacido, introduciéndole con ello en la
sociedad y, al morir, serd el hijo el encargado de pronunciar el nombre del padre para que
siga presente dentro de la misma como difunto.

Todos estos elementos relacionados con el culto a los antepasados se pueden
ver en las escenas de culto y banquete realizadas en las tumbas. En ellas aparecen los
difuntos recibiendo las ofrendas o realizando diferentes actividades. Sin embargo, la
representacion de nifios en estas escenas es muy escasa y siempre aparecen vinculados a
sus padre.

Hasta la dinastia XIX aparecen con menos frecuencia y casi siempre en un
contexto simbdlico, ya que se recurria a la representacion de nifios en estas escenas como
elemento rejuvenecedor y que ayudaria al difunto a renacer en el Mas Alla, como en las
escenas de caza y pesca (Seco, 2010, p. 161).

También aparecen en otras escenas aunque con menos frecuencia, como son
las escenas de procesiones y banquetes. En las primeras suelen participar junto con los
adultos en las practicas de duelo las nifas o llevando objetos los nifios. Sin embargo, las
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que aqui nos interesan son las escenas de banquete, ya que en algunas de ellas se puede
ver la representacion de nifios participando en los mismos, nifios que estarian muertos, ya
que aparecen como m3a xrw (Harrington, 2005, p. 54). Sin embargo, en estas escenas no
aparecen como principales receptores de las ofrendas, sino que aparecen acompanando a
otros personajes, principalmente sus padres y con el posible objetivo de beneficiarse ellos
también de las ofrendas que reciben.

Figura 5. Estela funeraria de Ahmose y su esposa
donde se ve a un nifo recibiendo las ofrendas al lado
de sus padres. XVIII Dinastia. Museum of Fine Arts
Boston.

A partir de la XIX dinastia se constata un cambio en la religion y disposicion de
las tumbas. Ahora la religion tendra un caracter mas personal y las tumbas albergaran no
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solo a individuos, parejas y familias nucleares pequefias, sino que ahora se enterraran en
ellas familias extensas, aumentando la visibilidad en ellas de mujeres y nifios. Ademas,
en las escenas representadas en las paredes de las tumbas aparece un mayor énfasis en
el Mas All4, con una mayor relacion entre los individuos (Meskell, 1999). Asi, en estas
representaciones, los nifios, aunque no sean los receptores principales del culto y las
ofrendas, se benefician de ellas al compartir las que reciben los otros personajes (Fig. 5).

Aparte de estas escenas en las tumbas, apenas tenemos representaciones de nifios
en otros ambitos, aunque si hay algunas huellas en la esfera doméstica.

EL CULTO DOMESTICO

Todo lo que se ha tratado anteriormente hacia referencia a las tumbas de aquellas
personas con posibilidades econdmicas para construirse una tumba y decorarla con
diversas escenas. Sin embargo, la mayor parte de la poblacion no podria permitirse este
tipo de enterramientos, teniendo que recurrir a otros mas simples y econémicos. Lo mismo
sucede con el culto, si no existe una capilla donde realizarlo, es posible que este culto se
realizara directamente sobre la tumba o en las casas, en santuarios o nichos dedicados a
ello, siendo sustituidas las representaciones de las paredes a la tradicion oral y las capillas
funerarias a los nichos en las casas.

Sin embargo, los contextos domésticos estan peor estudiados, a lo que hay que
anadir que los restos encontrados en ellos son menores, ya sea por el escaso interés que
tuvieron en la investigacion o por la menor perdurabilidad de los materiales utilizados en
los mismos.

El contacto con los difuntos seria algo natural dentro del ambito doméstico,
como evidencian los bustos antropomorfos, las estelas, altares*, nichos encontrados en
las casas de Deir el-Medina, en Amarna, Elefantina o Lahun. Existe cierta controversia
entre los investigadores sobre si estos bustos representarian a todos los difuntos de
forma general, no siendo bustos individualizados sino andnimos, y que se asociarian con
diferentes antepasados en diferentes momentos segun las necesidades (Exell, 2008). En
cambio, Para Harrington (2005) estos bustos podrian representar a personajes concretos,
principalmente mujeres, siendo el motivo de que no tengan nombre el hecho de que
estarian situados en nichos o pedestales que si los llevarian. Ademas, también considera
que algunos de estos bustos podrian estar dedicados a los espiritus de los nifios serian
aquellos de menor tamafio y que tienen un peinado caracteristico infantil (sobre todo
masculinos) (Harrington, 2005, Fig.13).

4. Referido a los altares domésticos, existen varias interpretaciones sobre si los denominados
por Bruyére (1939) como /it clos eran espacios femeninos, relacionados con la mujer y el parto o si,
por el contrario, podrian ser altares domésticos (Weiss, 2009).
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En cuanto a las estelas, aparecen destinadas principalmente a los hombres. Sin
embargo, contamos con una (Fig. 6) en la que aparece un nifio sentado sobre las piernas
de su madre, siendo ¢l el receptor del culto y de las ofrendas, lo que indicaria que los
nifos si podian recibir un culto por parte de sus familiares. Lo que no sabemos es si en
esta escena la madre también estaria muerta o simplemente aparece alimentando al nifio,
pues la parte de la estela en la que aparece su nombre esta dafiada y no se puede distinguir
si después del mismo estarian las palabras m3a hrw. Pero lo importante de esta estela es
que el protagonista de la misma y receptor del culto y de las ofrendas es un nifio llamado
Merysekhmet.

Figura 6. Estela funeraria de Merysekhmet, XVIII Dinastia.
British Museum (Tristant, 2012, Fig. 3).

Relacionado con el culto en el &mbito doméstico, un personaje importante en
el mismo seria la mujer de la casa, pues es la que mas tiempo esta en la misma. En las
representaciones oficiales de tumbas y templos, son los personajes masculinos los que
tienen el protagonismo en las escenas rituales y de ofrendas. Sin embargo, el papel jugado
por la mujer en el culto doméstico seria mucho mas activo. Es la que se encarga del
trabajo en la casa y el cuidado de los nifios. Ademas, en las casas de Deir el-Medina se han
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encontrado elementos que la relacionan con un mayor protagonismo referido a la religion
doméstica, como es el caso de que haya en las casas pequefios nichos o santuarios en las
paredes dedicados a divinidades femeninas y otras que no suelen aparecer en los templos,
como Bes, Tauret o Meretseger. Algunos de ellos incluso pudieron albergar bustos o
estelas dedicadas a los antepasados. Un ejemplo de este culto doméstico es una estela
encontrada en Deir el-Medina (Fig. 7) que muestra a una mujer realizando libaciones
frente a un busto antropomorfo y donde el texto que la acompaiia dice: Realizado por la
Seriora de la Casa, Irer, lo que demuestra que las mujeres tenian un papel activo en el
culto doméstico (Szpakowska, 2012, pp. 8-37).

Figura 7. Estela de ofrenda donde se ve a una
mujer realizando una libacion frente a un busto
antropomorfo. (Mariette, 1880 pl. 60).

Estas pruebas indicarian que la mujer seria la encargada de los cultos domésticos,
tanto hacia las divinidades como hacia los antepasados a través de estos bustos (Graves-
Brown, 2010, pp. 45-46). Y si, como dice Harrington (2005), hay bustos dedicados a los
espiritus de los nifios, serian las mujeres de la casa, sus madres, las que se encargarian
del cuidado también de los hijos fallecidos, sin son ellas las encargadas de cuidarlos en
vida, también lo harian tras la muerte. Este cuidado se produciria sobre todo con los bebés
enterrados en el suelo de las casas, una practica que parece poco habitual pero que se
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constata en diversos yacimientos, y que algunos investigadores relacionan con el hecho
de que estos bebés estarian demasiado indefensos y necesitarian la proteccion de los
padres para pasar al Mas Alla. Otra explicacion seria que se considerase que asi el espiritu
del bebé quedaria en el hogar, pudiendo volver de nuevo al vientre de la madre y volver a
nacer, o favorecer nacimientos posteriores. Podria estar relacionado con esta idea un texto
encontrado en Deir el-Medina de un hombre que le pide a una sabia que consiga que los
espiritus de sus dos hijos recién fallecidos vuelvan a su hogar, posiblemente con la idea
de propiciar nuevos nacimientos (Harrington, 2012, pp. 139-142).

Volviendo a los objetivos de este culto a los difuntos, los vivos esperaban de ellos
que estuviese basado en la reciprocidad, ellos les hacian ofrendas a cambio de que los
difuntos les ayudaran desde el Méas All4, ya sea interviniendo ante los dioses en beneficio
suyo o ayudandoles contra algun espiritu que les molestara, pudiendo ser estos propios
familiares difuntos los que les atormenten de alguna manera.

Sin embargo, no parece que considerasen a los nifios como agentes que pudiesen
interceder por ellos en el Mas All4, pues no aparecen en las cartas dirigidas a los muertos.
Sélo aparece una carta de una madre a su hijo pidiéndole ayuda contra un mal que les
afecta a ella y a su hija, pero no sabemos la edad que tendria el hijo difunto (Wente, 2010,
p. 214), mientras que, en los temas que hacen referencia a los nifios, siempre aparecen
como aquellos a los que hay que defender, por los que se pide la ayuda para su defensa o
directamente para poder engendrarlos.

(NINOS COMO ESPIRITUS MALIGNOS?

Tampoco parece que los antiguos egipcios viesen a los espiritus de los nifios
como una amenaza, pues no aparecen referencias a ellos en los textos médicos que nos
han llegado.

Parece que los muertos tuvieron un papel importante en la transmision de las
enfermedades, pues se consideraban fuerzas del caos, sobre todo aquellos que no habian
conseguido acceder al Més Alla, por lo que seria natural en ellos desarrollar cierta
hostilidad hacia los vivos.

Aunque algunos agentes de enfermedades o malestares pudieron ser también los
ahw, los principales protagonistas de estos ataques serian los muertos hostiles (mt, mitt,
mtyw), descritos en los textos médicos como aquellos que murieron de forma prematura,
violenta o que no fueron correctamente enterrados (Kousoulis, 2007, pp. 1043-1044). A
pesar de que los niflos estan dentro de la categoria de muerte prematura, no hay indicios
de que fuesen considerados peligrosos.

Se pensaba que los espiritus de las mujeres eran los mas peligrosos, sobre todo de
las extranjeras (Pinch, 1994, pp. 57-58). Los grupos mas propensos a recibir sus ataques
y los de otros seres serian las mujeres y los nifios, pues serian los grupos de mayor tasa
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de mortalidad, sobre todo durante los partos. Es por ello que se han encontrado diversos
amuletos para asegurar su proteccion, como los amuletos de papiro antes mencionados, y
que contenian conjuros dirigidos a diferentes dioses para que protegiesen al nifio contra
diversos males: “Erect your mast, unfold the sail, depart for the Iaru-fields! Take with you
the male and the female possessor, the male and the female dead, who are before the face
of Anynakhte, son of Ubekkht...” (Janssen y Janssen, 1990, pp. 22-23).

La presencia de estos agentes de enfermedad o sufrimiento se expresaba de forma
fisica, principalmente por la vision de los espiritus durante los suefios o por la creencia
de que éstos entraban en el cuerpo de la victima o de que les introducian sustancias
nocivas. La creencia de la forma de introduccion de estas sustancias se hacia por
analogias sexuales, mediante la eyaculacion de las mismas y su introduccion en el cuerpo
humano por cualquiera de los orificios del cuerpo, sobre todo cuando la victima esta
durmiendo. Por eso aparecen numerosos conjuros para proteger a las personas durante
sus suefos de estos ataques, que se pensaba que los podrian llevar a cabo tanto espiritus
masculinos como femeninos. Ademas, algunos investigadores relacionan estos ataques
con la actividad sexual, sobre todo porque la palabra mtwt puede significar semen, pero
también puede usarse en relacion con el veneno, por lo que seria una sustancia nociva
(Kousoulis, 2007; Pinch, 1994, p. 82; Ritner, 1990).

Al contrario de otras culturas, como la mesopotamica, en ningtn texto médico
aparece la presencia de nifios como agentes de enfermedades. En Mesopotamia, por
ejemplo, tenemos la figura del demonio kiibu, espiritus de nifios convertidos en demonios
al morir y cuya mision sera atacar a mujeres embarazadas y a nifios pequefios para que
mueran y que no consigan tener una larga vida, al igual que les sucedio a ellos (Couto,
2005, pp. 39-45). Pero en Egipto no hay nada que nos haga indicar la existencia de un
temor hacia estos espiritus.

En Egipto, los conjuros contra el ataque de espiritus malignos siempre hacen
referencia a distintos seres, como fantasmas masculinos o femeninos, demonios
masculinos o femeninos, hombres muertos o mujeres muertas... pero ninguna referencia
a los nifos.

Oh male adversary,[ female adversary, male ghost, female ghost] be far from [me... ] Oh
dead man, dead woman, without coming. He will not go forth with face forward, with
limbs as [sound] limbs, since his heart is destined for the Evening Meal of the one in the
act of striking. (O. Gardiner 363, Ritner, 1990).

Esta ausencia de los espiritus de los nifios como seres amenazantes o peligrosos
podria deberse a la consideracion de los nifios como seres débiles e inmaduros (Harrington,
2005, p. 62). Desde el nacimiento necesitaban la ayuda de los padres para sobrevivir,
siendo posible que al morir no se les considerase capaces de actuar a favor ni en contra
de los vivos. Ademas, su ausencia también podria deberse a que no se desarrollaron
sexualmente antes de morir. En Egipto se daba gran importancia a la recuperacion de las
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capacidades sexuales de los difuntos en el Mas All4, pero si los nifios murieron antes de
desarrollarse completamente desde el punto de vista sexual, no tendrian estas capacidades
en el Mas Alla y, por lo tanto, no podrian participar de estos ataques a los vivos. Esta
falta de desarrollo de los nifios, no solo desde el punto de vista sexual, se puede ver
en diferentes textos que nos han llegado. En el epilogo de las Instrucciones de Any se
describe a los nifios como inmaduros, faltos de sabiduria y que deben ser enseiiados
(“The son understands little when he recites the words in the books. A boy does not
follow the moral instructions, though the writings are on his tonge”), por lo que todavia
no estan completamente formados desde el punto de vista moral o en cuanto a sabiduria.
Otro ejemplo lo vemos en la Estela de la Esfinge de Amenophis II donde, siguiendo las
palabras de su padre Tuthmosis III, se dice: “He is a charming young man, still without
wisdom, and not yet ripe for the work of Montu (la batalla)...” (Janssen y Janssen: 1990,
p. 154), por lo que se consideraba que todavia no estaba completamente desarrollado.

REFLEXIONES FINALES

Lo que se ha querido manifestar a lo largo de esta comunicacion es como estan
evolucionando los estudios sobre los nifios en Egipto desde mediados del siglo XX.
Con ellos se estd viendo que los nifios del Antiguo Egipto también fueron receptores
de cuidados antes y tras la muerte, que también recibieron los cuidados necesarios para
tener un enterramiento apropiado, con su propio ajuar, y que es posible que también se les
realizara un culto tras su muerte.

Esta claro que la mortalidad infantil en la Antigiiedad tuvo unas tasas muy
elevadas, siendo extrafa la ausencia de un mayor nimero de enterramientos infantiles.
Sin embargo, también es cierto que las primeras investigaciones sobre la sociedad egipcia
se centraron en los grandes monumentos y personajes, dejando siempre de lado el estudio
de las sociedades mas humildes, sobre todo lo concerniente a mujeres y nifios. Parece
que esta tendencia estd cambiando en las ultimas décadas y cada vez hay mas estudios de
género en los que se incluyen los infantiles, estudios que estan sacando a la luz diferentes
aspectos antes ignorados, como es el tratamiento de los nifios al morir y el culto doméstico.

A través del estudio de diferentes cementerios y comunidades se ve que los nifios
recibieron un cuidado tras la muerte semejante al de los adultos, siempre en funcioén de
las condiciones socioecondémicas de la familia, pues tenemos enterramientos de nifios
en hoyos simples con so6lo algunas ceramicas como ajuar y otros en ataudes, dentro de
tumbas con ajuares mas numerosos, entre los cuales podemos encontrar joyas de oro y
plata.

Estos estudios también estdn sacando a la luz la existencia de una religion y
culto mas privado y menos oficial en el ambito doméstico, donde las mujeres serian
los personajes principales a la hora de realizar el culto. Al ser la mujer la encargada
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del cuidado de los nifios durante su crecimiento, no es de extrafiar que sea ella la que
se encargue de su cuidado tras su muerte, como muestra la estela antes mencionada de
Merysekhmet.

Finalmente, se ha querido resaltar el hecho de que, en comparacion con
otras culturas como la Mesopotdmica, no se encuentren referencias a dafios causados
por los espiritus de los nifios, posiblemente por ser vistos como seres indefensos y no
completamente desarrollados, por lo que no suscitarian el mismo miedo o preocupacion
que los demas.

Desgraciadamente, todavia no se puede equiparar el conocimiento que se tiene
de este segmento poblacional al del resto de la poblacidn egipcia, siendo necesarios mas
estudios del mundo infantil en Egipto para asi poder tener una vision mas completa de
esta sociedad, al igual que se hizo cuando comenzaron los estudios de género.
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LA COLECCION DE AMULETOS EGIPCIOS DE LA FAMILIA MATTHEWS-
BEYENS. ESTUDIO PRELIMINAR!

Olga Navarro-Cia
Universidad Nacional de Educacion a Distancia’

RESUMEN

El proposito de este articulo es dar a conocer las piezas, la amayoria de ellas
inéditas, mas destacadas de la coleccion de amuletos egipcios de la familia Matthews-
Beyens. Cabe destacar por su singularidad una diosa Mut realizada en piedra dura de muy
buena factura; un doble péjaro ba en esteatita negra; un ojo udjat de gran tamafio y, por
ultimo, dos amuletos que poseen inscripcion jeroglifica.

Palabras clave: coleccionismo siglos XIX y XX; Divinidades; Baja Epoca; Doble
pajaro Ba; Udjat.

ABSTRACT

The aim of this article is to present the most important Egyptian amulets, most
of them unpublished, from the Matthews-Beyens family collection. Standing out for their
singularity, there is a goddess Mut made of hard stone and high quality; a double Ba-
bird made of black steatite; a large Wedjat eye and finally, two amulets with Egyptian
hieroglyphs inscriptions.

Keywords: collecting nineteenth and twentieth century; Divinities; Late Period;
Double Ba-Bird; Wedjat.

INTRODUCCION

La relacion de la familia Matthews-Beyens con el pais del Nilo se remonta al
s. XIX, concretamente a la época de la construccion del Canal de Suez. A raiz de este
primer contacto con Egipto, la familia adquirié una serie de piezas de gran calidad® que

1. Quiero agradecer vivamente al heredero de la familia, el barén Jack Matthews-Beyens, su
amabilidad a la hora de facilitarme el acceso a las piezas aqui estudiadas, asi como al representante
de su coleccion, Angel Alberto Rodriguez Pibuel, por el resto de las informaciones facilitadas y que
no pudieron ser recogidas in situ. Igualmente quiero agradecer a Daniel Fernandez la facilidad de
acceso a su coleccion privada, adquirida en el afio 2003 al baron Jack Matthews-Beyens.

2. Alumna del programa de doctorado en Historia e Historia del Arte y Territorio.

3. Estas primeras piezas, no muy numerosas, demuestran una gran sensibilidad historico-
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conformarian el nacleo de su coleccion egipcia. Dicho acervo pasaria de padres a hijos
a través del acto juridico de la donacidn inter vivos hasta hoy en dia, momento en que
dicha coleccion ha sido desmembrada entre varios coleccionistas privados a ambos lados
del Océano Atlantico (una pequena parte sigue en manos del heredero, el actual baron
Matthews-Beyens); pero antes de dicha dispersion, durante mediados de la década de los
60y hasta 1971, este nucleo fue acrecentado con la entrada de una gran cantidad de objetos
adquiridos por medio de compra, tanto en la ciudad de El Cairo como en Luxor, y regalos
de personas que les reconocian como coleccionistas, aunque en ocasiones con desigual
valor historico y artistico. Todas estas adquisiciones se realizaron durante el desempefio
de trabajos diplomaticos en suelo egipcio®. En total, la coleccion contenia cerca de 650
objetos (incluyendo las falsificaciones), en su mayoria inéditos, que abarcan un periodo
cronologico muy extenso dentro de la historia del antiguo Egipto; concretamente desde
Epoca Predinastica hasta Epoca copta.

Parte de estas piezas, lejos de permanecer guardadas en arcones y cajas, eran
exhibidas en vitrinas y armarios ubicados en el salon de las casas que habitaban, asi
como en habitaciones habilitadas ex profeso, de tal manera que los invitados pudieran
deleitarse con la contemplacion de las mismas. Quedan varios documentos graficos de
algunos de estos expositores, uno de los cuales era dedicado exclusivamente a lucernas
grecorromanas. El resto de las piezas se encontraba guardado en varios arcones de metal
(arcones diplomaticos).

En este articulo presentamos nuestra investigacion reciente de la coleccion de la
familia Matthews-Beyens, centrada en el analisis de 28 piezas de pequefias dimensiones, la
mayoria de ellas inéditas, que comprenden 5 amuletos de divinidades, 15 de proteccion, 3
de asimilacion, 2 de poder, 1 de ofrenda y 2 falsificaciones. Las piezas han sido escogidas
en base a criterios de singularidad, excelente estado de conservacion o interés historico-
artistico. Debido a la limitacion de espacio se ha optado por no incluir en este trabajo el
estudio del resto de amuletos, que tienen menor interés, y los escarabeos, escaraboides
y escarabeos alados, que han sido publicacos en el numero 25 de la revista CADMO
(Lisboa).

El analisis, breve, de cada una de las piezas se ha dividido en tres partes: la primera
especifica el tipo de material en que ha sido realizada, su procedencia (si se conoce),
la datacion’, dimensiones y el estado de conservacion; la segunda parte comprende la

artistica por parte de sus recolectores.

4. De hecho, el barén Jack Matthews-Beyens desarrolld su labor diplomatica en diferentes
paises, entre ellos Egipto, donde adquirio piezas arqueoldgicas egipcias aunque de desigual valor
(siendo algunas falsificaciones). [gualmente, durante esta estancia en Egipto, su hermano el baron
Jorge y su madre, la baronesa Consuelo Albertine Nicole Marie Beyens acrecentaron la coleccion
con adquisiciones, mucho mas acertadas, que las relizadas por el hermano e hijo.

5. Realizada a través de paralelos ubicados en otras colecciones publicas o privadas, ya que las
piezas se encuentran fuera de contexto arqueologico.
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descripcion y, en su caso, clasificacion de la misma y, por ultimo, se citan los paralelos y
su ubicacion.

ESTUDIO DE AMULETOS

Las piezas a estudio han sido clasificadas en torno a 5 tipologias (Andrews,
1994) que reflejan tanto el aspecto fisico de la pieza como su funcion y se ha afiadido una
sexta con dos ejemplares falsificados.

DIVINIDADES

Grupo de amuletos que representan a diferentes dioses y diosas egipcios, asi como
animales sagrados. Pueden aparecer completamente humanos, con cabeza de animal o
completamente zoomorfos. Segtn la clasificacion de Petrie (1914) corresponderian a los
denominados theophoric. Mostramos aqui 4 en forma humana y uno zoomorfo.

Figura 1. Amuleto diosa Neit de frente.
Fotografia proporcionada por Angel
Alberto Rodriguez.
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A. Diosa Nerr (FiG. 1Y 2)

Amuleto elaborado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datada de
Baja Epoca, dinastia XX VI (672-525 a.C.). Dimensiones desconocidas. Excelente estado
de conservacion.

Representacion de la diosa Neit dando un paso al frente, portando la corona roja
del Bajo Egipto y vistiendo un pafio largo fino que cubre su cuerpo hasta los pies, asi
como un collar ancho uasej. La pieza se apoya en una base del mismo material y en un
pilar dorsal anepigrafico® que le llega hasta la altura del cuello. Ambos brazos permanecen
pegados al cuerpo. El agujero circular a través del cual la pieza era colgada se localiza a la
altura del pecho atravesando transversalmente la misma. La diosa Neit junto con el dios
Seth, su esposo, y su hijo Sobek forman la denominada triada saita. En muchas ocasiones
esta divinidad suele aparecer amamantando a dos cocodrilos, uno en cada pecho.

Figura 2. Amuleto diosa Neit de perfil. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

Paralelos: Encontramos un ejemplar realizado en lapislazuli en el Museo
Macclesfield con nimero de inventario 1687.77 (David, 1980, p. 29); con respecto a

6. Elemento propio de las esculturas tanto de divinidades como de reyes y nobles, de pequefio
0 gran tamafio.
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las representaciones de Neit amamantando a los cocodrilos existen un paralelo en la
coleccion del Instituto de Egiptologia de Victor-Loret en Lyon con niumero de inventario
G 33/IE 153 (Goyon, 2007, p. 46) y otro en el Museo Britanico del que se desconoce el
numero de inventario (Andrews, 1998, p. 23), entre otros.

B. D1osa Mur (F1G. 3)

Amuleto realizado en piedra negra (;Basalto?), de procedencia desconocida y
datacion del III Periodo Intermedio (1069-715 a.C.). Dimensiones 4 x 1 cm. Excelente
estado de conservacion.

Imagen de la diosa Mut que encarna la divinidad femenina prototipo de madre. A
ella se le asocia la rana en su identificacion como demiurgo, asi como por su proteccion
durante el parto y por ser un animal muy prolifico. Se le representa como una mujer, en
pie, portando sobre su cabeza la doble corona (como soberana de las dos tierras). Luce
una peluca larga tripartita cuyos mechones laterales caen hacia la zona central de su
pecho, pasando por encima de sus hombros y viste un largo pafio que cubre su cuerpo
hasta los pies, el cual deja entrever sus formas femeninas. Existe una desproporcion entre
los brazos, la cabeza y el cuerpo. La pieza se encuentra apoyada en una base del mismo
material y en un pilar dorsal anepigrafico que le recorre todo el cuerpo incluida la corona.
Ambos brazos se encuentran pegados al cuerpo. En algunas representaciones aparece con
las alas y el cuerpo de un buitre sobre su cabeza’, a modo de tocado y, por encima de éste,
la doble corona. El agujero circular a través del cual la pieza era colgada se encuentra a
la altura del cuello de la figura atravesando transversalmente el pilar dorsal anepigrafico.

Figura 3. Amuleto diosa diosa Mut. Fotografia de la autora.

7. Es el tocado que suelen portar las reinas en sus representaciones.
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La diosa Mut junto al dios Amon, su esposo, y su hijo Jonsu formaban la llamada triada
tebana.

Paralelos: Existen paralelos en fayenza de dimensiones parecidas o mas pequenas
en diferentes colecciones de museos alrededor del mundo. Entre ellos se encuentran los
tres ejemplares del Museo Arqueoldgico Nacional (Plas y Saleh, 2006) con nimeros de
inventario: 16186, 1984/79/11/57 y 34290, uno en el Museo de Bellas Artes de Lyon con
numero de inventario G 748/IE 182 (Goyon, 2007, p. 51) y otro en el Museo de Arte de
Cleveland con numero de inventario 1914.755 (Berman y Bohac, 1999, p. 529). Pieza
mencionada por Navarro-Cia (2012, p. 863).

C. FRAGMENTO AMULETO DE Isis (F1G. 4 Y 5)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca, dinastia XX VI (672-525 a.C.). Dimensiones 2,5 x 2,5 cm. Pieza fragmentada.

Figura 4. Fragmento amuleto de Isis (Zona
del trono y extremidades inferiores). Vista
derecha. Fotografia proporcionada por
Angel Alberto Rodriguez.

Pequefio fragmento que muestra el cuerpo de ambas divinidades desde la cintura
hasta los pies. Isis se encuentra sentada sobre un trono bajo que le llega hasta la cintura
con decoracion incisa a base de lineas oblicuas que se entrecruzan. Porta un vestido largo
que le llega hasta los pies muy cefiido. Tanto el trono como las extremidades se asientan
sobre una base del mismo material. En la vista lateral derecha se muestran las piernas
y ambos antebrazos del Horus nifio o Harpocrates, que reposan sobre los muslos de la
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madre. La zona superior se ha perdido pero quedan restos de la perforacion circular a la
altura de la espalda de Isis, a través de la cual el amuleto era colgado.

Miles de estas piezas eran fabricadas a molde y portadas por las mujeres ya que
representan a la madre abnegada que cuida de sus hijos y simbolizan la fertilidad. En
muchas ocasiones la diosa Mut era identificada con esta diosa en la faceta de madre. Isis,
hermana y esposa de Osiris, es madre de Horus en la cosmogonia heliopolitana. Esta
triada divina se refleja en la realidad a través del matrimonio divino formado por el faradn,
la gran esposa real y el hijo de ambos heredero del trono. Cuando el faradén gobernante
fallecia se convertia en Osiris, mientras que el principe que accede al trono se convertia
en Horus, el casaria con una esposa de sangre real que seria identificada con Isis. Es aqui
donde se ve la estrecha relacion entre la religion, la politica y la vida cotidiana.

Figura 5. Fragmento amuleto de Isis (zona
del trono y extremidades inferiores). Vista

izquierda. Fotografia proporcionada por
Angel Alberto Rodriguez.

Paralelos: Existen paralelos en todas las colecciones publicas y privadas,
de tamafios parecidos e incluso mayores. Destacamos uno procedente del Museo
Arqueoldgico Nacional con numero de inventario 2214 (Plas y Saleh, 2006); un ejemplar
del Museu Nacional de Arqueologia E 353 (Plas y Saleh, 2006); Museo Pelizacus con
numero 0127 (Plas y Saleh, 2006) y otro del Museo Archeologico Nazionale/Museo
Egizio con el nimero de inventario 333 (Plas y Saleh, 2006).
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D. CABEZA DE MUJER (FIG. 6)

Amuleto elaborado en fayenza verde, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 3 x 2,1 cm. Buen estado de conservacion.

Representacion bastante detallada de mujer (;Isis?) con peluca tripartita estriada
y collar uasej. El dorso esta completamente liso y por encima de la mencionada peluca se
encuentra el asa a través de la cual la pieza era colgada.

Paralelos: En la coleccion egipcia de la Real Academia de Cordoba existe un
ejemplar con la efigie de un babuino y nimero de inventario 1981/1/80 (Pons, coord.,
1998, p. 59) y otro en el Museo Pelizaeus con nimero RPM 6175 (Plas y Saleh, 2006).

Figura 6. Cabeza de mujer. Fotografia
proporcionada por Daniel Fernandez.

E. D1osA BASTET (F1G. 7)

Amuleto realizado en fayenza verde y negra, de procedencia desconocida y
datada en el III Periodo Intermedio (1069-715 a.C.). Dimensiones 6,5 cm. Excelente
estado de conservacion. Sin fisuras.

Representacion de la diosa Bastet en forma de gato sentado sobre sus cuartos
traseros. En su espalda posee una anilla a través de la cual la pieza era colgada. Es
interesante destacar la utlizacion de dos glaseados diferentes en la elaboracion del animal;
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por un lado el color negro para la cabeza y la anilla de suspension y, por el otro, el
color verde en el cuerpo y las extremidades. Esta divinidad de caracter felino, fue muy
venerada por el pueblo egipcio a partir del Imperio Nuevo y durante toda la Baja Epoca.
Era la protectora de la familia, de la alegria y del hogar, de tal manera que estos amuletos
fueron portados tanto por los vivos como por los difuntos.

Paralelos: Varios ejemplares con bicromia en la coleccion del University College
(Petrie, 1994, p. 46, n° 224d2 y 224f).

Figura 7. Amuleto diosa Bastet en forma

de gata. Fotografia proporcionada por
Daniel Fernandez.

AMULETOS DE PROTECCION

Petrie (1914) los denomind Phylactic y, entre los que debemos incluir, aquellos
con funcion apotropaica. Aqui se englobarian piezas como el ojo de Horus, los escarabeos
(los cuales no estudiamos), el nudo de Isis o 7yet y divinidades de character apotropaico
camo el pateco, el dios Bes, entre otros.
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A. Dios Bks (FiG. 8)

Placa amuleto del dios Bes elaborado en fayenza, de procedencia desconocida y
datacion de Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 4,7 x 2,3 cm. Estado de conservacion
regular con alguna pequefia falta de material.

Figura 8. Placa del dios Bes. Fotografia de la autora.

Placa amuleto lisa al dorso en cuyo frente aparece representada la cabeza grande
y redonda del dios Bes, tocado por una alta corona de plumas. El rostro posee todos los
detalles modelados, pobladas cejas de grandes dimensiones, unos mofletes hinchados, una
amplia boca abierta de la cual sale su alargada lengua y el rostro rodeado por una tupida
barba. Sobre su cabeza porta la corona con las altas plumas perfectamente delimitadas.
El dios Bes es una divinidad popular de origen africano. A pesar de su aspecto grotesco,
es una deidad benefactora que cuida de las embarazadas y de las parturientas asi como de
los recién nacidos. Existen cantidad de elementos de tocador que muestran su figura y, en
muchas ocasiones, se le podia ver representado en los cabezales de las camas para vigilar
los suefios de la familia. Es un dios del hogar. También suele ser representado tocando la
pandereta. Aleja, ademas, a los espiritus malignos a través de la accion de sacar la lengua
de la boca, como burldndose de ellos. Tiene un caracter apotropaico.

Paralelos: Existen en fayenza gran cantidad de amuletos y placas con su efigie.
En el Museo Arqueolégico Nacional con numero de inventario 15674 hay un ejemplar
(Plas y Saleh, 2006), en el Museo de Montserrat otro con nimero de inventario 530.471
(Uriach y Vivé, coords., 2008, pp. 156-157) y otro en el Museo Nacional de Irlanda con
numero de inventario 197:232 (Plas, ed., 2000), entre otros.
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B. Dr1os Bks (F1G. 9)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 4,2 x 1,5 cm. Muy buen estado de conservacion.
Posee una rotura en la parte distal izquierda del tocado de plumas.

Figura 9. Amuleto dios Bes. Fotografia de la autora.

Amuleto que representa al dios Bes, un dios grotesco de origen africano que
en muchas ocasiones es representado con un tocado de plumas altas en la cabeza. Se
le suele retratar como un enano con cabeza grande y melena de leon, de aspecto feroz,
abriendo la boca y sacando la lengua, con grandes orejas y cejas muy espesas, con las
manos apoyadas en la cadera, vientre abultado y piernas acuclilladas. Su culto fue muy
extendido a partir de Baja Epoca, aunque las primeras representaciones tratan del Imperio
Medio (Altenmiiller, 1975, p. 720).

Paralelos: Un ejemplar de Baja Epoca en el Museo Arqueolégico de Florencia
con numero de inventario 402 (Schiaparelli, 1887, p. 109, n° 873). Otro en la coleccion
egipcia de la Real Academia de Cordoba con nimero de inventario 1981/1/73 (Pons,
coord., 1998, p. 57) y, por ultimo, y datado del III Periodo Intermedio, un Bes en fayenza
en el Museo Real de Mariemont con numero de inventario B440 (Derriks y Delvaux, eds.,
2009, p. 240).
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c. Dios Bks (Fic. 10)

Amuleto elaborado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca (Dinastia XXVI). Dimensiones 3,1 x 1,3 cm. Buen estado de conservacion.

Figura 10. Amuleto del dios Bes.
Fotografia proporcionada por Daniel
Fernandez.

Imagen del dios Bes representado, en esta ocasion, con rasgos mas humanos y
menos grotescos. Al igual que en las anteriores piezas, porta un tocado de plumas, pero
no luce la melena de ledn ni las barbas que lo identifican. Sus brazos descansan sobre sus
caderas a ambos lados del abultado vientre. Bajo €ste aparece alargada la cola de leon
(otro atributo de este dios). La divinidad se encuentra apoyada sobre una base realizada
en el mismo material y el dorso de ésta es completamente liso. El orificio circular, de
suspension, se ubica a ambos lados de su cabeza.

Paralelos: Un ejemplar muy similar se encuentra en el Museo Britanico con
numero de inventario 54488 (Andrews, 1994, p. 40) y otro, de tamafio un poco mayor, en
la misma coleccion Matthews-Beyens.
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D. Dros Bks (Fic. 11)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 3,5 x 2 cm. Buen estado de conservacion.

Figura 11. Amuleto del dios Bes.
Fotografia proporcionada por Angel
Alberto Rodriguez.

Pequefio amuleto del dios Bes representado de frente y sin el tipico tocado de
plumas de avestruz que lo caracteriza. La cabeza es grande y posee unos rasgos grotescos,
nariz chata, cejas pobladas y cefio fruncido, boca abierta de la cual sale la lengua, barba
poblada y, a ambos lados de su cabeza, se ubican las orejas de leén redondeadas. Su
cuerpo, deforme, corresponde al de un enano. Los brazos, al igual que las piernas, son
cortos y arqueados, apoyando ambas manos en su vientre poco prominente. El dorso de
la pieza es totalmente liso. Por su naturaleza de divinidad protectora, fue relacionada e
incluso asimilada con otros dioses del panteon oficial egipcio. Entre ellos el dios solar
Re, considerandolo de esta manera como una hipostasis del dios sol (Toro, 2006, p.
104); también se le relacionard con Horus (el dios halcon) que en época tardia seran
sincretizados como consecuencia de la proteccion que esta divinidad ofrece a Horus nifio
o Harpécrates (Toro, 2006, p. 105). En Baja Epoca se convierte en el esposo de la diosa
Hathor.

Paralelos: Dos ejemplares del Museo Macclesfield con numero de inventario
1665.77 y 1666.77 (David, 1980, p. 28, pl. Bn° 6 y 7).
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E. TRiADA OSIRIANA (F1G. 12)

Placa amuleto elaborado en fayenza verde-azulada, de procedencia desconocida
y datacion de Baja Epoca (Periodo Saita, dinastia XXVI). Dimensiones 3 cm. Buen estado
de conservacion salvo por la rotura del asa de suspension.

Figura 12. Amuleto de triada osiriana. Fotografia de la autora.

Representacion de la triada osiriana, en altorrelieve, formada por Isis a la
izquierda, Horus nifio (su hijo) en el centro y Neftis, su tia, a la derecha. Aparecen asidos
de las manos y las diosas pueden ser identificadas a través de las coronas que portan
(representan el signo jeroglifico de su nombre); Horus lo hara a través de su coleta lateral
de infante. Los tres adelantan la pierna izquierda para dar un paso al frente. Este amuleto
suele encontrarse en la parte baja del torso de la momia.

Paralelos: Este amuleto es muy tipico de Epoca Saita (Andrews, 1998, p. 49).
Algunas de las representaciones pueden aparecer con las dos divinidades invertidas, es
decir, con Neftis a la izquierda e Isis a la derecha. Un ejemplar en el Museo de Bellas Artes
de Lyon con niimero de inventario G 760/IE 189b muestra a las diosas de esta manera
(Goyon, 2007, p. 55); otro sin invertir lo encontramos en el Museo de Languedoc con
numero de inventario 989.1.134 (Deguara, 2009, p. 13) y en la coleccion del Museo de
Montserrat hay otro ejemplar con nimero de inventario 530.372 (Uriach y Vivo, coords.,
2008, p. 163). Pieza mencionada por Navarro-Cia (2012, p. 863).
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F. PaTteco (F1G. 13)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones desconocidas. Regular estado de conservacion.

Amuleto que representa a un enano deforme que, segiin la mitologia egipcia,
ayudaba al dios Ptah en los trabajos orfebres deviniendo, de esta manera, patrén de los
mismos. Presenta algunas de las caracteristicas tipicas de este semi-dios: desnudo, en
posicion frontal, calvo, con una especie de casquete que le cubre parte de la cabeza y
sujetando en ambas manos sendas serpientes. Su abdomen estd abultado, sus piernas
cortas se muestran arqueadas y sus pies apoyan directamente sobre una base realizada
en el mismo material. Al dorso muestra un pilar dorsal anepigrafico®. Sobre su cabeza
conserva la anilla a través de la cual era colgado. Al igual que los cipos de Horus, protegia
contra la picadura de serpientes.

Figura 13. Amuleto de Pateco. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto
Rodriguez.

Paralelos: Existen numerosos ejemplares de enano pateco repartidos por
colecciones publicas y privadas. Los mas cercanos a esta pieza son los denominados Ptah
patecos panteos; entre estos ultimos encontramos un ejemplar en el Museo Arqueologico,
Etnografico e Historico Vasco con el nimero de Inventario 2747 (Ortuondo y Entrena,
2006, pp. 40-41); otro en el Museo Real de Mariemont con numero de inventario B.463

8. En numerosas ocasiones suele aparecer representada en éste la diosa Isis de perfil y pterofora.
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(Derriks y Delvaux, eds., 2009, pp. 238-239) y otro mas en la coleccion egipcia del Museo
Nacional de Antigiiedades de Leiden con numero de inventario F 1994/9.3 (Greco, coor.,
p. 125), entre otros muchos.

G. Crpo pE Horus (FiG. 14)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datacion de
Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones: 6 x 3,5 cm. Regular estado de conservacion.

Placa amuleto con la imagen de “Horus sobre cocodrilos” o Cipo de Horus, en la
cual aparece Harpocrates u Horus nifio en el centro, en pie sobre dos cocodrilos, desnudo y
con la coleta a medio lado que lo caracteriza. Pese a su estado irregular pueden observarse
todos los elementos. En sus manos sostiene dos serpientes a cada lado dispuestas hacia
arriba y hacia abajo, en la mano derecha sujeta una gacela por los cuernos y un scorpion
y, en la izquierda, un leon por su cola. Sobre su cabeza se ubicaria la efigie del dios
Bes que ha desaparecido debido a la perdida de material de la pieza. Como amuleto
solia ser portado por los vivos como prevencion contra las picaduras y encuentros con
estos animales dafiinos del desierto. Normalmente se realizaban en piedras y fayenzas
de color verde, azul o negro como simbolo de renacimiento y por lo tanto de curacion.
Este amuleto es anepigrafico, pero muchos de ellos contienen hechizos inscritos en sus
superficies.

Figura 14. Amuleto de cipo de Horus. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

Paralelos: Un ejemplar de tamafio parecido, pero realizado en esteatita, se
encuentra en el Museo Martin von Wagner de la Universidad de Wiirzburg con ntimero
de inventario H 42 (Stadler, 2005, pp. 56 y 57); encontramos otro amuleto en el Instituto
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de Egiptologia de Victor Loret de Lyon con numero de inventario G 143/IE 178 (Goyon,
2007, p. 78) y, por ultimo un paralelo con inscripcion en la coleccion de W. Arnold Meijer
y con numero de inventario desconocido (Andrews y Van Dijk, 2006, pp. 214-215), entre
otros.

H. 4 HIJOS DE Horus (FiG. 15)

Amuletos realizados en fayenza, de procedencia desconocida y datacion de Baja
Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 6,3 x 1,5 cm.; 6,5x 1,5 cm.; 6,8 x 1,6 cm.; 7 x 1,5
cm. Regular estado de conservacion.

Representacion de los cuatro hijos de Horus toscamente elaborados en forma
momiforme, de perfil y sin decoracion. Todas las piezas han perdido la mayoria del
vidriado azul que las recubria. Tres de ellos (Qebehsenuf, Hapy y Duamutef) presentan
dos orificios de suspension, uno a la altura de la cabeza y oro a la altura de los tobillos,
mientras que Imset solo posee el orificio de la cabeza. Estos amuletos tenian la funcion
de proteger las visceras del cuerpo contenidas en los denominados vasos canopos, a
saber: Imset, con cabeza humana protege el higado; Hapy con cabeza de cinocéfalo los
pulmones; Duamutef con cabeza de chacal el estomago y Qebehsenuf con cabeza de
halcon los intestinos.

Figura 15. Amuletos de los 4 hijos de Horus. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

Paralelos: Existe un paralelo de parecida factura en el Museo Arqueologico
Nacional con nimero de inventario 15306 (Almagro, Almagro y Pérez, 1975, p. 232),
que representa a Duamutef y datado de Baja Epoca.
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1. Huo pE Horus. Hapy (FiG. 16)

Amuleto realizado en cerdmica, de procedencia desconocida y datado entre 111
Periodo Intermedio y Epoca Grecorromana (1069 a.C.-313 d.C.). Dimensiones 6 x 2,5
cm. Muy buen estado de conservacion.

Pequefio amuleto, en bulto redondo, que representa al hijo de Horus Hapy con
inscripcion jeroglifica al frente. Al contrario que en las cuatro piezas anteriores, la imagen
aparece de frente y no de perfil. La cabeza del cinocéfalo esta reproducida con todo lujo
de detalles, las orejas, los ojos, y la melena que circunda su cabeza que se solapa a la
peluca que porta. La inscripcion jeroglifica incisa, dispuesta en vertical y dentro de un
cartucho, hace referencia a Tutmosis III (Mn-hpr-R), de arriba a abajo: disco solar Ra, en
medio el signo del tablero del juego del senet (mn) y abajo el escarabajo fpr.

Figura 16. Amuleto del hijo de Horus
Hapy, con inscripcion jeroglifica.
Fotografia de la autora.

Paralelos: En el University College hay un par de ejemplares realizados en cera
y ceramica con policromia (Petrie, 1994, p. 39-40, n° 182n y o, pl. XXXII). En el Museo
de Bellas Artes de Lyon existe otro paralelo en cera con numero de inventario G 312/
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IE s.n. datado entre las dinastias XXI y XXV (Goyon, 2007, p. 89, n° 1). Por ultimo,
Maricarmen Pérez Die publica un ejemplar en la monografia sobre Heracledpolis Magna
con el nimero de fotografia 698 y que representa a Duamutef (Pérez, ed., 2010, pp. 529
y 553).

J. GRAN 0J0 UpJar (F1G. 17)

Amuleto elaborado en diorita, de procedencia desconocida y datado de Baja
Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 5,5 x 4,5 cm. Excelente estado de conservacion.

Amuleto que representa el ojo udjaf’, ojo izquierdo que fue restablecido a
Horus por el dios Tot tras perderlo aquel en un combate contra su tio Set. Aqui aparecen
perfectamente delimitados la ceja larga y espesa, el ojo con la pupila y los elementos
decorativos representativos del ojo de halcon. Muestra un asa de suspension sobre la
ceja. Segun la clasificacion de Flinders Petrie (1994, p. 32) perteneceria al tipo B que
se caracteriza por unos apéndices largos y la superficie plana. Fue uno de los amuletos
mas populares durante todo el Egipto faradnico y solia ser portado tanto por los vivos
como por los difuntos. Este simbolo era uno de los més poderosos ya que ejercia una
funcion protectora contra el mal de ojo, potenciaba la vision y fue empleado contra
las enfermedades oculares. Este signo vendria a simbolizar la totalidad y la unidad
restablecida y, también, es un simbolo de sanacion.

Figura 17. Gran ojo udjat en piedra. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

9. Relacionado con la luna.
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Paralelos: En la coleccion del University College hay varios ejemplares en
diferentes materiales y al igual que en el Museo Egipcio de Berlin con nimero de
inventario 58/69; 4257, entre otros.

K. PEQUENO 0J0 UpJjar (F1G. 18)

Amuleto en fayenza azul, de procedencia desconocida y con datacién de Baja
Epoca (715-332 a.C.). 1 x 1,3 cm. Buen estado de conservacion.

Amuleto del ojo derecho'® de Horus que contiene todas las caracteristicas tipicas
del mismo como son: la ceja alargada, el ojo con la pupila bien delimitada asi como los
elementos decorativos representativos del ojo de halcon. Segun la clasificacion de Petrie
perteneceria al tipo B.

Figura 18. Amuleto pequefio ojo udjat. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

Paralelos: Desde el Imperio Antiguo aparecen amuletos con esta imagen. Existen
multiples ejemplares en colecciones publicas y privadas alrededor del mundo; uno de
ellos en la coleccion egipcia de la Real Academia de Cordoba con niimero de inventario
1981/1/41 (Pons, coord., 1998, p. 48).

L. Qg0 UpJar (FiG. 19)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y con datacion
de Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 3 x 2,5 cm. Buen estado de conservacion.

Amuleto calado con la representacion del ojo derecho de Horus, en el que
aparecen todas las caracteristicas del mismo, entre ellas: la ceja alargada y espesa, el ojo
con la pupila bien delimitada, asi como los elementos decorativos representativos del ojo

10. Relacionado con el sol.
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de halcon. Muestra un asa de suspension sobre la ceja. Segun la clasificacion de Petrie
(1994, p. 33) perteneceria al tipo A de udjat inusuales.

Figura 19. Amuleto ojo udjat calado. Fotografia proporcionada
por Angel Alberto Rodriguez.

Paralelos: Multiples ejemplares en colecciones publicas y privadas alrededor del
mundo como por ejemplo en el Museo Petrie (ver: Petrie, 1994, p. 32-34, pls. XXIV—
XXV).

AMULETOS DE ASIMILACION

Son los denominados homopoeic por Petrie (1914) y tienen funcidn apotropaica.
En Egipto se consideraba que una parte de una criatura era suficiente para representar
la totalidad de la misma (Andrews, 1998, p. 60); por tanto, portar un amuleto de estas
caracteristicas hacia que por asimilacion el portador adquiriera las cualidades del mismo.
Esta clase engloba ranas, moscas, leones, cetros de papiro, partes del cuerpo humano, etc.

A. PLACA DE INCRUSTACION CON PERFIL HUMANO (F1G. 20)

Placarealizada en fayenza, de procedencia desconocida y con datacion de Imperio
Nuevo (1552-1069 a.C.). Dimensiones desconocidas. Excelente estado de conservacion.

Rostro joven masculino de perfil en el que se reflejan modelados los rasgos del
individuo: la ceja alargada y fina, el ojo hueco'!, 1a nariz, los labios y la oreja, que carece
de orificio para insertar pendientes. La pieza por detras es lisa.

11. Que seguramente tendria incrustacion de otro material.
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Paralelos: Un ejemplar en una coleccion particular con nimero de inventario 97
(Mangado, coord., 2006, pp. 207-208); otro en el Museo Georges Labit con el nimero de
inventario 49-29 (Guillevic y Ramond, 1988, p. 13) y, por ultimo el perfil en jaspe rojo
conservado en el Colegio Eton con nimero de inventario ECM 1655 (Spurr, Reeves y
Quirke, 1999, p. 42).

Figura 20. Placa de incrustacion con perfil humano. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

B. DOBLE PAJARO Ba (F1G. 21)

Amuleto en esteatita negra, de procedencia desconocida y datado entre el III
Periodo Intermedio y Baja Epoca (1069-332 a.C.). Dimensiones 2,5 x 2 cm. Buen estado
de conservacion salvo por la rotura del asa de suspension.

Amuleto en forma de doble pajaro ba representado en forma de dos cuerpos de
ave con cabezas humanas sobre una base del mismo material. Los rasgos de las caras
estan perfectamente definidos y las orejas, grandes, estan bien disefiadas. Ambos pajaros
ba portan una peluca cuyos mechones laterales caen sobre sus pechos. En la decoracion
trasera, se puede observar la representacion de las plumas del animal diferenciadas en
su ejecucion segun sea la cola o el cuerpo. Este amuleto podria representar a las dos
divinidades Shu y Tefnut que pueden aparecer en esta forma o como la representacion del
ba de Re y Osiris y, por lo tanto, asociado al difunto. Se hace referencia a ¢l en el capitulo
17 del Libro de los muertos. El ba se solia ubicar sobre el pecho del cuerpo momificado.

Paralelos: Un ejemplar en fayenza en el Museo de la Universidad de Wiirzburg
con numero de inventario K1508 (Stadler, 2005, pp. 48 y 49), otro en el mismo material
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en el Museo Georges-Labit con nimero de inventario 49-219'? y, por ultimo, Maricarmen
Pérez Die publica dos ejemplares en la monografia sobre Heracle6polis Magna con los
numeros de fotografia 764 y 765 (Pérez, ed., 2010, pp. 543 y 557). Pieza mencionada por
Navarro-Cia (2012, p. 863).

Figura 21. Amuleto de doble pajaro Ba. Fotografia de la autora.

c. LEON (F1G. 22)

Amuleto elaborado en fayenza policromada, de procedencia desconocida y con
datacion de Baja Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 3,5 x 2,3 cm. Excelente estado de
conservacion.

Leoén tratado de forma muy naturalista. Se encuentra tumbado y posee una gran
melena que le cae por el lomo. Se apoya sobre una base del mismo material. La cabeza se
encuentra ligeramente girada hacia la derecha.

Paralelos: Existe un paralelo mas pequefio en el Museo Arqueoldgico Nacional
con numero de inventario 15689 (Plas y Saleh, 2006) y en el Museo Archeologico
Nazionale/Museo Egizio con numeros de inventario 4446, 632 y 641 (Plas y Saleh, 2006).

AMULETOS DE PODER

Son los denominados por Petrie dynatic y suaparicion implicauna democratizacion
de la religion egipcia ya que muchos de los elementos que conforman esta categoria son
coronas y cetros de regalia (Andrews, 1998, p. 74). Se trata de objetos inanimados, la

12. Pieza no publicada. Acceso al nimero de inventario a través de la visualizacion directa de
la pieza en vitrina.
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mayoria, a los cuales se les imbuye de autoridad y poder. Entre ellos se encuentran los
pilares Djed, los reposa cabezas, el simbolo nfr, entre otros.

Figura 22. Amuleto de leon. Fotografia proporcionada por
Angel Alberto Rodriguez.

A. P1LAR DJED cON INSCRIPCION (FiG. 23)

Amuleto realizado en fayenza color verde, de procedencia y datacion
desconocidas. Dimensiones 3,2 x 1,1 cm. Excelente estado de conservacion.

Inusual ejemplar de pilar Djed con perforaciéon longitudinal e inscripcidon
jeroglifica. Estacompuesto porun fuste de columna (sin basa) y de cuatro barras horizontales
superpuestas, separadas por un registro de incisiones verticales. Como decoracion posee
tres lineas incisas en la conjuncion entre el fuste y las barras horizontales que recorren todo
su perimetro. Bajo éstas aparecen a ambos lados del pilar sendas inscripciones en vertical.
Una de ellas hace relacion a Isis' y la otra a los dioses Osiris y Ptah'* (la direccion de la
escritura en este Ultimo esta invertida). Al contrario que la mayoria de estos amuletos, no
contiene anilla de suspension ni perforacion trasera transversal para ser colgado. Fue uno
de los amuletos mas comunes en Egipto y de uso exclusivamente funerario, conociéndose
su utilizacion desde el Primer Periodo Intermedio. Se hace referencia al mismo en el
capitulo 155 del Libro de los muertos donde indica el material en que debia ser elaborado
y su ubicacién. Este solia ser ubicado en la garganta, en la espalda y el pecho de la momia.
Conferia al que lo portaba estabilidad y duracion. El color verde y azul en el que suele ser
realizado indica regeneracion y renacimiento.

13. ‘nh nb Ist
14. Wsir nb Pth
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Paralelos: Amuletos de este tipo se encuentran repartidos por muchos museos
alrededor del mundo, entre ellos, dos ejemplares en el Museo Real de Mariemont con
numero de inventario B447 y B472 (Derriks y Delvaux, 2009, pp. 250-251); otros cuatro
dejemplares en el Museo Emmanuel Liais de Cherbourg Octeville, de los que se desconoce
su numero de inventario actual (Loffet, 2007, pp. 79-80); en el University College hay
varios ejemplares. Todos son anepigraficos. Existe un ejemplar con inscripcion recogido
por Andrews (1994, p. 98) perteneciente al escriba y mayordomo real ly.

Figura 23. Amuleto de pilar djed con inscripcion jeroglifica.
Fotografia de la autora.

B. PiLarR DJED (F1G. 24)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia desconocida y datado de Baja
Epoca (715-332 a.C.). Dimensiones 2,5 x 0,8 cm. Estado de conservacién regular con
alguna pequeia falta de material.

Amuleto de pequefio tamafio que representa el llamado pilar Djed. En €l se
representa un pilar rectangular (simbolo del pilar cosmico que sostiene el cielo) sobre una
base y atravesado en la zona superior por cuatro listones horizontales que, segun parece,
harian referencia a los cuatro puntos cardinales. Se trata de un elemento relacionado con
la figura de Osiris ya que podria representar su columna dorsal. Durante el trabajo de
vendado del difunto en la momificacion, éste era ubicado en la zona de la espalda, en el
cuello o la altura de la garganta. Era un simbolo de estabilidad y duracién y, de hecho, en
el contexto funerario tendria la funcidon de recomponer la columna vertebral del difunto,
evitando su degradacion. En cuanto al color empleado, las gamas entre el verde y el azul
significan abundancia, regeneracion y renacimiento.
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La pieza contiene un orificio circular en la zona trasera del pilar en la parte
superior, por el cual era colgada.

Paralelos: Existen miles distribuidos en colecciones publicas y privadas, entre
ellos un ejemplar en el Museo Egipcio de Barcelona (Caja de Burgos, Clos y Gonzalvez,
2011, p. 154), otro en la coleccidon egipcia del Museo Emmanuel Liais de Chebourg
Octeville con nimero de inventario desconocido (Loftfet, 2007, pp. 79-80 n°116, 117) y,
por ultimo, otro paralelo en el Museo de Montserrat del que se desconoce su nimero de
inventario (Uriach y Vivo, 2008, p. 158).

Figura 24. Amuleto de pilar
djed anepigrafico. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto
Rodriguez.

AMULETOS RELACIONADOS CON LA POSESION Y LAS OFRENDAS

Petrie los denominé ktematic y muchos de ellos fueron producidos para ser
ubicados entre los vendajes de la momia o cerca de la misma, aunque alguno de ellos
podia utilizarse entre los vivos. A esta categoria pertenecen los amuletos de ofrendas,
sellos, etc.

A. PEz (F1G. 25)

Amuleto realizado en esquisto con procedencia desconocida y datado de Imperio
Nuevo (1552-1069 a.C.). Dimensiones desconocidas. Excelente estado de conservacion.
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Amuleto que representa a una tilapia nilotica. Sus diferentes partes se encuentran
talladas en la piedra. El pez aparece representado con la boca abierta y los ojos incisos al
igual que las agallas. Las escamas redondeadas parecen estar las unas encima de las otras.
La espina dorsal se inicia en la cabeza y termina en el comienzo de la cola en forma de
abanico, en la cual aparece el agujero circular a través del cual el amuleto seria colgado.
Las espinas se encuentran representadas por medio de lineas incisas paralelas y cortas.

Figura 25. Amuleto de pez (tilapia nilotica). Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

A este pescado, le gusta habitar en las aguas estancadas después de la crecida del
Nilo. Se trata de un animal muy comun en la iconografia acuatica. Este pez incubaba sus
huevas en la boca; aqui representa el momento de expulsar las mismas por la aperture
bucal, acto de concepcion que estaria relacionado con el renacimiento y la abundancia. A
veces se le representa portando en su boca una flor de loto.

La tilapia nildtica era tabti en Dendera, ciudad de la diosa Hathor, ya que le
estaba asociada. También era denominada la “tilapia de Re” por su imagineria solar, pues
este pez guiaria a la barca solar sobre las olas de color turquesa del rio de la noche. Ambas
caras del amuleto se encuentran talladas.

Paralelos: Piezas de diferentes tamafios y amuletos con su forma se encuentran
en casi todas las colecciones de arte egipcio del mundo tanto ptiblicas como en manos
privadas. Algunos ejemplares son los siguientes: un ejemplar de 4 cm. elaborado en
fayenza y perteneciente a una coleccion privada con nimero de catdlogo 135 (Mangado,
coord., 2006, p. 229). Otras piezas de mayor tamafio y correspondientes también a la
coleccion Matthews-Beyens son los siguientes: numero 57 (Mangado, coord., 2008, pp.
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266-267) y nimero 45 (Mangado, coord., 2008, pp. 254-255). Por ultimo varios paralelos
en la coleccion del University College con numero 257 (Petrie, 1994, p. 50, pl. XLIII).

FALSIFICACIONES

Dentro de la coleccion a estudio, se da la circunstancia de que todas las piezas
falsas y copias fueron adquiridas, sin excepcion, por el baron Jack Matthews-Beyens; su
falta de formacion en cuanto a arqueologia y arte egipcios, hizo que sus adquisiciones
fueran totalmente intuitivas, es decir, fundadas en la atraccion y en la estética. La mayoria
de las piezas originales fueron adquiridas durante su estancia en Egipto por su hermano
Jorge Matthews-Beyens.

A. EscriBa (FiG. 26)

Amuleto realizado en fayenza azul, de procedencia y datacién desconocidas.
Dimensiones 2,7 x 2,2 cm. Excelente estado de conservacion.

Figura 26. Falsificacion escriba. Fotografia
proporcionada por Angel Alberto Rodriguez.

Amuleto muy naturalista que representa a un escriba sentado portando sobre sus
muslos el papiro en el que anota las cuentas. Seguramente sea una falsificacion y una
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copia miniaturizada del escriba del museo de El Cairo realizado en piedra caliza y de
tamafio natural con nimero de inventario JE. 30272=CG 36.

Es una pieza simétrica realizada a molde y con un glaseado que dista mucho de
ser original. Porta una peluca corta en la cabeza que le cae por la espalda con terminacion
horizontal recta. Los rasgos de la cara estan bien definidos. Al cuello viste un collar a
modo de pectoral que le cubre la zona superior del pecho. Sus pechos estan marcados,
pero no estan caidos. Todas las partes del cuerpo estdn bien proporcionadas. La figura
que se encuentra sentada con las piernas cruzadas se asienta sobre una base rectangular
realizada en el mismo material. A su espalda y a la altura del cuello, coincidiendo con
la peluca muestra el aro por el cual la pieza era colgada. Exhibe ademas a la altura de la
cintura un cinturon delgado, que seguramente le ataria el faldellin corto que viste.

No se ha encontrado paralelo alguno a esta pieza, al menos, no a tamafo tan
pequefio en ninguna coleccion.

B. Garo (F1G. 27)

Amuleto elaborado en Fayenza azul, de procedencia y datacion desconocidas.
Dimensiones 1,2 x 2,7 cm. Excelente estado de conservacion.

Figura 27. Falsificacion gato. Fotografia proporcionada por
Angel Alberto Rodriguez.

151



Representacion de un gato recostado con la cola enroscada en su pata trasera. Los
rasgos de la cabeza estan muy bien perfilados y las orejas aparecen erguidas. Las patas
delanteras la estira hacia delante. Probablemente una falsificacion.

REFLEXIONES FINALES

La coleccion de amuletos de la Familia Matthews-Beyens comprende 73
ejemplares (siendo 14 de ellos falsificaciones) elaborados en diferentes materiales y con
dataciones muy diversas. Para una mayor comprension global de la misma, se van a tratar
los ejemplares aqui estudiados dentro del conjunto.

En el primer gréfico (Fig. 28) presentamos las materias primas en las que han sido
elaborados los diferentes amuletos, entre los que destaca por su cantidad la fayenza (con
40 ejemplares), seguido de las piezas realizadas en piedra, sobresaliendo entre aquellas
las realizadas en piedras blandas como la esteatita (11 en esteatita; 3 en terracota; 2 en
ceramica y el resto con 1 ejemplar cada uno).

B Fayenza

| Esteatita
H Esquisto
M Diorita

W Otra

W ceramica
® Terracorta

m Desconocida

Figura 28. Grafico material elaboracion de los amuletos de la
coleccion. Gréafico de la autora.

En cuanto a la cronologia (Fig. 29), la mayoria de los amuletos datan con
seguridad de Baja Epoca, circunstancia relacionada con el gran volumen de las piezas
fabricadas en fayenza, ya que a partir del III Periodo Intermedio y, sobre todo, Baja
Epoca, se da un aumento considerable de piezas debido, en gran parte, a la produccion en
serie, por medio de moldes, que se produce en este momento.
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B imp. N.
milP. L
EB.E.
EG.R.

m Desconocido

Figura 29. Grafico cronologia de los amuletos de la coleccion.
Grafico de la autora.

Por ultimo y haciendo referencia a toda la coleccion (las alrededor de 650 piezas),
hay que comentar que la carencia de obra de gran formato se ve suplida por la calidad
y cantidad de las piezas de tamafio mediano y pequefio, por otra parte comprensible, si
pensamos que el bardn viajaba con ellas en todos los traslados (por lo que necesariamente
tenian que tener estas dimensiones).

En conclusion, la publicacion de este repertorio de piezas egipcias, en su mayoria
inéditas, aporta nuevos datos y paralelos al conjunto de amuletos que se conocen hasta
el momento; a través de su estudio obtenemos un conocimiento mas concreto sobre
el coleccionismo reciente, en relacion directa con el estatus social del coleccionista y,
como sucede en este caso, con los trabajos diplomaticos en Egipto, en conexion con la
adquisicion de objetos arqueologicos egipcios tanto en el siglo XIX como en el siglo XX.
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TENDENCIAS HISTORIOGRAFICAS Y PERSPECTIVAS ACTUALES PARA
EL ESTUDIO DE LAS RELACIONES INTERCULTURALES EN EL PROXIMO
ORIENTE ANTIGUO

Juan Alvarez Garcia
Universidad Autonoma de Madrid

RESUMEN

En los ultimos afios ha crecido el interés por las relaciones interculturales en
el estudio del Proximo Oriente Antiguo. Podemos retrotraer hasta principios del s. XX
el inicio de esta tendencia siendo los orientalistas alemanes de la Panbabylonische
Schule los primeros en preocuparse por la expansion del conocimiento babilonico hacia
otras regiones. Otra linea giraria en torno al comercio y las relaciones internacionales,
destacando la aportacion de la escuela italiana. Pero seria hacia los afios 70 cuando se
aplicarian los dos modelos que mas repercusion han tenido en la literatura cientifica: la
aculturacion y el sistema mundo, superados ambos a partir de los 90 por los estudios de
interaccion. Actualmente, numerosos proyectos de investigacion estan desarrollando esta
tendencia, como el proyecto Melammu de Helsinki o el proyecto D2 de Heidelberg.

Palabras clave: culturas, comercio, relaciones internacionales, transmision,
conocimiento.

ABSTRACT

In the last years, the interest for intercultural relationships in the study of Ancient
Near East has increased. We can carry back the beginning of this trend to the first years
of the XXth century, being Panbabylonische Schule’s German orientalists, the firsts
in concerning by the Babylonian knowledge expansion to other regions. Another line
would deal with the trade and international relationships, standing out the Italian school
contribution. But, it would be by the 70s when the two models which more repercussion
have had in the scientific literature would be applied: the acculturation and the world-
system, both overtaken by interaction studies during the 90s. Nowadays, many research
projects are developing this trend, just like the Melammu Project of Helsinki or the D2
Project of Heidelberg.

Keywords: cultures, trade, international relationships, transmission, knowledge.
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INTRODUCCION: CUESTIONES ACTUALES COMO MOTIVACIONES DE ESTUDIO

Podemos decir, en general, que la disciplina del orientalismo es una disciplina
joven dentro de los estudios de la antigiiedad, o relativamente joven si observamos la
larga trayectoria de los estudios clésicos; sin embargo, los historiadores han insistido en
su importancia al tratarse de la “historia de los primeros” (primeros estados, primeras
escrituras, etc.). Por otra parte, esta la dificultad afiadida de que hoy en dia contamos con
pocas capacidades de actuacion arqueoldgica debido a razones tan evidentes como los
conflictos que asolan la regién. La imposibilidad de llevar a cabo excavaciones en los
yacimientos de zonas tan importantes para el orientalista como Irak o Siria ha llevado a
los investigadores a lanzar propuestas de interpretacion sobre las fuentes y los datos ya
disponibles; de los trabajos mas ambiciosos destacan aquellos que pretenden cambiar la
percepcion que desde el mundo occidental se tiene de la historia del Oriente Antiguo,
como es el caso de las criticas al paradigma del “despotismo oriental” (Van de Mieroop
2013, pp. 83-85).

Las tendencias y perspectivas de estudio del Oriente Antiguo que se estdn
desarrollando actualmente en el mundo académico deben su motivacion a los recientes
cambios que nuestras sociedades contemporaneas viven desde los afios 90 (no podemos
olvidar que el historiador un producto de su tiempo). Se trata de toda una serie de intereses
de la sociedad actual lo que motiva al historiador a reflexionar sobre si esos mismos
procesos se pudieron producir en el pasado sin que, por supuesto, influyan sus opiniones
personales en sus conclusiones.

Asi pues, las recientes propuestas o lineas de investigacion sobre la
interculturalidad en el Proximo Oriente Antiguo habrian sido inspiradas por lo que se ha
denominado como ““globalizacion cultural” que vivimos actualmente. De hecho, algunos
especialistas se atreven incluso a apuntar unas fechas concretas que corresponden a
varios acontecimientos traumaticos que marcan el inicio de estas lineas de indagacion
y reflexion: como aquellos disturbios que protagonizaron distintos colectivos sociales
y grupos étnicos en la ciudad de Los Angeles en 1992 (Bhabha, 2006, p. 3), o los mas
recientes disturbios de Paris de 2005 que se terminaron extendiendo al resto de Francia 'y
a otros paises de Europa. Este conjunto de hechos motivaron que distintos intelectuales
desde el mundo académico vieran la necesidad de explicar la naturaleza de esos conflictos
de caracter étnico y cultural y, por extension, pusieran en primer plano el tema de las
relaciones interculturales y el intercambio de ideas, conocimientos y pensamientos. Asi
pues, desde distintas disciplinas humanisticas empezaron a preguntarse por las relaciones
culturales; corriente que, sin lugar a dudas, habria de llegar al orientalismo, despertando
el deseo de contestar a la pregunta: ;de qué manera interactuaban las sociedades del
Proximo Oriente Antiguo que pertenecian a distintos colectivos culturales?.

Actualmente dos son las tendencias que en este sentido mas acogida estan
teniendo en el mundo académico: la historia intelectual e historia global. Los trabajos
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sobre historia intelectual consisten en amplios proyectos de traduccion, reedicion y
comentario de las obras clasicas proximo-orientales como textos literarios, cientificos,
magicos, escolares, etc; los estudios sobre educacion e historia de la produccion intelectual
y de su trasvase de unas sociedades a otras. Por su parte, la historia global, muy influida
por los recientes procesos de mundializacion econdémica, se pregunta por los contactos e
interrelaciones entre distintas sociedades que integraban el Proximo Oriente que a su vez
tiene que ver con la desaparicion de los esquemas eurocéntricos en el &mbito académico
(Van de Mieroop 2013, pp. 89-92).

LLAS PRIMERAS PROPUESTAS INTERCULTURALES: LOS ESTUDIOS SOBRE LA
EXPANSION DEL CONOCIMIENTO MESOPOTAMICO DE LA PANBABYLONISCHE
SCHULE

Los antecedentes de esta clase de estudios que se realizaron en el ambito del
Proximo Oriente Antiguo podemos situarlos a comienzos del s. XXy estuvieron enfocados
a la interpretacion de las sagradas escrituras y a la influencia del saber y la religion
mesopotamica en la Biblia. Por esas fechas fue cuando Friederich Delitzsch impartio tres
conferencias en el seno de la Sociedad Alemana de Oriente en las que pretendia discutir la
relevancia de los estudios cuneiformes en el pensamiento biblico y la cultura occidental. F.
Delitzsch no solo era una persona con profundos conocimientos sobre filologia y teologia,
sino que también habia trabado contacto con los arquedlogos alemanes Robert Koldeway
y Walter Andrae que en esos momentos estaban excavando en las ruinas de Babilonia,
por lo tanto, enriqueciendo sus interpretaciones con los mas recientes descubrimientos
arqueologicos. Su primera conferencia, a la que titulé Babel und Bibel (1902), pretendia
trazar las correspondencias literarias entre la Biblia y la literatura mesopotamica y que le
llevaron a plantear un pasado babilonico de los textos biblicos (Larsen 1995, pp. 95-97).

Este debate se expandid, no solo por el mundo de la asiriologia sino que
también en ambitos de pensamiento teologico (Larsen 1995, pp. 97-99). En esta primera
conferencia hizo una afirmacion verdaderamente rompedora: habia que entender el texto
biblico a la luz de las nuevas evidencias de Mesopotamia; los reinos de Israel y Juda
no eran dos enclaves aislados sino insertos e interrelacionados y dentro de un espacio
de influencia cultural emanada de los centros urbanos de la antigua Mesopotamia vy,
mas concretamente, de la cultura babildnica. Incluso llegd a afirmar que muchas de las
caracteristicas culturales de Occidente procedian del mundo oriental (Larsen 1995, pp.
99-100). En su segunda clase se centro en rechazar la naturaleza inspirada del Antiguo
Testamento, comparar los sistemas éticos que se aprecian en la Biblia y en la literatura
cuneiforme y criticar el monoteismo veterotestamentario. Se posicionaba asi en contra
de una revelacion divina de la Biblia, lo que le trajo una fuerte critica por parte de la
comunidad religiosa alemana (Larsen 1995, pp. 100-103). Finalmente, en su tercera
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intervencion atemper6 sus interpretaciones de tipo moral y ético sobre la civilizacion
mesopotamica y se centro en el estudio comparativo de la biblia y los textos literarios
mesopotamicos; de igual modo profundiz6é en sus estudios sobre religion babilonica
llegando a formular la teoria de una misma naturaleza divina con muchas manifestaciones
en su religion y su pensamiento (Larsen 1995, pp. 103-105).

Sin embargo, serian los discipulos de Delitzsch los que llevarian sus teorias
sobre la expansion de la cultura babilonica a su maximo nivel, llegandose a denominar
a si mismos como pertenecientes a la escuela Panbabilonica (Panbabylonische Schule).
Los mas destacados investigadores de este grupo fueron los Doctores Hugo Winckler,
Alfred Jeremias y Heinrch Zimmern, a los que se uniria posteriormente Ernest Weidner,
un discipulo de A. Jeremias. También podemos mencionar a Peter Jensen, autor de la obra
Das Gilgamesh-epos in der Welt-literatur (1906), sin embargo, por desavenencias con A.
Jeremias nunca se denomind a si mismo panbabilonico. Estos orientalistas tomaron como
punto de partida de sus investigaciones los trabajos e interpretaciones sobre mitologia de
Eduard Stucken (s. XIX) (Parpola 2004, p. 238). Consideraban que el conocimiento de la
mitologia astral y las concepciones de las sociedades antiguas del mundo eran tomadas
desde la cuna del conocimiento astrologico: Babilonia. De esta forma, su sabiduria era
parte de un sistema mucho mas amplio de conocimiento, una coherente y comprensible
vision del mundo que habia comenzado a desarrollarse en €pocas prehistoricas y adquirid
su forma final en Babilonia (Parpola 2004, pp. 238-239).

Fue entre 1903 y 1908 cuando se publican un gran niumero de obras por parte de
estos investigadores, destacando las obras de H. Wincker, Die Babylonische Geisteskultur.
In ihren Beziehungen Zur Kulrturentwicklung Der Menschheit (1907); A. Jeremias, Das
Alte Testament im Lichte des Altens Orients (1904), Babylonisches im Neuen Testament
(1905) y lamas tardia Handbuch der Altorientalischen Geisteskultur (1913); y laobrade H.
Zimmern, Biblische und Babylonische Urgeschichte (1903). De esta manera continuaron
el debate Babel und Bibel por lo que fueron blanco de criticas, fundamentalmente
dirigidas a la idea de expansion del conocimiento en la antigiiedad, una teoria carente de
una metodologia fuerte para conocer la procedencia de dichos conocimientos en el resto
de sociedades de la Antigiiedad. Sin embargo, los panbabilonicos no solo se centraban
en el estudio comparado de los textos, sino que también dirigian su mirada hacia las
excavaciones arqueologicas como Amarna y Hattusa cuyos textos acadios les daban una
base material de su teoria sobre la expansion de conocimiento de Babilonia hacia otras
sociedades vecinas (Parpola 2004, p. 239).

La muerte de H. Wincker en 1913 y el estallido al afo siguiente de la I Guerra
Mundial significo el rapido declive de esta escuela. Por su parte, A. Jeremias sigui6é con
estos trabajos hasta su propia muerte en 1935. De este ultimo periodo debemos destacar
la obra del propio A. Jeremias, Der Kosmos von Sumer (1932) y la de su discipulo E.
Weidner, Handbuch der Babylonischen Astronomie (1915). Berno Ladsberger, quien
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habia sido discipulo de H. Zimmern, se distancido de las teorias de sus preceptores,
centrando sus trabajos en los estudios estrictamente cuneiformes. Sus trabajos, pese a
ser fundamentales para los estudios asiriologicos, paralizaron durante mucho tiempo los
estudios interdisciplinares sobre religién y pensamiento mesopotdmico y su interaccion
con otros esquemas de pensamiento de la antigiiedad. Las obras de los maestros
panbabildnicos fueron tachadas de esotéricas y practicamente olvidadas (Parpola, 2004,
pp. 239-240). Si bien el modelo difusionista que proponian esta actualmente obsoleto,
la idea central del proyecto: la expansion de las ideas, el conocimiento y la produccion
intelectual mesopotamicas se habian difundido mas alld de sus fronteras culturales y
ambitos socio-lingiiisticos, es actualmente un hecho firmemente demostrado (Parpola,
2004, p. 241).

EL DEBATE EN TORNO A LAS RELACIONES COMERCIALES EN LA ANTIGUEDAD
PROXIMO-ORIENTAL. KARL POLANYI Y LA APLICACION DE SUS TEORIAS POR
PARTE DE LOS ORIENTALISTAS ITALIANOS A LAS RELACIONES INTERNACIONALES

EL DEBATE EN TRONO AL COMERCIO INTERREGIONAL EN EL PROXIMO ORIENTE
ANTIGUO

Laabundanciadetablillas detipo comercial y que sefialan abundantes intercambios
ha llevado a plantear muchos modelos econdmicos que expliquen el funcionamiento de
la practica comercial en el Proximo Oriente Antiguo. Las principales dificultades para
entender los mecanismos por los cuales se llevaban a cabo estas transacciones son la
ausencia de un mercado regulador y de moneda comunmente establecida como patron de
intercambios (Van de Mieroop, 2004, p. 54).

Entre finales del s. XIX y principios del XX, los economistas y los historiadores
de la economia consideraron que todas las sociedades organizaban el proceso econdémico
de la misma manera a lo largo de todas las épocas. Se trata de los denominados pensadores
formalistas quienes aplicaron a las economias antiguas conceptos propios de la época
industrial puesto que era la ldgica racional universal la que guiaba los procedimientos
econdmicos sin tener en cuenta las caracteristicas culturales de cada sociedad; es decir,
la economia y las distintas actividades que la integran son el resultado de una naturaleza
humana universal y, por tanto, deducible de principios formales como: mercado auto-
regulado, variabilidad de precios y oferta y demanda acorde a la abundancia o escasez
del producto que se pone en circulacion. Los formalistas destacan igualmente la figura de
comerciante autbnomo como “homo economicus” capaz de tomar decisiones econdmicas
racionales basado en el criterio de beneficio y pérdida, divorciandolo de su bagaje cultural
(McGeough, 2007, pp. 9-12).
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Las reacciones a esta corriente de pensamiento econdmico que se estaba
aplicando a la antigiiedad vinieron de la mano de Max Weber y (posteriormente) Moses
I. Finley, quienes consideraron que el comercio en las sociedades antiguas era una
practica muy reducida, afirmando la orientacion agricola de sus economias debido a que
la productividad del comercio era infima. Esta postura es denominada “primitivismo
econdmico” y considera ademas que la esfera politica e ideoldgica domina a la practica
economica hasta tal punto que no se considera que se trate de dos esferas separadas de
la sociedad en la que se integra. Sin embargo, si nos ponemos a valorar otras épocas
historicas, en realidad nunca se puede considerar que la economia vaya por unos cauces
autonomos a los de la sociedad (Kohl, 1987, pp. 7-18). Por otra parte, en contra de la
concepcion primitivista de que las culturas antiguas eran eminentemente agrarias,
tenemos cada vez mas estudios que confirman la importancia del comercio externo para
el mantenimiento de sociedades urbanas (Sherratt y Sherratt, 1991, pp. 351-2).

Por su parte, el pensamiento marxista acufi6 el término “modelo de produccion
asiatico” que para la economia antigua oriental reconoce tres tipos de propiedad: la
privada, la comunal y la institucional. La mejor documentada seria la institucional, pero
las diferentes interacciones entre los distintos tipos definirdn el sistema econdmico.
No obstante, este modelo que plantea una evolucion de la propiedad comunal hacia la
privada no es aplicable a todos y cada uno de los casos del Proximo Oriente Antiguo, asi
como tampoco se puede afirmar que fuera una tendencia general. Se tratd mas bien de
introducir un modelo global a una extensa region con una dilatada cronologia sin atender
a la variabilidad histodrica, politica, social, cultural y ecologica que se desarrolld. Sin
embargo, estos trabajos destacan por plantearse seriamente el estudio de la economia
proximo-oriental como una linea de investigacion de vital importancia (Van de Mieroop,
2004, pp. 54-56).

Contra estas propuestas que abogan por modelos excesivamente generales
para el Proximo Oriente Antiguo se erige la figura de K. Polanyi, un estudioso de la
antropologia econdomica que afirmaba que los modelos econdmicos deben ser estudiados
desde la comprension de las sociedades en donde se crean, pues es en los contextos
sociales en donde adquieren significado pleno. K. Polanyi desarroll6 su teoria a raiz del
descubrimiento, traduccion y estudio del Karum de Kanesh (Capadocia) que saco a la luz
un importante archivo comercial de los mercaderes asirios de principios del II milenio
a.C. y la asienta sobre tres conceptos basicos: ausencia de mercado regulador, sistema
de redistribucion y sistema de reciprocidad. Primeramente, consideré que la economia
oriental careceria de una oferta y una demanda que regularan los intercambios, sino
que éstos se encuentran adscritos a las instituciones sociales (Van de Mieroop, 2004,
p. 56). En segundo lugar, el sistema redistributivo consiste en la idea de que las fuerzas
productivas estan controladas desde las grandes instituciones sociales: el palacio y el
templo. Serian, segiin K. Polanyi, estas dos instituciones, las que regirian el comercio
y hacia las que fluirian las materias necesarias para ser almacenadas, transformadas o
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intercambiadas y para las que trabajarian los mercaderes (Oppenheim, 1976, pp. 77-
82). Por su parte, el sistema reciproco establece que el intercambio de productos entre
instituciones se hacia de acuerdo a un valor acordado de antemano, posteriormente se
estableceria el patron metalico (plata, cobre u oro). Este sistema es el que mejor se aprecia
en la documentacion internacional del Bronce Final, todo rodeado de la metafora del
intercambio de regalos (Van de Mieroop, 2004, p. 60). Este comercio oficial se originaria
ante la carencia en la llanura mesopotamica de ciertas materias primas (metales, madera,
piedra, etc.), es decir, de una necesidad de intercambios con otros estados y no ante la
decision racional de extraer un beneficio como planteaban los pensadores formalistas
(Oppenheim, 1976, p. 82). No obstante, la idea de trabajadores dependiendo enteramente
de las instituciones es sospechosa a la luz del descubrimiento de archivos privados y
de fuentes arqueoldgicas recientes que arrojan luz sobre la existencia un comercio de
caracter privado y de mercaderes autonomos por lo que es impensable que templos y
palacios coparan la actividad econdmica en general y comercial en particular (Van de
Mieroop, 2004, p. 59).

LOS ORIENTALISTAS ITALIANOS Y EL ESTUDIO DE LAS RELACIONES INTERNACIONALES
EN EL PROXIMO ORIENTE ANTIGUO DURANTE EL BRONCE FINAL

Sibienlas teorias de K. Polanyi han sido ya ampliamente superadas demostrandose
a la luz de los datos la existencia del comercio privado, los conceptos que acufié para su
trabajo influyeron poderosamente en otro tipo de trabajos relacionados con las diferentes
formas que tenian las distintas sociedades antiguas de llevar a cabo los intercambios
(Liverani, 2015, p. 20).

Seria en torno a los afios sesenta y setenta cuando los estudios sobre economia
y relaciones internacionales en la antigiiedad empezaron a ser influenciados por
la aproximacion estructural y semiotica a las culturas antiguas que proponian una
comprension de la articulacion interna de los documentos identificando al emisor, el
receptor, el medio y los canales de contacto; de esta forma, se llegd a la conclusion de
que dos actos exactamente idénticos de intercambio podian ser presentados y adquirir
significados completamente distintos dependiendo de la audiencia hacia la que se
enfocaba el acto de intercambio en si. De esta forma, las pautas de intercambio disenadas
por K. Polanyi como redistribucion y reciprocidad podian ser desplazadas de la realidad
material al campo de la ideologia y la interpretacion (Liverani, 2015, p. 21).

Esta nueva forma de abordar los documentos cuneiformes que trataban los
intercambios fue ampliamente desarrollada por los orientlistas italianos Mario Liverani,
Franco Pintore y Carlo Zaccagnini, quienes verian en los conceptos de K. Polanyi,
reciprocidad y redistribucion, un verdadero potencial para la comprension de las
relaciones internacionales en el Proximo Oriente Antiguo. Estos maestros sugirieron

163



que las formas de integracion presentadas por el economista reflejaban en realidad
las herramientas semioticas que los antiguos utilizaban para entender y categorizar la
actividad diplomatica y econdmica, es decir, no se trataba de los mecanismos por los
que los distintos estados del Proximo Oriente organizaban el proceso economico durante
la antigiiedad, sino la manera que ellos mismos tenian para comprender dicho proceso
(McGeough, 2007, pp. 25-26).

Estos investigadores dirigieron sus primeros trabajos en la linea que propuso en
su momento Claude Lévi-Strauss (1951, pp. 155-163) quien afirmaba que los intercambios
y las relaciones humanas entre sociedades distintas se establecian sobre tres practicas:
el intercambio de bienes, de mujeres y de informacion. Propusieron editar un volumen
sobre las relaciones internacionales en el proximo Oriente Antiguo, pero finalmente, tal
y como reconoce el propio Liverani, se les alargaron las intervenciones hasta tal punto
que editaron tres volimenes distintos en los que se abordaba, el intercambio de regalos
diplomaticos: C. Zaccagnini, Lo scambio dei doni nel Vicino Oriente durante i secoli
XV-XIII (1973); el tema de los matrimonios interdinasticos: F. Pintore, I/ Matrimonio
Interdinastico nel Vicino Oriente durante i secoli XV-XIII (1978) la introduccion que
prepararia M. Liverani para el proyecto original se acabaria convirtiendo en una de las
obras de referencia para el estudio de las relaciones internacionales en el Proximo Oriente
Antiguo: Prestige and Interest: international relations in the Near East ca. 1600-1100
a.C., (1990). Desgraciadamente no se encontr6é a nadie que quisiera sumarse a proyecto
con un estudio de los mensajes y los tratados diplomaticos, sin embargo, Mario Liverani
abordaria esta cuestion en distintos articulos que finalmente editaria (junto a otros
trabajos) en la obra Myth and politics in ancient Near Easter Historiography (2004).

Enlo que respecta al debate sobre la practica estrictamente comercial, M. Liverani
ha propuesto un modelo original, intermedio entre el formalismo y el sustantivismo.
Considera que a lo largo de la historia del Proximo Oriente Antiguo no se puede formular
un modelo aplicable a todas y cada una de las épocas y formaciones politicas que se
desarrollan en la region y aprecia un cambio sustancial en el paso de la Edad de Bronce
a la Edad del Hierro estando mas representado el comerciante autonomo en esta ultima
y siendo algo mas discreta en el III y el II milenio a.C. Por otra parte, en los distintos
postulados defendidos por formalistas y sustantivistas, M. Liverani vio en realidad dos
segmentos de la cadena de actividades que podia llevar a cabo un comerciante: la primera
consistiria en la relacion entre el comerciante y las instituciones sociales y la segunda
seria la relacion del mercader con otros mercaderes. Si bien la primera se asocia mas a
los supuestos sustantivistas en donde se aprecia el que comerciante es despachado con un
cargamento y un encargo de traer otros productos; la segunda esta mas en relacion con lo
que propondrian los formalistas puesto que las relaciones entre comerciantes consisten en
la negociacion y la busqueda de un beneficio econémico, vendiendo al precio mas alto y
comprando al mas bajo. Por lo tanto no son dos modelos antagonicos sino completamente
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complementarios para entender la actividad comercial internacional en el Proximo
Oriente Antiguo (Liverani, 2015, p. 23).

LOS GRANDES MODELOS DE RELACIONES INTERCULTURALES: LA ACULTURACION
Y LOS SISTEMAS-MUNDO. LA CRITICA A SU APLICACION AL PROXIMO ORIENTE
ANTIGUO

A partir de los afios treinta y cuarenta, desde otras disciplinas se empezaron a
plantear los contactos culturales como objeto de estudio, surgiendo distintos modelos
para el estudio de la interaccion cultural. A lo largo del s. XX, los investigadores se
han encuadrado entre una u otra vertiente del paradigma difusionista que interpreta las
sociedades y las culturas como paquetes Unicos que caracteristicas adquiridas a través de
préstamos inter-sociales y definidas de manera mas o menos coherente bajo la pantalla
de la identidad. Sin embargo, en torno a los afios cincuenta los estudios sobre contactos
culturales como linea de investigacion cayo en desuso, posiblemente motivado por una
reaccion ante el exceso de estudios difusionistas siendo sustituidas por estudios de corte
neoevolucionista que pretendia el estudio de las innovaciones dentro de los contextos
sociales y culturales en donde se producian sosteniendo que el mantenimiento o rechazo
de las mismas se debian a las relaciones entre la sociedad y su entorno fisico, es decir,
las innovaciones surgian y prosperaban dentro de una sociedad como estrategia de
adaptacion al medio. Si bien los estudios sobre contactos culturales no desaparecieron,
a partir de los cincuenta en adelante se abrid un proceso de reflexion sobre conceptos y
métodos apropiados para este tipo de investigaciones (Schortman y Urban, 1998, p. 103).

EL CONCEPTO DE “ACULTURACION”

Los primeros trabajos de corte antropoldgico sobre aculturacion proceden de
las universidades norteamericanas, las cuales, entre 1870 y 1920 pretendian atraer a los
nativos americanos a la “senda del progreso” asumiendo que el hombre blanco, por su
superioridad cultural era capaz de incorporar otras poblaciones consideradas “atrasadas”
0, mas eufemisticamente hablando, “tradicionales”. Esta perspectiva de la aculturacion
invadio la literatura antropologica entre 1930y 1950 de cara al estudio del impacto europeo
en la poblacion nativa (Cusick, 1998, p. 127) El modelo implicaba que en situaciones
de contacto cultural entre dos sociedades tecnologicamente desiguales, la mas compleja
transmite innovaciones a la mas simple hasta que ésta pierde sus sefias identitarias y
queda integrada en la cultura mas compleja o “aculturada” (Stein, 2002, p. 905).

Esta teoria da por hecho la aceptacion de desigualdades culturales, es decir, la
concepcidn innata del hombre sobre el avance o el atraso de una sociedad. Se empezaria a
aplicar a otros momentos historicos a partir de los cincuenta. Se basa en distintas premisas:
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los resultados de las interacciones son mas evidentes cuando mayor es la desigualdad
entre las sociedades en contacto; las transformaciones se dan exclusivamente en la
sociedad culturalmente mas simple; estos cambios finalizan en la pérdida de los distintivos
culturales que definen a la sociedad mas simple a la vez que toman los elementos que
definen a su vecino mas complejo culturalmente. Sin embargo, los investigadores que
siguieron este modelo interpretativo vieron que en muy raras ocasiones se cumplia, por
lo que sefialaron la aculturacion completa como un ideal-tipo (Schortman y Urban, 1998,
p. 104).

Por otra parte, dentro de la literatura aculturacionista, se ven discrepancias en
el modo en el que ésta se produce. Es el caso de las investigaciones de A. Lesser en
los afios treinta que insiste en las formas en las que las sociedades tradicionales toman
elementos culturales externos y llega a afirmar procesos de comunicacion en igualdad de
condiciones entre el emisor perteneciente a un sistema cultural complejo y el receptor
perteneciente a un sistema cultural simple, esperando de ¢l una readaptacion creativa del
elemento transmitido. Desde la sociologia se hicieron reflexiones semejantes explicando
la aculturacion como un deseo de adoptar influencias exteriores basadas en el consenso
grupal mas que en el ejercicio de la coercion por parte de la sociedad mas compleja; asi
tenemos la afirmacion de J. Eaton quien consideraba que las adaptaciones de una cultura
mas compleja no tenian por qué destruir la autonomia funcional de la sociedad tradicional.
Por su parte, M. Gordon en 1964 llego a distinguir aculturacion de asimilacion, definiendo
la primera como un conjunto de cambios exclusivamente superficiales. Pero, sin lugar a
dudas seria el trabajo de A. Locke y B. Stern When peoples meet. A study in race and
culture contacts (1948), el que se revelaria mas discordante con la teoria general de la
aculturacion. Llegaron a considerar la inexistencia de conflictos culturales como tales,
solo existiendo como pantalla para otros tipos de conflictos internos del grupo. Por su
parte Dozier consider6 la posibilidad de que las innovaciones culturales se adoptaran en
paralelo a otras propias a juzgar por sus estudios de las tribus Pueblo y Tewa en las que
se aprecian ritos cristianos aportados por las misiones espafiolas junto a creencias nativas
(Cusick, 1998, pp. 127-130). También debemos mencionar en esta linea heterodoxa los
trabajos de los afios 70 de Gurney y Whittaker que ponian el acento en la importancia de
las ¢lites sometidas a potencias imperiales para la incorporacion de elementos culturales
exogenos en las sociedades tradicionales (Woolf, 1997, pp. 339-340).

Sin embargo, estas “voces discrepantes” que habian incluso intentado relacionar
contacto cultural y relaciones de poder y resistencia tuvieron poca influencia en la
literatura aculturacionista, de hecho muchos articulos que se publicaron en la revista de
referencia de la época American Anthropologist consistian en atacar a los heterodoxos.
Igualmente, la publicacion de R. Redfield, R. Linton y M. J. Herskovits “Memorandum
for the study of Acculturation” (1936) en esa misma revista, daba una definicion candnica
del concepto: viniendo a sepultar cualquier intencion de matizar, modificar o ampliar el
campo y el método de trabajo, desechandose los factores que intervenian en el proceso.
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Por otra parte, el propio M. J. Herskovits, quien defendi6é el memorandum, si lleg6 a
reconocer la existencia de factores que subyacen en los intercambios culturales (Cusick,
1998, pp. 130-131).

Pese a las voces discrepantes podemos identificar las caracteristicas que se repiten
a lo largo de la literatura aculturacionista: orientacion hacia listas de elementos culturales
transmitidos, interpretacion de las culturas como entidades homogéneas, reconocimiento
pero subestimacion de la capacidad individual, subestimacion en la importancia de la
eleccion de los elementos que se transmiten y la situacion de las relaciones de poder en
un plano muy secundario, casi anecdotico (Cusick, 1998, pp. 130-131). Finalmente se ha
comprobado, después de todo, que la teoria es insuficiente puesto que impide el estudio
de los procesos internos que se dan en cada una de las sociedades, muy especialmente
dentro de la sociedad receptora de innovaciones, la cual queda definida como un elemento
pasivo con la unica capacidad de aceptar dichos motivos culturales de la sociedad mas
compleja y sin ninguna capacidad de accion creativa para integrar o rechazar dichas
innovaciones, como si los procesos internos que dicho grupo experimenta fueran
irrelevantes (Schortman y Urban, 1998, p. 104). Otras carencias que se aprecian en el
modelo son: la confusion en el cambio de comportamiento y el cambio en la identidad, la
cuantificacion de elementos transmitidos de una cultura a otra como medicioén de grado
de aculturacion y, muy especialmente, la falta de predictibilidad en saber que aspectos de
la cultura cambian en el proceso de aculturacion (Cusick, 1998, pp. 134-139).

La aculturacion de Nubia:

Una de las areas del Proximo Oriente Antiguo a las que se ha aplicado
tradicionalmente el concepto y la metodologia propia de la aculturacion ha sido la region
de Nubia. La influencia egipcia que a lo largo de la antigiiedad se puede apreciar en su
vecino del Sur, el pais de Kush (region actual de Nubia). Sin embargo se trata de un claro
ejemplo de relaciones culturales que no se pueden explicar exclusivamente por modelos
aculturacionistas. Principalmente porque nos encontramos ante un marco cronoldgico
muy amplio en el cual vemos que los avatares historicos hacen que se adopten posturas
de aculturacion, crecimiento y complejidad interna y transmision periférica (Smith, 1998,
p. 256). Las estrategias que adoptd Egipto para controlar la region o, por lo menos, para
poder explotar los recursos con los que contaba Nubia como el oro, el marfil o el €bano, no
fueron exclusivos como la literatura cientifica nos ha transmitido, sino que se combinaron
con las propias iniciativas de la elites nubias para controlar el territorio y/o para exportar
esos mismos productos (Smith, 1998, p. 257).

Una vez mas, las teorias aculturacionistas que se han aplicado al caso nubio, no
explican todos estos procesos internos, los cuales parecen tener mucha mayor importancia
en los cambios que se producen en la region que la influencia egipcia, lo cual no niega
que ésta tuviera un papel estimulante. Sin embargo, la literatura al respecto ha sido
eminentemente “egiptocéntrica”; de tal modo, que las importaciones y simbolismos que
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vemos en los estados de Kerma y Napta se interpretaron como aculturaciones de un vecino
débil y poco desarrollado, pero que actualmente se pueden estudiar a través de procesos
transculturales e incluso de tipo etnogenético (Smith, 1998, p. 258). Se puede ver como
los gobernantes y élites del estado de Kerma introdujeron una serie de objetos, simbolos
y practicas sociales egipcias con el objetivo de marcar su diferencia del conjunto de la
poblacion y de esta manera reforzar su estatus interno (Smith, 1998, p. 269). De tal modo,
que las relaciones centro-periferia que hubo entre Egipto y Nubia no son tan evidentes si
vemos el proceso desde otra perspectiva, la interna, puesto que los recursos con los que
contaba Nubia le daban ademas la posibilidad de manipular nuevas formas de riqueza y
una serie de armas ideologicas asociadas al comercio internacional y al intercambio de
regalos que a su vez eran adoptadas de forma selectiva y adaptadas a la sensibilidad local
(Smith, 1998, p. 273).

EL MODELO DEL “SISTEMA-MUNDO”’

Fue ideado por Immanuel Wallerstein en The Modern World-System. Capitalist
agriculture and origins of the European world-economy in the sixteenth century (1974)
para el estudio de las formas de intercambio y los procesos colonizadores europeos de
entre el s. XV y el XIX (Rice, 1998, p. 45). La obra inauguro la manera ver la interaccion
humana como transregional llegando a generar cierta euforia entre las distintas disciplinas
historicas pues era una forma de explicar las relaciones interculturales en si y no sélo
atendiendo al resultado final; desde entonces se ha enfatizado la definicion de los sistemas
culturales humanos desde una perspectiva mas amplia, cuando hasta entonces se habia
visto como procesos de unidades discretas que procedian de culturas distintas, dandose
los cambios por aculturacion en las culturas mas simples hacia las mas complejas (Kohl,
1987, pp. 4-7).

I. Wallerstein aportd una perspectiva mas global, afirmando que cada unidad
cultural que se suma a un sistema-mundo de intercambio de mercancias, es transformada
por éste (Schuylen, 1998, pp. 67-68) y sostenia que la naturaleza de los contactos
intersociales y sus efectos culturales estin determinados por la posicion estructural
que las sociedades en contacto ocupan dentro de los sistemas econdmicos y politicos
interregionales caracterizados por profundas desigualdades demograficas, politicas y
econdmicas (Schortman y Urban, 1998, p. 105). Este modelo de interaccion se opone
a los supuestos neoevolucionistas que ponen el acento en el desarrollo autonomo de las
sociedades complejas en relacion (y por adaptacion) a su medio ambiente, despreciando
y excluyendo factores como la internacionalizacion y el intercambio entre sociedades de
distinto nivel de complejidad cultural teniendo como conceptos bésicos los de “sociedad
pristina”. Sin embargo, estas posturas han sido ampliamente criticadas por su excesivo
idealismo y por su inoperancia desde el punto de vista explicativo (Kohl, 1987, pp. 1-4).
Si bien la adaptacion de las sociedades a su entorno y medio ambiente es un factor de
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suma importancia para el estudio de la evolucion cultural de un grupo, hay que tener en
cuenta que dicha evolucion cultural depende también en gran medida de las relaciones
con otras sociedades; tal y como afirma P. L. Khol (1987, pp. 1-4): las culturas son abiertas
y cualquier estudio histérico o arqueologico que no tenga en cuenta la relacion de una
sociedad con otras asi como de las pautas de relacion, es insuficiente y parcial.

El tipo de contactos que propone el sistema-mundo consiste en una relacion
entre distintas entidades geopoliticas: el centro, la periferia y la semiperiferia. El centro
lo constituirian aquellos nexos de centralizacion politica y econdomica del sistema. La
periferia, por su parte, se definiria por oposicion al centro: politicamente simple y social y
culturalmente atrasada (Rice, 1998, p. 45). Por lo tanto, los centros acabarian controlando
a sus periferias de las que extraen sus materias primas y a las que venden los productos
manufacturados, por lo tanto, explotindolas en su beneficio hasta tal punto que dichas
periferias pasan a dependen del centro, de ahi que también se haya denominado como
“Teoria de la Dependencia” (Schortman y Urban, 1998, p. 105). Por su parte, I. Wallerstein
también planted la existencia de una semiperiferia, sociedades dispuestas en las redes de
intercambio que median en las relaciones entre centros y periferias (Schortman y Urban,
1998, p. 106).

Este modelo aportd a los estudios sobre relaciones interregionales (frente
al modelo de aculturacion) el estudio del contacto en si, es decir, los medios por los
cuales dos sociedades entran en conocimiento una de la otra mas alld de una relacion
de proximidad geografica y la identificacion de distintos actores y motivaciones que
intervienen (Schortman y Urban, 1998, p. 106). Sin embargo, se ha advertido de que
se repite el error del sistema aculturacionista de contemplar la superioridad cultural de
un centro politica y econdmicamente complejo sobre una periferia simple, sumisa y
pasiva, es decir, contempla culturas superiores e inferiores (Schortman y Urban, 1998,
p. 106). Pero las criticas mas duras han estado motivadas por el hecho de que el modelo
se empezo6 a aplicar indiscriminadamente a estadios anteriores a la modernidad, hasta tal
punto que dejaron de buscarse las situaciones de contacto y la evolucion cultural para ir
directamente a buscar el sistema mundo que los explicara, es decir, una aplicacion directa
de la plantilla prefabricada (Schuylen, 1998, p. 68).

Ya el mismo idedlogo de este modelo reconocia la gran diferencia entre las
sociedades antes y después de la “revolucion geografica” de los siglos XV-XVI (Kohl,
1987, pp. 1-4). No obstante, esta division no ha detenido a aquellos que han querido aplicar
su modelo al Proximo Oriente Antiguo los cuales, teniendo inicamente como criterios
el mantenimiento de lazos comerciales interregionales y el grado de independencia que
adquiere la esfera econdmica de la social, han situado el inicio de la complejidad cultural
en el momento histérico que les ha parecido conveniente con el objetivo de aplicar
seguidamente el modelo (Kohl, 1987, pp. 4-7).
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Por otra parte, el considerar las relaciones interregionales anteriores a la creacion
de los imperios ultramarinos de los siglos XVI y XVII como algo ‘“antiguo” o “no
evolucionado” es criticada por Schnider quien afirma que el creador de los sistemas-
mundo subestima la importancia de las relaciones interregionales no europeas anteriores
al s. XVI, calificando la teoria de etnocérntrica. Ademas, I. Wallerstein adscribe ciertas
caracteristicas de los diferentes sistemas de intercambio de mercancias a los conceptos
de subdesarrollo y desarrollo. Es cierto que, si bien, diferencias tales como comercio de
lujo/comercio de bienes, transporte terrestre/transporte maritimo o factores ideologicos
y politicos opuestos a los econdomicos explican e describen el modelo econémico ante el
que nos encontramos, dificilmente nos pueden dar, dependiendo de su mayor presencia
o ausencia de unas caracteristicas u otras, la pista de que se trate de un fendomeno
sustancialmente distinto. La utilizacion inconsciente de dichas distinciones lleva al
idedlogo del sistema-mundo a una arbitraria separacion entre sociedades desarrolladas
y subdesarrolladas pero que en realidad nos acompafian a ambos lados de la linea
conceptual. En el caso de los estados del Proximo Oriente Antiguo se puede ver que
se valian de rutas terrestres y maritimas, exportaban bienes de lujo y materias primas
basicas y las razones de expansiones territoriales eran tanto econdémicas como politicas e
ideolégicas (Kohl, 1987, pp. 4-7).

Se han hecho, por tanto, revisiones de este modelo desde la arqueologia y la
antropologia; se duda, entre otras cosas sobre esa distincion al parecer tan evidente entre
centro activo y periferia pasiva. Por otra parte, el modelo del sistema-mundo daba una
nula importancia a las dindmicas econdmicas locales y regionales que pueden afectar
a las redes de intercambio globales, que se solucion6 por los defensores de la teoria
considerando los sistemas-mundo como redes que incluyen otros sistemas-mundo mas
pequetios (casi a la manera que haria los seguidores de Ptolomeo afiadiendo unas orbitas
a otras para explicar el movimiento de las errantes alrededor de la Tierra). Igualmente, por
mucho que goce de una gran adaptabilidad al devenir historico, puesto que se desarrollan
y caen de acuerdo a distintos factores, termina fracasando a la hora de integrar los
contextos locales/periféricos (Rice, 1998, p. 46). En lo que respecta al contacto cultural,
¢éste se comprendia unicamente en el inicio de creacion de un sistema-mundo, y en los
momentos iniciales de incorporacion de otros espacios y a partir de alli se desarrollaria de
manera linear, y no como un proceso con sus propias variables (Schuylen, 1998, p. 68).
Por tanto, debemos aceptar que los sistemas-mundo no se pueden aplicar a todos los casos
de la historia, y mucho menos al Oriente Antiguo donde el control de espacios extensos
y sobre distintas regiones no se logro exclusivamente por la fuerza militar, econdmica y
burocratica de los “centros” politicos (Schuylen, 1998, pp. 68-69).

La critica a la aplicacion del modelo del Sistema-Mundo al Proximo Oriente
Antiguo. El caso de Uruk.
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Se ha considerado que la historia del Proximo Oriente inici6 su andadura durante
el periodo de Uruk organizando la region en un sistema-mundo. Pero hace ya tiempo que
esta interpretacion ha quedado superada por la evidencia de los datos que apuestan, en
todo caso por una organizacion de la economia regional orientados por centros multiples.
Por tanto, tal y como se deduce de la informacion que contenian archivos como los de Ebla
o Kanesh en época posterior al periodo de Uruk, distintas areas centrales localizadas no
solo en Mesopotamia, sino también situadas en zonas como Siria y Egipto interactuaban y
coexistian de manera directa o indirecta. Los datos arqueoldgicos indican que cada una de
las regiones orientaba sus relaciones comerciales hacia una u otro area. Por lo que lo que
estamos divisando en realidad es una compleja red de intercambios en la que cada punto
dentro del mismo tiene la iniciativa suficiente como para dirigir su proceso econémico en
virtud de sus propios intereses y las distintas redes comerciales que mantenia cada uno
de los distintos puntos se solaparian y fluctuarian de acuerdo al devenir histérico (Kohl,
1987, pp. 18-19).

Un ejemplo lo encontramos en el antiguo pais de Magan (que situamos en la
peninsula de Oman a la entrada del Golfo Pérsico), considerada hasta hace relativamente
poco tiempo una periferia dependiente, las recientes excavaciones estan revelando una
cultura original capaz de llevar a cabo sus propias relaciones comerciales valiéndose de
su situacion intermedia entre el valle del Indo, el Golfo Pérsico, la llanura mesopotamica
e incluso Yemen. De tal modo, que las relaciones centro-periferia en el Proximo Oriente
no se desarrollan como 1. Wallerstein proponia, puesto que las periferias contaban con la
iniciativa para elegir una de las opciones que el abanico de posibilidades econdmicas le
ofrecia (Kohl, 1987, pp. 18-19).

Junto a las relaciones comerciales, se transferian los conocimientos y las
tecnologias, pero las periferias no eran dependientes de las innovaciones que se daban
en los grandes centros econdmicos, sino que una vez transferidos los conocimientos ellas
mismas eran capaces de desarrollar nuevas técnicas y conocimientos con las consecuencias
politicas econdmicas y sociales que conlleva, es decir, existia una gran capacidad de
innovacion periférica. Esto es algo, que Vere Gordon Childe no consider6é nunca, sino
que entendid que dichas adaptaciones se produjeron por la emigracion de profesionales
de los centros culturales mas potentes hacia las mencionadas periferias (Kohl, 1987,
pp. 18-19). El arquedlogo australiano en su trabajo New light on the most Ancient Near
East (1935) asever6 incluso que la idea de la personificacion del estado en un rey casi
divino fue “prestada” por Mesopotamia a Egipto. También asegura que las invenciones
técnicas fueron transferidas desde Mesopotamia hacia Egipto, Siria, Persia y el valle
del Indo argumentando que en estas regiones esas invenciones se dan posteriormente.
Sin embargo, ya reflexiona sobre la idea de que los conocimientos y las ideas no se
expanden de por si, sino que lo hacen a partir de agentes individuales, que €l reconoce
en los comerciantes sumerios (DAM.GAR?2) quienes, segun su teoria del difusionismo,
relacionaban la llanura mesopotamica con la periferia, zona ésta de donde se extraian las

171



materias primas, y seria por este cauce por el que se expandirian los conocimientos de la
cultura “mas avanzada” de Sumer (Gordon Childe, 1950, pp. 238-244).

La expansion cultural de Uruk durante el IV milenio a.C. desde la baja
Mesopotamia hacia las tierras Siria y Anatolia se ha interpretado como un sistema-mundo.
La cantidad de material tipo Uruk que se encontré en muchos yacimientos periféricos ha
llevado a plantear que muchas de ellas fueran colonias de un sistema comercial regido
desde la ciudad de Uruk. Nos referimos a una gran cantidad de ceramica, caracteristicas
arquitectonicas e incluso un sistema administrativo procedentes todos de la region de
Mesopotamia (Stein, 1998, pp. 220-221). Sin embargo vemos, al igual que en otros
casos del Proximo Oriente Antiguo, que este modelo se aplica demasiado literalmente,
sin reflexion y, en ocasiones, de forma indiscriminada. El modelo da por hecho que las
relaciones de Uruk con “su periferia” fueron asimétricas, hegemonicas (desde el punto
de vista no sélo econdomico sino también cultural y politico), y que los intercambios
condicionaron todas los demas aspectos de las sociedades periféricas (Stein, 1998, pp.
225-226). Sin embargo, no se puede explicar este modelo desde la simple semejanza
tecnologica entre el Sur mesopotamico y la zona de Anatolia y Siria. Principalmente
porque la existencia en Proximo Oriente de multiples centros competitivos hace inviable
que uno s6lo dominara regiones tan alejadas (Stein, 1998, pp. 226).

Contra este esquema del sistema mundo aplicado a Uruk, G. J. Stein (1998, pp.
228-231) formula uno mas adaptable a las fuentes disponibles, el “Modelo de Distancia
Paritaria”, segtn el cual, el espacio es un factor determinante en las relaciones de poder,
de tal manera que a mas distancia del “centro” menos control sobre los territorios
“periféricos”. Asi, podemos establecer las relaciones de poder entre zonas alejadas y entre
entidades politicas activas, no un centro activo y una periferia pasiva, porque siempre
que el radio aumenta, también aumenta la iniciativa de la supuesta “periferia”. Desde un
punto de vista mas econémico, también permite estudiar los efectos de la distancia en los
intercambios de mercancias.

CRITICA A LOS “MODELOS UNIDIRECCIONALES DE INTERACCION”

Los dos grandes modelos explicados en este apartado aportaron grandes
innovaciones metodoldgicas y conceptuales al estudio de los contactos culturales,
considerando la importancia capital de las relaciones interculturales y la transferencia de
conocimientos para el desarrollo de las sociedades. Muy especialmente, el modelo del
sistema-mundo, que ahondé en la importancia de las relaciones econémicas y comerciales
a larga distancia como base para el intercambio cultural (Kohl, 1987, pp. 28-29). Pero,
y pese a los notables avances que se hicieron en el estudio de los textos y las relaciones
entre sociedades culturalmente distintas, los modelos econdmicos y culturales seguian
siendo herederos del paradigma difusionista que habia impedido el estudio del proceso
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intercultural en si. Asi pues, los modelos de la aculturacion y del sistema-mundo entendian
las relaciones de poder y las influencias culturales desde un punto de vista estrictamente
unidireccional, es decir, desde estructuras politicas mas complejas a ambientes sociales
mas simples. Estos estudios, entonces, se centran en la dindmica externa por la cual se
entendian unas relaciones desiguales en la que la sociedad mas simple se define como
pasiva ante la recepcion de elementos culturales procedentes de la sociedad mas compleja
y poderosa (Stein 2002, p. 903).

Estos trabajos estaban ademas muy influenciados por el concepto de “cultura
unica” basado en tres caracteristicas esenciales: homogeneidad cultural que implica que
la cultura moldea a las personas individuales que componen una sociedad considerandose
que cada objeto o acto generado es producto de dicha cultura; consolidaciéon étnica,
todo aquello generado por una cultura se entiende propio de la misma sociedad a la que
representa; y delimitacion intercultural que viene a significar que todo lo generado por
una cultura y que la define se considera estrictamente diferente del resto de culturas (W.
Welsch, 1999, p. 194). Actualmente el concepto de cultura tnica es insostenible a la luz
de la ausencia de tanta uniformidad dentro de las distintas sociedades. Herder establece
ademas una delimitacion territorial y lingiiistica de las culturas pese a que la evidencia
historica lo ha demostrado como completamente falso, ademas de mantener una idea
de cultura que tiende méas a separarlas y establecer una homogeneidad completamente
inoperante desde el punto de vista de la evolucion historica, que a establecer sus relaciones
con otras y contemplar sus procesos de cambio (Welsch, 1999, p. 195).

Otra de las criticas que se han hecho a estos modelos y, en concreto, a los sistemas-
mundo es la poca capacidad de los mismos para explicar los procesos interculturales,
puesto que unicamente aprecian el producto final (Rice, 1998, p. 53). Ademas, muchos
trabajos sobre aculturacion, sobre todo aquellos de primera mitad del siglo XX, estaban
cargados de prejuicio por la atmosfera politica que se vivia, en ocasiones eran incluso
trabajos encargados por instancias politicas para fundamentar la “integracion” de grupos
étnicos (Cusick, 1998, p. 134). Por estas razones, el modelo aculturacionista reconocia
estadios de desarrollo cultural por los cuales todas las sociedades debian caminar en la
busqueda del “progreso”. Esta forma de ver los cambios culturales se han aplicado a
la antigliedad mediante la identificacion de procesos de expansion de una cultura mas
“desarrollada” sobre otras “subdesarrolladas” (Woolf, 1997, pp. 339-340).
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LA RENOVACION METODOLOGICA DE LOS NOVENTA: LA CRITICA POSTCOLONIAL,
LOS ESTUDIOS DE INTERACCION Y LAS PROPUESTAS RECIENTES

LA CRITICA POSTCOLONIAL Y LOS NUEVOS CONCEPTOS EN EL DEBATE SOBRE
INTERCULTURALIDAD

El germen de las interpretaciones del contacto cultural que impregnaron la
literatura cientifica hasta muy recientemente esta en la propia concepcion de cultura que
arranca desde el s. XIX, con la creacion de los estados nacionales y la idea de que un
pueblo mantiene sus esencias definitorias a lo largo del tiempo. Esta idea también guid
el discurso colonial que entiende las culturas como estructuras perfectamente definidas.
Seguramente, las principales respuestas criticas de este discurso colonial sean los trabajos
de los pensadores Edward Said, Orientalism (1978), y Homi Bhabha, The location of
Culture (1994), los cuales vinieron a desmontar los constructos esencialistas y abogaban
por un estudio concreto de las interacciones culturales exento de prejuicios y concebidas
las sociedades como entes heterogéneos y no como categorias predefinidas.

Un paso importante para el estudio de los contactos interculturales ha sido el
analisis y clasificacion de todos aquellos conceptos utilizados en esta clase de estudios,
los cuales Wolfgang Welsch (1999, pp. 194-213) clasifica en: “interculturalidad”,
“multiculturalidad” y “transculturalidad”.

Los conceptos de “interculturalidad” y “multiculturalidad” son muy semejantes.
Con ellos se pretende rebasar el concepto tradicional y comprender el entendimiento entre
distintas culturas. La interculturalidad surgi6 como reaccion a la idea extendida de que
los contactos culturales llevaban siempre a conflictos y su objetivo es buscar las pautas
o vias por las cuales las sociedades se encuentran, entienden y reconocen. En cuanto a la
“multiculturalidad”, no difiere en gran medida del concepto anterior pero haciendo mas
hincapié en la coexistencia factica de varios grupos culturalmente definidos en un mismo
espacio o contexto social. Ambos términos, pese a que han aportado una manera nueva de
ver la relacion entere culturas, fracasan a la hora de establecer los canales comunicativos
entre dichas sociedades culturalmente distintas, considerandolas como bloques muy
homogéneos (Welsch, 1999, pp. 196-197).

Por tanto, frente a estos dos conceptos y como complemento a ellos, se erige
el término de transculturalidad. Sin embargo, W. Welsch (1999, p. 197) lo aplica
unicamente a las sociedades actuales, fuertemente globalizadas culturalmente. Se trata
de la consecuencia de la distincion interna de nuestras sociedades modernas y consiste
en apreciar la manera en la que las distintas formas de vida, creencias y costumbres se
interrelacionan, cambian, y emergen unas de otras. Segun este analisis de las sociedades
actuales la idea de cultura plenamente definida dentro de un espacio ha quedado superada
por el conjunto de redes externas que las culturas tienen, estando ahora interconectadas y
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ensambladas unas con otras, ddndose un proceso de hibridacion cultural. A niveles micro-
espaciales, la formacion transcultural de los individuos que componen una sociedad se
deben a las conexiones culturales multiples (Welsch, 1999, pp. 197-198).

No es recomendable aplicar este concepto de transculturalidad a las sociedades
antiguas proximo-orientales dado que es un término surgido del andlisis de la cultura
actual, ademas de que el grado de conocimiento que tenia una sociedad de otra en el
proximo Oriente Antiguo es infinitamente mas limitada de lo que se tiene ahora, reservando
dicho conocimiento fundamentalmente a las élites. Sin embargo, la transculturalidad
confiere muchas posibilidades explicativas de cara al estudio del contacto cultural. Para
empezar introduce la idea de cultura como un factor activo y no meramente descriptivo,
que transforma y es transformado y, por tanto, cuenta con un espacio propio dentro del
devenir historico. Entiende la cultura como un conjunto de caracteristicas pragmaticas con
la habilidad para enlazar y crear nuevas formas culturales, es decir, la transculturalidad
ofrece posibilidades de asociacion y transformacion y con la capacidad de trascender
lo recibido de otras sociedades e incrementar su uso (Welsch, 1999, pp. 200-202). Es
en la filosofia en donde encontramos la mejor definicion de transculturalidad, pues
Wittgenstein ya reflexionaba sobre ello afirmando que la cultura no es sino la practica
compartida que surge de una interaccion social con lo ajeno por lo que para Wittgenstein
la cultura es algo en esencia abierto y con caracteristicas de integracion (Welsch, 1999,
pp. 202-203). Esta idea de cultura no finaliza en una uniformidad cultural de todas las
sociedades por hibridacidn, sino que es continuo generador de diversidad, puesto que a
las distintas influencias culturales se da una respuesta distinta, original y creativa que a su
vez volvera a circular en la red transcultural (Welsch, 1999, pp. 203-204).

Asi pues, seglin estas nuevas aproximaciones, las sociedades estan atravesadas
por una inmensa red de lineas verticales y horizontales que representan los distintos
estilos de vida y de identidad; es la interaccion entre las personas de distinto bagaje
cultural la que provoca que éstas deban redefinir sus posiciones sociales para articular
esas diferencias dentro del grupo, a cuyo resultado se denomina hibridacion cultural,
es decir, a la manera en la que los grupos sociales y étnicos o econdomicos de personas
construyen una identidad articulando las diferencias entre ellos dentro de una sociedad
heterogénea (Van Dommelen, 1997, pp. 308-310).

Los ESTUDIOS DE INTERACCI(’)N, UNA NUEVA METODOLOGIA PARA EL INTERCAMBIO
CULTURAL

Fue desde estas corrientes de pensamiento desde las cuales se empezaron a plantear
una manera mas cientifica de abordar, primero las culturas y después sus relaciones. A
partir de 1992, con la conmemoracion del 500 aniversario del descubrimiento de América
surgieron estos estudios con una energia renovada en debates académicos y publicos
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(Schortman y Urban, 1998, p. 103). Asi pues, varios investigadores se dieron cuenta de
que lo que habia ocurrido para explicar los contactos culturales es que se habian aplicado
de manera excesivamente literal modelos creados para épocas posteriores a épocas mas
antiguas. Por lo que se han revelado inservibles para explicar el contacto cultural en
sociedades antiguas a la luz de los datos arqueologicos (Stein 2002, p. 906) y por lo tanto
se requeria una teoria para cada uno de los distintos periodos historicos en los cuales las
relaciones culturales eran procesos normales (Schortman y Urban, 1998, p. 103).

La renovacion de estos estudios ha venido de la mano de tres obras
fundamentales: E. M. Schortman y P. A. Urban (eds.), Resources, power and interregional
interaction (1992), el numero especial Colonialism and culture contact de la revista
World Archaeology (1997) y J. Cusick (ed.), Studies in culture contact. Interaction,
culture change and archaeology (1998). Estas tres obras vienen a desarrollar conceptos
y herramientas metodologicas que permiten evaluar las variables y procesos que
intervienen en los contactos interregionales (Stein 2002, p. 906). Fundamentalmente,
son estudios orientados hacia la arqueologia y la antropologia, sin embargo, la nueva
forma que proponen de investigar la interculturalidad también exige de los investigadores
una actitud abierta hacia otras disciplinas de tal modo que deben colaborar con colegas
historiadores, sociologos, lingliistas, etc. de cara a poder abarcar todas las caras que el
intercambio cultural tiene (Schortman y Urban, 1998, p. 104). Igualmente parten de la
nocién de que las culturas individuales no son viables por si solas, sino que dependen
de las innovaciones de otros grupos que motiven su evolucion (Schortman y Urban,
1992, p. 3). Si, por una parte, estos nuevas interpretaciones consideran que el paradigma
de la cultura unica sigue la casualidad historica y contempla a las culturas humanas
como incomparables y deniegan la existencia de una pauta intercultural; por otra, el
esquema difusionista no permite alcanzar cotas de conocimiento sobre las relaciones
interculturales, pues las concibe como impredecibles y escasamente explicativas sino
como consecuencia de otra clase de procesos, como la expansion territorial o comercial-
econdmica (Schortman y Urban, 1992, pp. 5-7).

Se trata de una nueva manera de abordar los intercambios culturales. La primera
pregunta que se hacen es: ;qué entendemos por contacto cultural? A lo cual contestan
que no es sino el conjunto de intercambios directos entre miembros de unidades sociales
distintas que no comparten ni cultura ni identidad. La principal razéon que motiva al
estudio de estas interacciones es determinar que efectos tienen estos contactos en las
pautas sociales, econdmicas, politicas e ideoldgicas dentro de los grupos que intervienen.
Por tanto, el horizonte de conocimiento que pretenden abarcar es mucho mayor que en los
modelos anteriores (Schortman y Urban, 1998, p. 102). De la misma manera pretenden
identificar los tipos y mecanismos por los cuales las sociedades antiguas interactian,
entender los procesos de adopcion de un motivo o practica cultural ajena, incluyendo el
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factor del medio fisico en las pautas de difusion. Asi pues, los contactos culturales podian
ser comprensibles y predecibles cientificamente (Schortman y Urban, 1992, pp. 7-8).

Incluso, segun estas nuevas perspectivas, se pueden analizar los motivos de
las relaciones interculturales, no sdlo como el resultado de la practica econdmica, sino
también se abre la posibilidad a interpretarlas como un fin en si mismo apara aquellos que
las llevaron a cabo. Es asi como lo plantea M. W. Helms (1992, pp. 157-174) al afirmar
que las relaciones con zonas alejadas da prestigio y poder al considerarse la hazafia del
viaje como un hecho portentoso en muchas sociedades pre-industriales. Igualmente,
contamos con el trabajo de K. G. Kelly (1997, pp. 351-369), en el que plantea que lo
verdaderamente importante en un estudio de interaccion es el por qué del mismo, el cual
se puede analizar en contextos especificos dentro de una red de estrategias culturales; de
tal manera que el analisis minucioso del contacto puede elucidar las motivaciones del
mismo.

La forma de trabajo consiste en analizar tanto la cultura externa que se transmite,
fundamentalmente, a través de redes politicas, sociales y econdmicas; como la cultura
receptora que selecciona, toma e instrumentaliza los motivos que ante ella se disponen.
Una clave de este nuevo paradigma es el de reconocimiento de las pautas variables que
se encuentran en los canales de transmision de dichos motivos. Un requisito fundamental
es reconocer la heterogeneidad de las sociedades que intervienen, considerandose
las identidades sociales como constructos y la posibilidad de que la influencia de
unas sociedades en otras cree nuevas categorias identitarias, es decir, un proceso de
etnogénesis en el cual se integran elementos culturales externos en una sociedad para
definirse a si misma (Stein 2002, p. 907). Tal y como entiende S. R. James (1997, pp. 429-
456), los grupos culturalmente definidos son un mito, pues por muy intensa que sea su
caracterizacion, es decir, su identidad, no es sino la representacion de su sociedad que en
realidad esta en cambio continuo a través de contactos e innovaciones con otros grupos;
pero estas innovaciones pasan a convertirse en practicas tan habituales que quedan
plenamente integradas en el bagaje cultural propio. Asi pues, es indispensable estudiar la
dinamica interna de la sociedad receptora, la cual estd dotada de iniciativa para aceptar y
rechazar influencias culturales.

Por otra parte, se debe estudiar la agencia humana que interviene en estos procesos,
pues las redes de intercambio de mercancias o el simple contacto de dos sociedades no son
suficientes para explicar estos procesos (Stein 2002, p. 907). Ya lo afirmaba Homi Bhabha
(2006, p. 3) al decir que los contactos culturales, ya fueran conflictivos o consensuados,
se producian agencialmente. Es, entonces, fundamental entender que son las personas y
los individuos los que interactiian, no los grupos culturalmente definidos en bloque; estos
agentes individuales son los que intercambian objetos y aceptan o rechazan nuevas ideas.
Son segmentos sociales que cominmente asociamos a comerciantes y diplomaticos los
que actuan de catalizadores de estas innovaciones enlazando a distintos sectores sociales,
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lo cual nos lleva también a considerar la inoperancia de establecer generalidades, en
los agentes y en los receptores, pues no todos los elementos de la sociedad interactuan
y, por tanto, no todos sufren con la misma intensidad las innovaciones culturales
(Schortman y Urban, 1992, pp. 235-239). Son fundamentalmente las é¢lites sociales las
que con mas intensidad aceptan, por distintos motivos, elementos culturales externos que
recontextualizan y adaptan a su propio bagaje cultural (Schortman y Urban, 1992, pp.
239-245).

Esigualmente importante el estudio de los contextos sociales en los que los motivos
culturales surgen, se desarrollan y, muy especialmente, aquellos contextos susceptibles de
ser lugar en donde se producen las relaciones sociales de grupos culturalmente diferentes
(Stein 2002, p. 908). Es muy importante en los estudios de interaccion situar el objeto o
el motivo cultural transmitido en su contexto de comportamiento, que nos dara en gran
medida el nuevo significado que ha adquirido en la sociedad receptora (Schortman y Urban,
1992, pp. 235-239). Uno de los mas interesantes y sugerentes contextos de intercambio
de ideas y motivos culturales son los banquetes publicos, en donde se integran objetos
procedentes del exterior con el objetivo de marcar la distincion del anfitrion como han
visto los investigadores Y. Marshall y A. Maas (1997, pp. 275-290) en su trabajo sobre
la integracion de ceramicas europeas (fundamentalmente porcelanas) en los potlatch
(banquetes) de las comunidades del Pacifico Noroeste. En muchas sociedades no sélo se
integraban objetos externos en los banquetes, sino que se crean normas de hospitalidad
por las cuales, gentes llegadas de otros territorios son invitadas a compartir la comida.

No podemos menospreciar tampoco el avance en las técnicas arqueoldgicas, que
nos permiten incluso distinguir piezas importadas de imitaciones locales y por lo tanto
ver como se integra de manera definitiva una forma o motivo cultural en una sociedad
(Woolf, 1997, pp. 339-340).

La unidad de andlisis basica es, por tanto, la red de sociedades, individuos,
instituciones y las practicas por las que se guian. La reconstruccion de la red depende de
la habilidad del investigador para identificar las correlaciones materiales del contacto.
La aproximacioén comun habia sido el estudio del comercia a larga distancia equiparando
el contacto intersocial al intercambio de productos. La comunicacion interregional
entre varias sociedades por lo tanto, se establece cuando los andlisis de las fuentes y los
estudios estilisticos indican que esos mismos bienes se distribuyen entre las distintas
regiones. Sin embargo, estos investigadores no comparten la idea de que la cantidad de
bienes comercializados marca el mayor o menos impacto de una sociedad en otra tal y
como decian los antropdlogos aculturacionistas, puesto que a la luz de las fuentes queda
injustificado; igualmente dos sociedades con vinculos sociales fuertes pueden transmitirse
informacion sin que haya un intercambio de productos (Schortman y Urban, 1992, pp.
235-239).
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Asi pues, es la nueva forma de concebir los grupos culturalmente diferenciados el
germen de las nuevas tendencias. Las culturas, no son sistemas monoliticos homogéneos,
sino que lo que comparten los individuos dentro de una sociedad es una experiencia vital
y por lo tanto, son creativos dentro de unos limites sociales y capaces de maniobrar dentro
de cada esquema cultural en el que se encuentran por medio de una serie de motivos,
objetivos y estrategias individuales. Asi pues, se entiende que las sociedades interactian a
través de unos segmentos sociales que dirigen la iniciativa tanto desde el grupo exportador
de motivos culturales como por parte de la sociedad receptora de los mismos. De tal modo
que cualquier accion realizada al respecto por parte de un segmento de la poblacion tiene
repercusiones en el resto del grupo. Asi mismo, los cambios que ocurren en un area no
pueden ser explicados salvo por la naturaleza del sistema de interaccion en donde las
acciones que implican el contacto cultural se entienden y, por lo tanto, la unidad bésica
de analisis pasa de ser la cultura individual a ser la red de interaccion de influencias y
contra-influencias desarrollada por esos segmentos sociales mencionados (Schortman y
Urban, 1998, pp. 107-110).

LAS PROPUESTAS RECIENTES SOBRE LAS RELACIONES INTERCULTURALES EN EL
PROXIMO ORIENTE ANTIGUO

En este ultimo punto se expondran dos ejemplos de proyectos de investigacion
actuales que estdn desarrollando distintas lineas de investigacién sobre procesos
interculturales: expansion del conocimiento y la alta cultura, historia de la produccion
intelectual, nuevas propuestas para entender los contactos interregionales (a la que habria
que sumar los trabajos de los maestros italianos que hemos mencionado maés arriba), asi
como metodologias y conceptos utiles para el estudio de las relaciones interculturales en
el Proximo Oriente Antiguo.

La transmision del conocimiento mesopotamico. El proyecto Melammu
(Universidad de Helsinki).

El proyecto de investigacion Melammu, creado por el profesor Simo Parpola
en 1998 y dirigido desde 2011 por el profesor Robert Rollinger, pretende el estudio de
la expansion y continuidad del saber generado por las culturas del Préximo Oriente
Antiguo (fundamentalmente Mesopotamia) desde practicamente el III milenio hasta
época isldmica. Surgid como una rama del Neo-assyrian text corpus project de la
Universidad de Helsinki por lo que su principal fuente de estudio son los textos
escritos, es decir, la produccion intelectual. De entre sus principales actos de difusion
esta la organizacion del los Melammu Symposia, de entre cuyos objetivos esta el crear
una red cultural que refuerce el intercambio de competencias y el desarrollo de nuevas
pautas, perspectivas y conceptos en los campos historico, religioso, filosofico, politico,
lingtiistico e ideologico que distinguieron a Mesopotamia del mundo y la enlazaba con
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el resto de culturas sin limites teéricos espaciotemporales. En este sentido, los Melammu
Symposia pretenden combatir la creciente fragmentacion de cada una de las disciplinas
singulares, considerando que la investigacion no puede centrarse en un campo estrecho
del conocimiento. El orientalismo se enfrenta al problema que ha arrastrado la disciplina
que consiste en considerar a las sociedades antiguas como mundos auténomos. De esta
forma, lo que ofrece el Melammu es la oportunidad de estrechar vinculos entre distintas
disciplinas y areas de estudio asi como investigar las relaciones entre distintas sociedades
distantes tanto en el espacio como en el tiempo, por lo que se estudian tanto los cambios
como las continuidades y transmisiones que se dan desde oriente hacia otras sociedades.
La aproximacion intercultural que defienden esta basada en la idea de que las sociedades
antiguas jugaban un papel reciproco en la generacion de sus distintas creaciones culturales
(Panaino, 2002, pp. 1-10).

Los antecedentes de este proyecto los podemos remontar hasta la escuela
panbabildnica que se ha explicado mas arriba; pero, si bien fueron los primeros en intentar
abrir el mundo oriental més alla de sus limites espaciotemporales, aun no contaban con
una metodologia solida que fundamentara sus conclusiones (Panaino, 2002, p. 11).
Seguramente, los mas inmediatos trabajos que inspirarian el desarrollo del Melammu
son las obras de W. Burkert, The Orientalizing Revolution (1992) y M. L. West, The
East Face of Helicon (1997). Ambas obras estudian la transmision del conocimiento y
la cultura proximo-oriental a Grecia y Occidente; la primera toma un campo de estudio
bastante mas amplio abarcando literatura, medicina, ciencia y pensamiento, mientras que
la segunda se centra en los motivos literarios y miticos que alcanzan las costas griegas. Es
de destacar que M. L. West dedique el ultimo capitulo de este vademécum de la influencia
literaria oriental en Grecia a cuestionarse la transmision como objeto de estudio, es decir,
al codmo se transfiere el conocimiento de una sociedad a otra.

Los trabajos que el proyecto ha publicado se centran, fundamentalmente, en el
periodo del primer milenio a.C. desde diferentes perspectivas. Enla obrade S. Aroy R. M.
Whiting (eds.), The Heirs of Assyria (2000) estudian, a través de temas concretos, como el
Imperio Neoasirio se convirtio en receptor y transmisor del conocimiento mesopotamico.
Las obras R. M. Whiting (ed.), Mythology and mythologies. Methodological approaches to
intercultural influence (2001); A. Panaino y G. Pettinato (eds.), Ideologies as intercultural
phenomena (2002) destacan por sus aportes metodologicos en el estudio de las relaciones
en literatura y religion entre distintas sociedades. Por su parte, la obra editada por R.
Rollinger, Ch. Ulf y K. Schnegg (eds.), Commerce and monetary systems in the ancient
World. Means of transmission and cultural interaction (2004) plantea las relaciones
comerciales como medio de transmision del conocimiento. Pero, sin lugar a dudas, la
obra que mejor recoge las inquietudes intelectuales del proyecto por la variedad de temas
tratados es la editada por M. J. Geller, The ancient world in an age of globalization, (2014),
en donde se plantea la globalizacion del conocimiento mesopotamico y su expansion
a través de la creacion de los grandes imperios hegemonicos, el Imperio Neoasirio, el
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Babilonico y el Persa. Todas estas obras, muestran la especial vinculacion que existe entre
cultura y conocimiento por un lado, y relaciones de poder entre élites sociales procedentes
de distintos ambitos culturales conectados por redes politicas y econdmicas.

Los estudios de hibridacion en el Mediterraneo Oriental. El proyecto D2:
Materialitit und soziales handeln (Universidad de Heidelberg).

Inserto en el Grupo de Excelencia Asia and Europe in a Global Context sito
en la Universidad de Heidelberg, este proyecto dirigido por Markus Hilgert, Joseph
Maran, Peter A. Miglus y Diamantis Panagiotopoulos se ha centrado en los contactos
interculturales durante el II milenio a.C. y su capacidad de fomentar procesos de cambio,
siendo fundamental para ello el estudio de la cultura material como medio de interaccion
entre los objetos y el agente que las usa. Como decimos, es un proyecto de naturaleza
eminentemente arqueoldgica, que busca la relacion entre la practica social, el dialogo
intercultural y el mundo de la produccion material.

Labase metodologica que ha guiado los trabajos de este proyecto de investigacion
es el concepto de hibridacion, y la conviccion de que los procesos interculturales deben
estudiarse localmente, prestando mds atencion a la dindmica interna que a la influencia
externa de una cultura sobre otra. Se trata de una perspectiva muy influida por la corriente
arqueologica postprocesual que sostiene que se debe tomar el contexto local para un
entendimiento arqueologico de los encuentros culturales, pues es alli donde se lleva a
cabo la vida cotidiana y por lo tanto el proceso de naturalizacion de un objeto mediante
unas u otras actividades (Van Dommelen y M. Rowlands, 2012, p. 22). En este sentido,
J. Maran y P. W. Stockhammer (2012, pp. 1-3) en la Introduccion a la obra Materiality
and Social practice. Transformative Capacities of Intercultural Encounters (2012)
abogan por estudiar los fendmenos de apropiacion y como un motivo cultural externo es
seleccionado y recontextualizado en otro ambiente cultural a través de su integracion en
practicas sociales concretas. Por otra parte, y siguiendo la tendencia general en lo que a
estudios interculturales en la Antigiiedad corresponde, dan una importancia fundamental
al agente que realiza este proceso. Son los factores que rodean al agente lo que le lleva a
seleccionar individualmente uno u otro motivo cultural externo (Hahn, 2012, p. 7).

En cuanto al concepto de hibridacion cultural, éste es desarrollado en la obra
editada por el profesor Philipp Wolfgang Stockhammer (quien también participa del
proyecto D2), Conceptualizing Cultural Hybridization (Heidelberg, 2012) en la cual
intervienen especialistas de distintos campos como la arqueologia, la lingiiistica, la
antropologia, la historia, literatura, politologia, filosofia y economia. P. W. Stockhammer
(2012, pp. 1-3) considera que dentro del proceso de globalizacién que estamos viviendo
actualmente, las transformaciones sociales se estan estudiando cada vez mas desde el
punto de vista de la hibridacion cultural. Los colaboradores de esa obra afirman que
los flujos transculturales conllevan unas fuerzas transformativas de la sociedad, por lo
que son consecuencia y a la vez causa del cambio social, de esta forma el concepto de
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hibridacion puede tener unas posibilidades infinitas para las Ciencias Sociales. Del mismo
modo, reconocen que para apreciar las distintas manifestaciones de la hibridacion, un
investigador debe dividir el proceso en series o fases consecutivas de estados arbitrarios
y determinar los factores que impulsan su comienzo, desarrollo y resultado final; de esta
forma, es indispensable la denominada teoria de la agencia, a causa de que la hibridacion
es inseparable de la creatividad individual, es decir, son agentes sociales los que la llevan
a cabo. Por este motivo se deben iniciar las investigaciones por el proceso individual de
hibridacion, el contexto en el que el agente se desenvuelve y todo lo que puede influirle.
Seguidamente se debe analizar la evolucion de cada proceso individual para finalmente
estudiar la relacion entre el agente y la produccion de la que es autor.

Para explicar la integracion de motivos culturales ajenos en obras y producciones
materiales de otra sociedad, M. Heinz y J. Linke (2012, pp. 185-190) encontraron en la
teoria de la “hipercutura” una base metodologica fuerte. Se trata de un concepto acuiiado
en 2005 por B. C. Han que afirma que los contactos globales implican un proceso de
deconstruccion y recomposicion de elementos culturales de un contexto original a otro
receptor; la hipercultura corresponde al resultado de contactos globales, la mezcla cultural
de cualquier cosa con el todo. Para ilustrar y fundamentar esta aplicacion de la hipercultura
al Levante Mediterraneo estos dos investigadores analizan en su contribucion a la obra
editada por J. Maran y P. W. Stockhammer (2012) un sello aparecido en Kamiz el-Lotz que
presenta una iconografia coherente pero cuyas partes integrantes proceden de diferentes
zonas culturales del Proximo Oriente Antiguo y el Mediterraneo Oriental; por lo que se
puede decir que todos estos motivos iconograficos son percibidos y seleccionados para
ser reconstruidos para expresar una idea o transmitir un mensaje.

En lo que respecta a la relacion entre la materialidad y la interculturalidad, H. P.
Hahn (2012, p. 6) se pregunta por la capacidad de los objetos para articular conciencias de
clase, estilos de vida e identidad y pautas sociales; creandose por tanto un infinitamente
expansible mundo de significados, significantes y herramientas de distincion social parejo
todo ello a un igualmente expandible universo de necesidades, motivos y deseos. En
contra de las maneras de ver la arqueologia, afortunadamente ya superadas, que daban la
importancia fundamental al objeto en si; el proyecto D2 de Heidelberg da importancia al
objeto en tanto que es un material utilizado en un contexto social y agencialmente creado,
es decir, que genera una relacion entre el individuo y el propio objeto. En este sentido,
la adopcidn de un material creado en otro contexto cultural, implica una redefinicion de
los esquemas mentales de un individuo, que lo asocia a su propio bagaje cultural (Hahn,
2012, pp. 8-9).

En cuanto a la conexion entre objetos y estructuras sociales, son muy sugerentes
para distintos investigadores participantes del proyecto D2 los postulados de socidlogo
francés Pierre Bourdieu quien en su “teoria de la practica” acufio el término de habitus que
lleva a considerar la cultura material como un elemento importante para el conocimiento
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de una sociedad en tanto que son objetos utilizados en las practicas sociales de sus
integrantes (Van Dommelen y M. Rowlands, 2012, pp. 22-23). Igualmente, en su obra
Le sens practique (1980) P. Bourdieu propone el acercamiento a la obra creada desde
la experiencia practica del su ejecutor, planteandose el hecho desde el punto de vista de
quien lo lleva a cabo (Bourdieu, 2008, pp. 51-68).

Laimportanciaafiadida a lamaterialidad en el tema de las relaciones interculturales
es la capacidad que tienen los objetos de cara a interactuar con el otro, desde los simples
intercambios comerciales a los regalos diplomaticos entre dos altas dignidades de dos
estados distintos (Van Dommelen y M. Rowlands, 2012, p. 20).

REFLEXIONES FINALES

Dentro de los campos de la antropologia cultural, la sociologia y la filosofia, se
han realizado una serie de innovaciones de tipo metodologico y terminoldgico que se
estan aplicando con sorprendente €xito al estudio de las relaciones interculturales en la
antigiiedad proximo-oriental. Las tendencias que hemos analizado en el presente trabajo
nos indican una evolucion desde posturas estrictamente difusionistas que contemplaban
los contactos culturales como un trasvase de conocimientos desde sociedades mas
“avanzadas” hacia otras mas “tradicionales” apoyandose en una idea de progreso
general al cual todas las culturas tienden; a perspectivas mas integrales en las que cuenta
tanto las sociedades que crean los motivos culturales que se expanden como aquellas
sociedades que los aceptan, dando a éstas un papel activo en su recepcion. Podemos
decir que ahora se hace hincapié en la dinamica interna que se pone en movimiento a la
hora de admitir elementos culturales externos asumiendo que la diversidad econdmica,
social y politica dentro de estas “periferias” es tanto o mas importante que las influencias
externas. Precisamente, una de las claves que ha fomentado la aparicion de nuevas
propuestas ha sido el contemplar a las sociedades antiguas, no como entes homogéneos
con unas caracteristicas culturales bien definidas, sino como conjuntos muy heterogéneos
internamente. Por tanto, se ha trasladado el objeto de estudio desde las sociedades que
intervienen en el proceso intercultural a los individuos que hacen que esa relacion sea
posible, fundamentalmente el comerciante y el diplomatico, considerados los “agentes”
que hacen posible el contacto cultural. Por otra parte, también ha sido interesante el estudio
de los contextos sociales en los cuales dichos agentes intervendrian y en el que este tipo
de relaciones se darian, fomentando el interés por el proceso de transmision cultural en
si. Asi pues, identificando los distintos factores que intervienen, la historiografia sobre el
contacto cultural se ha vuelto mucho mas cientifica y analitica y son estas posibilidades
de estudio lo que esta fomentando la creacion de cada vez mas grupos de investigacion.
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DINAMICA E INTERACCION ENTRE LOS PRIMEROS REYES MERMNADAS Y
LAS POBLACIONES GRIEGAS DE LA PENINSULA DE ANATOLIA.

Alessia Facchin Diaz
Universidad Autonoma de Madrid

RESUMEN

La expansion del reino lidio por la peninsula de Anatolia que se produjo durante
la dinastia Mérmnada tuvo un profundo impacto en los jonios, que también se encontraban
en auge durante el siglo VII a.C. La anexién de muchas de las ciudades griegas al territorio
lidio no supuso Unicamente una ampliacion del espacio geografico del creciente imperio,
sino la incorporacion de conceptos culturales, la integracion de una nueva poblacion con
la cual se va a producir un intercambio cultural, lingliistico, econémico y comercal, que
afectd a la propia identidad de ambas poblaciones.

Palabras Claves: Sardes, Lidia, Giges, Aliates, Heracles

ABSTRACT

The expansion of the Mermnads kingdom in Anatolia’s peninsula that took place
during the dynasty had a deep impact in the ionians, whom also were in growth during the
7th entury B.C. The incorporation of many individuals from the Greek cities to the lidian
territory did not suppose only an extension of the geographical space of the increasing
empire, but the inclusion of cultural concepts, the integration of a new population with
which one is going to produce a cultural, linguistic, economic and commercial exchange,
which concerned the own identity of both populations.

Keywords: Sardis, Lydia, Giges, Aliates, Heracles

INTRODUCCION

La peninsula de Anatolia constituia, ya en el siglo VII a.C., un espacio geografico
estratégicamente situado entre el Mediterraneo y las rutas continentales que se adentraban
hacia Asia central y la costa sirio-levantina. Su disposicion la convertia en un lugar de
intercambio comercial y cultural, una zona estratégica desde el punto de vista politico,
econdomico y comercial. Por este motivo fue un escenario en el cual se aglutinaron
diferentes comunidades €tnicas con la intencion de administrar, articular y explotar dicho
territorio.
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Entre las potencias mediterraneas, los griegos fueron los primeros interesados en
instalarse en la peninsula de Anatolia. El propio Tucidides, en la Historia de la Guerra
del Peloponeso nos habla de una gran migracion de las diferentes poblaciones que
conformaban Grecia hacia nuevos enclaves tras la Guerra de Troya: “Cuando finalmente
después de mucho tiempo, Grecia alcanzé una paz estable y se acabaron las migraciones,
empezd a enviar colonias al exterior; los atenienses ocuparon Jonia y las demas islas
“(Tuc. I, 2-5. Trad. Juan J. Torres Esbarranch, 1996: Planeta DeAgostini) Efectivamente,
los jonios se asentaron en la zona central de la costa egea de la peninsula y algunas islas
cercanas. La presencia eolia practicamente se redujo a las islas de Lesbos y Ténedos
y algunos enclaves puntuales en la costa, mientras que los dorios se situaron al sur,
alrededor de las islas de Cos y Rodas, manteniendo cierta influencia en la zona de Caria.
Estas migraciones tuvieron lugar desde el siglo XII a.C. hasta el VIII a.C., tal y como
atestiguan las correspondencias de estas poblaciones con los hititas que por entonces
controlaban el territorio anatolio. En este caso destacan los reinos de origen micénico
de Millawanda (Miletos) o el de Ahhiyawa, este tiltimo situado en la parte occidental de
Anatolia (Herda, 2013, p. 434).

Tras la desintegracion del Imperio Hitita el espacio anatolio qued6 en manos
de una serie de ciudades-estado herederas del patrimonio hititas como eran los estados
luvitas. De entre los nuevos estados que aparecen, adquiere especial preponderancia el
reino lidio y de ¢l tenemos constancia de forma segura gracias al cilindro Rassam, de
época de Asurbanipal, fechado en el 664 a.C. En el cilindro se nos presenta a: “Gugu
(Giges), rey de Lidia, distrito del otro lado del mar, en un lugar distante, cuyo nombre mis
antepasados no habian conocido [...]”". Se trata del primer rey de la dinastia Mérmnada,
que habria usurpado el trono a la dinastia anterior, la Heraclida y que estaba comenzando
a trazar vinculos con sus vecinos geograficos, en este caso, para hacer frente a un enemigo
comun como eran los cimerios. La influencia de este rey traspasara las fronteras de
Anatolia tras crear el gran imperio que abridé Occidente a los persas

EL NACIMIENTO DE LA DINASTIA MERMNADA BAJO EL PRISMA GRIEGO

El cilindro de Rassam es la primera mencién que tenemos sobre la existencia
de Lidia, lo que nos permite deducir que es con Giges con quien da comienzo la
expansion del reino. Es el momento en el cual la monarquia se afianza en el territorio que

1. Fragmento traducido de D.D. Lukenbill en Ancient Records of Assyria and Babylonia II,
Chicago, 1927 pp. 297-298. Junto a este encontramos el cilindro B, el cilindro E y una tablilla,
procedentes todos estos documentos del reinado de Asurbanipal. En ellos el rey de Lidia Giges,
busca el apoyo del rey asirio contra el ataque inminente de los cimerios a cambio de una alianza que
debi6 de materializarse a través de regalos protocolarios, tributos y ayuda militar. Sabemos que esta
relacion favorable continué ademas con el hijo del propio Giges, Ardys, quien renovo esta alianza,
ya que el padre la habia roto apoyando la revuelta de Egipto contra el Imperio Asirio.
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anteriormente se habia vinculado a Arzawanda y Mira en los archivos hititas de siglo XII
a.C. (Biiytikkolanci, 2008, pp. 33-35). Tras este periodo hitita, vuelve a cobrar importancia
este territorio con el ascenso de la dinastia Mérmnada en el siglo VII a.C. El nuevo
rey comienza a articular el territorio situando a Sardes como capital del reino y centro
neuralgico administrativo, politico y econémico. La importancia que se le dio a este nuevo
enclave lo podemos constatar a través del sustrato arqueoldgico, donde encontramos una
ampliacion en la propia ciudad de Sardes. Ejemplo de la riqueza y del crecimiento de la
ciudad lo hallamos en la ladera de la acropolis, en la zona extramuraria, lugar en el que
aparecen una serie de viviendas en las cuales se aprecian algunos objetos que debieron
pertenecer a miembros de la élite lidia®. En esta ciudad encontramos por estas fechas en
el contexto arqueoldgicos patrones ceramicos tipicos de la zona Anatolia, figurillas que
pertenecen a la tradicion cimeria con representaciones de animales®, ceramica de tipo
orientalizante en la zona conocida como HoB*. Podemos ver a través de estos hallazgos
que el perimetro de influencia del reino lidio se encontraba contextualizado en el espacio
geografico de Anatolia, donde interactuaban con las poblaciones colindantes.

La zona de influencia lidia se extendia desde el Helesponto hasta las costas
orientales del egeo y por el este hasta Gordion. Esta era la capital del antiguo reino Frigio,
con el cual los lidios establecieron estrechos lazos culturales, religiosos e identitarios que
les otorgaron la licencia para hacerse con todo el territorio que ocupd anteriormente el
reino de Midas. De hecho, el propio Giges era de origen frigio por parte de madre y se
encontraba con su familia en zona frigia cuando fue llamado por el rey Candaules/Sadiate’
(Fr. 47). Existen autores como Herddoto que aseguran que los lidios toman su nombre
una vez que Giges se hace con el poder y que anteriormente se llamaban meonios (I,7).
Esto podria haber sido asi ya que Homero distingue como meonios a las poblaciones que
vivian entre la laguna Gigea y el monte Tmolo (//. 11 864-66), zona que posteriormente

2. Se trata de las terrazas monumentales que se encontraron en la ladera de la acrdopolis en
la llamada “Fortaleza bizantina” o “area 49”. Se encontraron algunos materiales datables en la
mitad del tercer cuarto del siglo VII a.C. que coincidiria con el reinado de Giges, Entre ellos platos
ceramicos con decoracion a bandas rojizas, con palmetas y figuras geométricas (Crawford H.
Greenewalt, JR., 2010, p.110, n° 93 y 93)

3. Se hallaron una serie de apliques de hueso con figuras animales en la zona extramuraria en el
sector HoB a unos 30-70 metros al oeste de las defensas de la ciudad. Estos tipos son comunes en el
sur de Rusia y el Caucaso en el siglo VII a.C. asociados a la cultura cimeria (Ivantchik, 2001, p. 75)

4. Algunas casas de este sector poseian espacios diferenciados con funciones comerciales,
encontramos lebetas orientalizantes (Cahill, P. 90, N° 90, 2010) y platos con decoracion orientalizante
(Cahill, pp. 91, N° 37 y 101, 2010).

5. Nicolas de Damasco cuenta una historia diferente en la que la victima es Sadiate, mientras
que autores como Herodoto y posteriores lo denominan Candaules. Esto se ha interpretado por
diversos autores como la confirmacion de la existencia del duo nomina en la monarquia lidia, algo
que parece hacerse mas evidente conforme comienzan a tomar contacto con el mundo griego. De
esta forma mantenia un nombre lidio-hitita y otro griego (Mazzarino, 1947, p. 183-185).
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formaria parte del reino lidio. Por ello, cabe pensar que aquello que la tradicion griega nos
narra no estaria del todo alejado de la realidad historica en tanto a que en este territorio
primero gobernaron los meonios y luego los lidios, que podrian haber formado parte de
los propios meonios, ya que Estrabon hace una distincion entre meonios y lidios (XIII,
4,5). C. Talamo (1979, pp.70-85) afirma que realmente los mérmnadas procedian de una
rama dentro de los meonios, que eran los lidios, quienes afianzan su poder una vez que
Giges, como representante de los lidios, se hace con el trono y desbanca a la dinastia
anterior heraclida y de origen meonio.

Lo cierto es que la figura de Giges, supone un antes y un después en lo que
se refiere a las dinamicas de interaccion en los diferentes territorios y poblaciones del
Préximo Oriente, lo que ha permitido que este personaje trascienda a su propia época.
Las fuentes no dan una vision clara del primer rey mérmnada. Esto se explica porque
la mayoria de aquellos que nos transmiten el ascenso de Giges y sus hazafias lo hacen
a partir del siglo V a.C. cuando la figura del rey mérmnada ya se encontraba mitificada
y sesgada por la vision de los persas que entonces habian ocupado el territorio lidio. En
esta época, los lidios, cuyo imperio habia sido aniquilado por los persas, habian adquirido
la imagen del “barbaro oriental”, definiéndose a este pueblo como precedente directo de
los persas. A partir de este momento distinguimos diversas representaciones de Giges y
tenemos diferentes versiones de la llegada del mismo al poder. Platén en su Republica
(2.359 c-e, 2.360 a-e) y Pausanias (3., 417) nos trasmiten una imagen de Giges pasiva
en la llegada al trono, nada parecido al tirano que describe ya Arquiloco en sus escritos
(Fr., 15). En esta version Giges no es mas que un pastor del rey lidio que mientras realiza
su trabajo en el campo es sorprendido por una gran tormenta y un terremoto que causa
una fractura en el terreno, abriéndose un gran abismo. De este vacio surge un caballo de
bronce con dos pequefias puertas tras las cuales aparece un gran hombre muerto, solo, con
un anillo de oro en la mano. Estando éste inconsciente, Giges le roba el anillo y gracias a
¢l adquiere una serie de cualidades como la invisibilidad, que le permitié conquistar a la
reina y hacerse con el trono de Lidia.

Este relato se encuentra inserto en una discusién sobre la nocidon de justicia
e injusticia entre Trasimaco, Socrates y Platon. Socrates narra esta anécdota para
ejemplificar como en la naturaleza humana es intrinseca la injusticia, ya que es a menudo
el medio mas facil para conseguir un fin y el bienestar personal. Solo a través de la ley
puede frenarse esta realidad humana. Giges se presenta como un individuo que comete
por naturaleza un acto injusto que afecta a todo un reino. Este acto lo comete contra
Candaules/Sadiate, ultimo miembro de la dinastia Heraclida reinante. En este caso, el
anillo simboliza claramente el poder y el hecho de que éste sea de oro podria indicar la
importancia que este metal tuvo para los lidios, quienes se hicieron practicamente con su
monopolio.
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Apreciamos a través del trato que se le da a la figura de Giges como éste ya en el
siglo V a.C., apenas dos siglos después de su reinado, se habia convertido en un personaje
parte del imaginario mitoldgico griego, pues en sus hazafias intervienen elementos
sobrenaturales unidos a la ética platonica que influirdn en gran parte del pensamiento
griego de dicho siglo. Bajo la 6ptica moralizante platonica, el futuro rey mérmnada habria
cometido un acto fuera de la ley, que sin duda no podria quedar impune. Otros autores
dan un sentido diferente a este asesinato. Segun narra el propio Nicolds de Damasco,
con esta muerte Giges realmente restaura el orden alterado tiempo atras por el asesinato
por parte de un heraclida de su ascendiente Dascilo®. A pesar de ello, con su ascenso
habia fracturado el equilibrio del microcosmos humano y la dinastia Heraclida iba a ser
vengada en la quinta generacion, segun los presagios del oraculo de Delfos. Esto se debe a
que todo acto impuro trae consigo un miasma que causa desdicha no solo a quien perpetra
el acto sino a toda su generacion hasta que esta mancha no se limpie (Hdt. I, 35,3). El
castigo en este caso sera la caida de todo un imperio que ya Giges habia comenzado a
edificar, a manos del ultimo representante de esta misma casa: Creso.

Por otro lado, en la version de Nicolas de Damasco (Fr., 47), Giges es un sujeto
activo que toma plena responsabilidad de lo ocurrido. Este autor lo describe como a un
héroe, enfatizando su caracter mitico, un hombre de gran talla, con ambicion y valentia.
En todas las versiones del relato y también en ésta, Giges es siempre un vasallo del rey
de Lidia antes de usurpar su lugar, en este relato formaria parte de la guardia real. Llega a
Lidia por peticion indirecta del propio rey que pide a su sobrino Dascilo, padre de Giges,
que se dirija a la corte, ya que Sadiate/Candaules no habia tenido descendencia. Este
envia en su lugar a su hijo, Giges, que se convierte en una persona muy cercana al rey. La
estrecha relacion que mantiene con el monarca se empafia cuando Giges se enamora de la
prometida misia y futura esposa del rey: Tudo. Su intento por conquistarla llega a oidos
del rey al que Nicolas llama Sadiate y este decide acabar con él. Giges, cuando conoce el
enfado del rey, reune a algunos enemigos del monarca para asesinarlo y usurpar el trono.
En esta narracion los actos que comete Giges son totalmente intencionados y realiza
toda una trama en contra del monarca lidio movido por el amor que siente por Tudo. Por
consiguiente, logra hacerse por la fuerza no sélo con la futura mujer del rey, sino con el
trono de Lidia. Algunos investigadores resaltan este momento como crucial puesto que
entre los aliados de Giges para tomar el poder podrian estar algunos individuos de origen
jonio e incluso carios, lo que explica la estrecha relacién que va a tener la dinastia nueva
con estas dos poblaciones que se evidencia no solo a nivel historiografico sino también
arqueoldgico’. La importancia de la intervencion jonia en las disputas dinasticas en la

6. Nicolas de Damasco nos dice que esta muerte ya habia sido limpiada con el exilio de Meles
pero no vengada (Fr., 45).

7. Es evidente que debi6 de existir un importante niicleo de jonios en Sardes, de familia de
mercenarios que habian luchado con los lidios, comerciantes y artistas, pues sabemos que algunos
de los tesoros que envid Creso a Delfos estaban realizados por artesanos jonios, especialmente

195



monarquia Mérmnada la encontramos en el caso de Panfaes, un jonio de Priene que le
proporciona a Creso la ayuda econdmica para conseguir mercenarios y ayudar a su padre
en la batalla contra los carios, contienda que le aseguraria el trono que se disputaba con
su hermano ( 4el., VH., 4, 27).

Los primeros investigadores del reino lidio, como es el caso de Radet,
encontraban en este relato la descripcion de una revuelta dinastica que situd al clan de los
Mérmnadas por encima de los otros dos, los Heraclidas y los Tiloides (1892, p.122). Seria
un enfrenamiento fruto de las luchas que podrian tener lugar entre las casas aristocraticas,
entre ellas la de los Tiloides, que también se encontraba muy cercana a la monarquia y
cuyo candidato al trono era Lixos®. Por otro lado, la forma de legitimacion de su poder,
mediante la fuerza, seria asociada por los griegos como tiranica, por ello Arquiloco
reconoce a Giges como el primer topavvog (Fr., 15). Por esta causa se ha planteado que
el origen de este término fuera lidio y derivaria de la ciudad de Tyra, en la que Giges fue
instruido en dicha forma de gobierno por Tirreno. Esta misma palabra podria derivar del
término Tura que significaba plaza fuerte o acrépolis (Radet, 1892, p. 146). A pesar de
estas primeras interpretaciones, autores mas modernos se atreven a pensar que realmente
esta adscripcion del término como lidio fuera una invencion por parte de los griegos
(Lombardo, 1988, p. 206). Seria sin duda la forma en que los griegos comprendian
esta via a través de la que Giges habia llegado al poder, que se asemejaba a tradiciones
orientales, pero que en el ambito griego no estaba moralmente aceptada especialmente
tras la instauracion de la democracia ateniense.

Si analizamos la actitud de Giges en el contexto en el cual nos lo sitia Nicolas
de Damasco, podemos rapidamente asociarla con patrones que se mantuvieron durante
siglos en el Proximo Oriente. Podemos encontrar asi similes en el Imperio Asirio ya que
la dinastia sargonida también accede al trono en el siglo VIII a.C. usurpando a la dinastia
antecesora. Ademas, la llegada de Giges a la corte, tal y como se nos dice en el relato
de Nicolas de Damasco, se debe a que el rey Candaules/Sadiate no habia tenido aun
descendencia, por lo que cabe la posibilidad de que rey heraclida hubiera nombrado en
un principio sucesor a Dascilo, padre de Giges, y este tltimo habria ocupado la posicion
del padre como posible sucesor. Existia en el Imperio Asirio y en el Imperio Hitita la
posibilidad de designar al sucesor si asi se veia conveniente. Normalmente la persona

samios (Hdt., I, 46), con los cuales tuvo que mantener una relacion cercana. A nivel arqueoldgico
podemos constatar una gran presencia de materiales de origen griego, ceramicas milesias, aticas y
corintias, algunas de ellas halladas en la parte oeste de la muralla de Sardes, en ambiente doméstico,
lo que indica la fuerte presencia de la cultura griega en la capital (Roosevelt, 2009, pp. 64-180)

8. Segtin Nicolas de Damasco éste fue predicando antes del incidente que Giges iba a matar al
rey, intuyendo la tragedia y esto lo convirtié en un claro enemigo. No obstante, la benevolencia de
Giges fue tal, que tras haber conseguido el trono, perdon6 a su enemigo para que este se convirtiera
en su aliado Fr.47). Claramente aqui encontramos un interés por parte de Giges de mantener la
tercera casa mas importante de su lado para evitar futuros alzamientos.
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elegida solia ocupar el cargo militar mas alto en la cadena de mando’ y esta informacion
cuadra perfectamente con la que nos proporciona Nicolds de Damasco sobre Giges.
Debemos también tener en cuenta que éste es un autor tardio que se sitia en el siglo I a.C.
estrechamente vinculado con la ciipula romana gobernante en Damasco y en Egipto, lo
que a su vez le permitid acceder a una gran variedad de documentos y obras de procedencia
oriental que hoy se han perdido. Esto explica que su version de los relatos asociados a la
monarquia Heraclida y Mérmnada, tengan un cariz tan diferente, y las descripciones que
nos encontramos en su obra se nos tornen distintas a la que la tradicion griega transmite
a partir del siglo V a.C. Gran parte de su obra estaria basada en la de Janto de Lidia, un
historiador de que escribié su obra en griego y que seria practicamente contemporaneo
de Herodoto. Janto, posiblemente habria recogido en su obra los relatos que se habian
transmitido sobre la antigua dinastia Mérmnada y las leyendas y mitos a ellas asociadas
en la propia Lida. En su obra encontramos matices mucho mas descriptivos y realistas,
con menos florituras que lo que nos narran los autores griegos.

Hero6doto nos narra una historia ligeramente diferente, donde nuevamente Giges
parece impulsado por terceros a tomar el poder. Herodoto, seguramente basandose en
Janto de Lidia, da mucho més protagonismo a la reina y mujer del rey que ¢l llama
Candaules (Hdt., I, 8). La narracion novelesca de Herddoto sitia a Giges en un segundo
plano y lo dota de una cierta inocencia y candidez que no aparece mas que en el relato
de Platon. En este caso, Candaules pensaba que la belleza de su esposa era tal que debia
de ser corroborada por alguien e inst6 a Giges a que viera desnuda a su mujer para que
pudiera confirmarle su parecer. Esta se percatd del hecho y puso a Giges en la diatriba
de morir o matar al rey y convertirse en su esposo. Giges se vio asi obligado a matar a
Candaules, forzado por el dafio cometido y por el peligro que de por si, tanto en el mundo
oriental como griego, suponia el ver a una mujer desnuda y salir de aquello ileso'. La
propia reina le da las instrucciones para matar al rey y entonces marido, colaborando a la
extincion de la dinastia Heraclida y el ascenso de la Mérmnada.

Este relato podria analizarse desde multiples puntos de vista, desde la
cuestion de género o el vinculo de lo femenino con la propia cultura lidia. Sin embargo,
el simbolismo que esta historia entrafia podria ir mas alla si nos acercamos a las

9. En el caso de la monarquia y la sucesion, el rey elegia su sucesor, como el caso de Mursili
I que eligid a su nieto Labranas y luego a Mursili que es acogido como hijo adoptivo del rey para
poder asi designarlo sucesor. Luego Telepinu establece que sucederd al rey el hijo de primer rango,
si no es posible el de segundo y si no hay principe de nacimiento entonces a la hija se le dara un
marido y €l reinara. Es probable que esta legislacion se hiciera a causa de que antes habia mas
libertad para designar al sucesor por parte del rey (Télamo, p.116, 1979)

10. No solo desde la perspectiva barbara, sino desde el punto de vista griego, era un acto
inapropiado el observar a una mujer desnuda, que podia traer consigo graves consecuencias,
especialmente si se trataba de una divinidad. Ejemplo de ello es el caso del adivino Tiresias, que
fue cegado por Atenea, una vez que éste la contempld bafiandose desnuda (Apoll. Bibl., 111, 6.7).
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posibilidades historicas del ascenso al poder de Giges. La mujer de Candaules, Tudo,
para Nicolas de Damasco era de origen misio, un pueblo con el que los lidios habian
tenido que compartir tierras y poder. La identidad misia de la joven reina podria hacer
referencia directa a un pasaje de Estrabon (XII 1,8) en el cual se afirma que la llanura de
Tebas les fue arrebatada a los misios por los lidios. El conflicto tuvo que ocurrir en época
de Giges, quien conquistando estas tierras habria conseguido una fuerte posicion, pues
estos territorios le permitirian acceder a todo el norte de Anatolia y a la costa (Talamo,
1979, p. 72-95). La entrega voluntaria por parte de la reina en Herddoto o involuntaria
en la de Nicolas de Damasco bien podria ser un simil que aludiera a este enfrentamiento
entre lidios y misios, ya que, desde el punto de vista estratégico y politico, esta primera
gran hazafa en la que participaron algunos aliados de los lidios como los carios'!, podria
haber supuesto la conquista por parte de Giges del trono y el inicio del reinado Mérmada.

Teniendo en cuenta esta posibilidad, podriamos explicar la gran importancia que
en el retalo del acceso al trono de Giges tiene el personaje de la prometida del rey en el
caso de Nicolas de Damasco y su esposa en la narracion de Herddoto. El simbolismo de la
conquista misia a través de la imagen Tudo en el relato de Nicolds de Damasco adquiere
algunos matices interesante, como la pasion y ansia que el experimenta por dicha mujer
que le obliga a saltarse el protocolo y a mancillar la estrecha relacion que poseia con su
pariente y rey Sadiate. Efectivamente, Giges pudo haber conseguido la llanura de Tebas
gracias a su posicion en la guardia real que posiblemente le permitiera una cierta libertad
a la hora de convocar tropas en nombre del rey y llamar a aliados como los cario. Pudo
hacer un movimiento que el rey heraclida no podria haber previsto, como era la toma de
aquel territorio. La asociacion simbdlica que existe en la mitologia greco-latina entre la
conquista de un territorio y la posesion de mujeres se remonta grandes conquistas como
la que aparece en la Guerra de Troya, con Helena como elemento conflictivo, o la de
Cartago con Dido y su pasion por Eneas.

EXPANSION TERRITORIAL Y POLITICA DEL REINO LIDIO

CONQUISTAS TERRITORIALES Y ARTICULACION DEL ESPACIO

Una vez que Giges se hace con la llanura de Tebas, se convierte en un punto
clave para la administracion y el control del territorio del creciente reino lidio, ya que
el propio Creso seria archon de Adramitio, situado en dicha llanura (Nic. Dam. Fr.65),
ciudad que segun Estrabon fue fundada por los lidios (XIII, 65). Se trataba de un punto

11. Plutarco en Las cuestiones griegas (Mor. V, 45, 302%), asegura que el hacha que poseia la
estatua de Zeus de Caria habia sido robada por Heracles a Hipolita y habia estado bajo la custodia
de los gobernantes lidios hasta que, una vez que muere Candaules, el Gltimo Heraclida, es llevada
a Caria por Arselis de Misala, complice de Giges en esta contienda.
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estratégico desde el cual la expansion del reino tendria lugar hacia el oeste y el norte
de la peninsula de Anatolia. La presencia lidia en este territorio le facilitaria el acceso a
zonas cercanas a Pérgamo, que poseian una importante riqueza minera a la que Estrabon
hace referencia cuando afirma que la riqueza de Tantalo, héroe ligado a la geografia lidia
provenia de las minas de Frigia y de Sepilo, las de Priamo de Astira, cerca de Abidos y
las de Giges, Aliates y Creso de las minas entre Atarneo y Pérgamo (XIV, 28). Todos estos
territorios se encontraban bajo el poder de los mérmnadas, pues Estrabon (XIII, 1, 17-22)
asegura que toda la region del valle del Granico estaria bajo el control lidio a mediados
del siglo VII a.C., asi como la Troade y el Helesponto. Tal y como afirma C. Talamo es
muy probable que Giges y sus sucesores quisieran hacerse con todo el territorio por el
cual pasaba el rio Pactolo, de donde obtenian buena parte del electron con el que mas
tarde Aliates comenzaria a fabricar las primeras monedas'?. Este rey lidio en torno al
630 a.C. comenzaria a emitir monedas y fueron halladas las primeras de las cuales se
tiene constancia en el depdsito de una de las bases del Artemision de Efeso con el texto
epigrafico de “KUKALIM” y “WALWET?”, es decir “de Giges” y “de Aliates”. Se ha
pensado, por la distancia cronologica de estas monedas en cuanto a la época de Giges,
que el nombre del rey aqui podria hacer referencia al oficial encargado del tesoro real,
mientras que en el caso de Aliates si que haria referencia al rey lidio (Wallace, 2006, p.37-
48). Wallace opina que es probable que el sello con el que se hiciera esta moneda fuera de
la época de Giges y se usara con otros fines anteriormente, lo que explicaria la aparicion
del nombre en estas monedas.

Lo que realmente buscaba Giges con sus primeras conquistas era monopolizar
las minas de oro de la zona para asi hacerse con el control de dicho metal y de las rutas
comerciales que pasaban a su vez el Helesponto en direccion a Oriente y a Grecia.
Desde este punto de vista se entiende el éxito comercial de los lidios que a través de
la historiografia se nos ha transmitido. Asi, Herddoto nos dice que fueron los primeros
en establecer hospederias y lugares estables de intercambio comercial (Hdt., I, 94, 3).
El control de las rutas comerciales del Proximo Oriente y el monopolio de los metales
preciosos como el electron, la plata y el oro, convirtieron al reino lidio en uno de los mas
influyentes de toda Anatolia ya en el siglo VII a.C. Gracias a esto, las ciudades jonias de
la peninsula comenzaron a acufiar moneda alrededor del 600 a.C. y debido a sus amplias
redes comerciales, fueron los griegos los encargados de distribuir el uso de la moneda por
todo el Mediterraneo (Akurgal, 1962, pp. 367- 369).

En efecto, la llegada de Giges debi6 de suponer un cambio notable en el entorno
geografico que poco a poco acabaron por conquistar, y también significd una diferencia

12. Este era una aleacion de oro y plata con el que se fabricaron las primeras monedas. Segin
parece, ya entonces pudo ser posible la separacion de ambos metales de la aleacion, y asi facilitar
la obtencion del oro (Talamo, 1979, pp. 94-95). En el sector PN en Sardes se han encontrado zonas
asociadas al tratamiento del metal y a la separacion del oro y la plata del electron en la época de
Creso (Ramage, y Craddock, 2000, pp. 40-95)
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en el interior del propio reino lidio. De hecho, C. Talamo entiende que el ascenso de
la dinastia Mérmnada se tradujo en un acto de dislocamiento y redefinicion étnico-
geografica del area lidia-meonia, de donde provenian los Mérmnadas. Esto se traduciria
en un cambio radical interno, con una nueva monarquia estructurada y asociada a la
capital, Sardes (Talamo, 1979, p. 81-91). No solo se produjo una diferencia en el interior
del reino, sino en el vinculo que se comienza a atisbar con los griegos del Este. Asi,
Giges inicia la expansion del territorio lidio hacia la costa, enfrentandose a las ciudades
griegas. En el 680 y el 670 a.C., invade las ciudades de Mileto, Colofén y Esmirna. En
esta ultima ciudad se aprecia a nivel arqueologico la destruccion en algunas zonas, como
en el templo de Atenea, que podria coincidir con la toma de dicha ciudad por Aliates,
padre de Creso (Hdt, I, 16). Segin recoge Estrabon (X1V, 1, 37) el rey lidio oblig6 a los
habitantes de Esmirna a establecerse en nucleos menores, ya que habia quedado la ciudad
casi totalmente destruida tras el ataque.

En el caso de Colofén, se convirtié en una de las ciudades griegas donde la
influencia lidia fue mas notable'. Jen6fanes de Colofon'* en su obra nos trasmite que la
¢lite aristocratica solia vestir con tunicas purpuras, y perfumes y ungiientos lidios (Fr.,
3). La asuncion de la cultura y la estética lidia por parte de la élite de Colofon trasluce
el estrecho vinculo que debid existir entre la ¢élite de ambas esferas. Esta relacion se
halla asociada la existencia de un genos lidio en Colofon, en Cumas y Esmirnia, que
se prolongd hasta época romana, fundado por un tal Ardys, relacionado con el hijo de
Giges que en algun momento se dice que se refugid en estas ciudades (Ramsay, 1918, pp.
219-283). Ambos casos se han vinculado con los mercenarios griegos que tuvieron una
gran importancia dentro de las filas del ejército lidio y que, probablemente, establecieron
alguna relacion clientelar o matrimonial que explicaria la adquisicion de dicho nombre.
A nivel arqueologico esta interaccion se aprecia en el santuario de Claros, situado
también en Colofon, donde se constata tras el ataque de Giges a la ciudad una gran
monumentalizacidon del santuario (Geniére, 2007, p. 180) .

La guerra contra los enclaves con poblacion griega contintia durante todo el
reinado de Giges y Aliates, como es el caso de las campafias contra los magnesios que
anade Nicolas de Damasco (Fr., 63). En teoria, también Focea iba a ser desde este momento
un enclave importante, mencionado por la propia Safo como ciudad distribuidora de
productos lidios (Od., V, 90). El interés de los mérmnadas por ella se explica por las

13. En el caso de Colofon la ocupacion lidia debid de ser relativamente larga, pero aun asi,
debido a lo poco que se halla excavado, no podemos encontrar pruebas arqueoldgicas claras de
ello. Se constatan monedas lidias con leyendas que hacen alusion al rio colofonio, el Valves o Ales
(Mazzarino, 1947, p. 194).

14. Se trata de un poeta y filosofo griego que vivio a caballo entre los siglos VIy V a.C., cuyas
obras solo se conservan de forma fragmentaria a través de citas de otros autores posteriores, entre
ellos Didgenes Laercio. En nuestro caso nos interesa el analisis de la sociedad que realiza en su
época, siendo testigo de la importante presencia de la cultura lidia en su ciudad natal: Colofon.
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dimensiones que tuvo que tener, ya que sabemos por las excavaciones de 1989, que en
el siglo VI a.C. esta ciudad tendria un perimetro murario de 5 km, siendo una de las
ciudades jonias mas importantes de la zona. El influjo lidio se mantuvo aqui en el tiempo,
pues cerca de este enclave hay una serie de tumbas de tipologia lidia cortadas en el monte
Maltepe (Ozyigit, 1994, pp. 77- 96).

Estas incursiones siguieron en el reinado de su descendiente Aliates, quien
tomo Priene' y continu6 la larga guerra iniciada con Mileto. El conflicto se prolongo
durante once afios y ninguna comunidad jonia a excepcion de los quiotas prestaron
ayuda a los milesios. Cuando acab¢6 el enfrentamiento, las tropas de Aliates quemaron
involuntariamente el santuario de Atenea Asesia. A causa de este acto, Aliates enfermo
y la Pitia de Delfos le encomend6 que reconstruyera el templo y con ello, concretd una
tregua con Trasibulo, el tirano de Mileto. Es posible que la reconstruccion del templo
fuera una de las clausulas establecidas en la tregua, que iba a significar el mantenimiento
de unas relaciones estrechas entre el reino lidio y los milesios. Eran de vital importancias
los pactos y las clausulas de estos para las potencias proximorientales, como era el caso
del Imperio Asirio cuya imposicion a través del adé ponia a las ciudades totalmente bajo
su poder, les ofrecia proteccion y ayuda a cambio de la total sumision, lealtad y tributo,
imponiéndoles la prohibicion de establecer alianzas con otras potencias (Luckenbill,
1972, pp.4). Posiblemente el pacto que realizd Aliates con Miletos tendria algunas
clausulas similares como el pago de tributos, la ayuda militar y la lealtad. Este tipo de
acuerdos solian encontrarse respaldados por el auspicio divino y probablemente este
tratado debio a su vez verse reflejado en el santuario de los Branquidas en Didima,
donde se hallo un lingote con epigrafia lidia (Graves, 2009, p. 34). Como veremos mas
adelante, seran muy importantes las relaciones que van a establecerse entre milesios y
lidios, donde el santuario de Didima ocup6 un importante lugar como mediador entre
ambos. Es interesante el apreciar la diferencia que supone el comportamiento lidio en su
ambito de actuacion, ya que en la mayoria de los casos, los acuerdos como el adeé asirio
u otros solian encontrarse respaldados por las divinidades propias de la potencia que
imponian dicho pacto, que en este caso serian los lidios. En cambio, en la mayoria de
los casos que se constatan en la monarquia Mérmnada, son las deidades griegas las que
amparan este tipo de acuerdos. Datos como estos nos ilustran sobre la utilizacion de los
santuarios como una via de aproximacion usada por la dinastia Mérmnada reiteradamente
para conseguir una relacion favorable con los griegos, a pesar de que estos se encontraran
bajo el control lidio.

Otras ciudades como Clazémenas'® y Efeso también se vieron presionadas por la
potencia lidia. La relacion que va a establecerse con esta ultima sera quizas la mas solida

15. Esta ciudad debi6é de mantener estrechas relaciones con la monarquia lidia, ya que es un
jonio de esta ciudad quien acude a la ayuda de Creso, un tal Panfaes, cuando éste necesita dinero
para comprar mercenarios y ayudar a su padre (Ael., VH., 4, 27).

16. El ataque lidio no parece haber dejado rastro arqueoldgico, aunque si la ocupacion que
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de todas, la politica matrimonial que establece Giges con los gobernantes de esta ciudad
se extiende hasta el final de la monarquia Mermnada. Giges casa a una hija suya con
Melas, gobernante de dicha ciudad y mas tarde su hijo Ardys, casard a su hija, hermana a
su vez de Aliates, con Melas II. El descendiente de esta Gltima union, Pindaro, seria quien
se rebelaria ante Creso mucho mas adelante (Ael., VH 3, 26).

El interés por estas ciudades era claramente estratégico. Mileto y Priene, en el
golfo de Latmos y Clazémenas se encontraban situadas en un puerto natural, abierto al
Mediterraneo, facilitando asi el intercambio comercial por via maritima y el contacto
con el otro lado del Egeo, donde los griegos continentales actuarian de puente para
le distribucién de los productos lidios. En el caso de Efeso, la ciudad se encontraba
estratégicamente situada para favorecer los contactos con la poblacion griega y reforzar
el control sobre las rutas hacia el interior de la peninsula. El intercambio comercial y
cultural si se encuentra atestiguado arqueologicamente, especialmente, con la influencia
de la ceramica lidia, que en el siglo VI a.C. fue copiada por los talleres efesios. Algunos
de estos tipos cerdmicos con barniz entreverado se han encontrado en el Artemision de
Efeso, por lo que debieron formar parte de ofrendas de lidios (Kerschner, 2007, pp. 221-
230). Estos testimonios nos permiten asegurar que este templo pudo ser uno de los centros
que mas frecuentaban, ya que en esta zona se constatan arqueologicamente una mayor
cantidad de materiales y epigrafia lidia. La aparicion del uso de esta lengua y de esta
escritura también es un parametro a través del cual podemos medir la interaccion del
mundo lidio con las poblaciones de origen jonio. Sabemos que tanto en Mileto como en
Efeso se entendia el lidio y se conocia relativamente bien, por lo que deducimos que llegé
a ser una segunda lengua para muchos de los habitantes de estas ciudades'’. Lo mismo
pudo ocurrir con el griego para los lidios, pues Janto es considerado un autor de Lidia
que vividé mediados del siglo V a.C., que escribe en griego. Es muy probable que también
esta fuera una lengua importante en este reino. Kears (2003, pp. 25-30) afirma que existio
ademas un considerable intercambio lingiiistico entre ambas culturas y que la lengua
griega adopto algunos términos lidios como: tirano, palmus, kawes'®, Klamidion®.

INTERACCION CON LAS POBLACIONES GRIEGAS

Con Giges comenzo una nueva etapa que se caracterizd por la expansion de
Lidia con la consecuente inclusion de las poblaciones griegas que habitaban en Anatolia.
Es muy probable que el contacto entre ambos mundos fuera fluido desde los inicios del
propio reino lidio, a causa de la gran cantidad de mercenarios jonios, que junto con los

sufrio (Ersoy, 2007, p. 158)

17. Para ello ver los estudios relacionados con los documentos epigraficos hallados en Mileto y
Efeso en Graves, 2009, pp. 31-75.

18. Forma en que eran denominadas las sacerdotisas de Artemis.

19. Tunica de mujer tipica de lidia ya mencionada por Safo (Od.,V, 90).
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carios, formaban parte de su ejército (Boardman, 1979, p. 88). Herodoto nos dice que
el propio Giges enviaria a los jonios a luchar junto Psamético I en Egipto® en contra
de la potencia asiria. Los griegos jugaron en este momento un papel estratégico, como
contingente de guerra, y se convirtieron en una parte indispensable en la infanteria lidia.
En este enfrentamiento vencieron a los asirios, con los cuales los lidios rompieron la
alianza que habian establecido (Cogan, y Tadmor, 1977, pp. 65-85).

A través de este episodio podemos deducir que debid de existir un importante
nucleo de jonios en Sardes, de familias de mercenarios que habian luchado con los lidios
no solo en la contienda egipcia, sino en otras de las cuales no tenemos certeza a través
de las fuentes escritas. También convivirian en el espacio lidio comerciantes y artistas,
pues sabemos que algunos de los tesoros que envid Creso a Delfos estaban realizados por
artesanos jonios, especialmente samios (Hdt., I, 46), con los cuales tuvo que mantener
una relacion cercana la dinastia Mérmnada. A nivel arqueoldgico podemos constatar
una gran presencia de materiales de origen griego, ceramicas milesias, aticas y corintias,
algunas de ellas halladas en la parte oeste de la muralla de Sardes, en ambiente doméstico,
lo que indica la fuerte presencia de la cultura griega en la capital (Roosevelt, 2009, pp.
64-180). Dentro de este contexto podriamos entender la importancia que para los lidios
tenia el mantener lazos fuertes con este pueblo y el tener a sus dioses de su parte. Para
ello recurrieron a la figura del ordculo de Delfos, al que ya el rey frigio Midas se habia
vinculado.

Segin nos cuenta Herddoto (Hdt. I, 8) Giges retine al pueblo en asamblea,
gerousia, para que ésta emita su decision en relacion a su candidatura al trono y al no
llegar a ninguna respuesta clara, Giges decide mandar emisarios al oraculo de Delfos para
ratificar su posicion y para asegurarse una respuesta favorable, envia una serie de regalos?'.
Efectivamente, Apolo acept6 su candidatura al trono del reino lidio y el propio Herddoto
afirma que el dios protegeria siempre a esta dinastia, hasta que llegara el momento de su
caida. En este pasaje tenemos dos cuestiones interesantes a analizar: el hecho de que el
pueblo participe en una asamblea en sentido griego y el por qué se dirige al oraculo de
Delfos teniendo otros como el de Didima en su territorio. En el caso de la denominada
gerousia, se trata de un concepto griego que alude a un consejo de ancianos al cual tenian
acceso soOlo familias de un status determinado en la antigua Esparta. Sabemos que en la
corte de los reyes orientales existia un consejo que en ocasiones solo ejercia un poder
consultivo, pero que a veces también tenia poder politico y judicial, como era el caso
del pankus, la asamblea hitita de la cual nos habla Telepinu en sus textos. Esta tenia el
poder de juzgar incluso algunos delitos de sangre y solia tener una influencia importante
en la eleccion del sucesor al trono (Beckman, 1982, pp. 435-442). En este caso podemos

20. Este habia ido a consultar al oraculo de Latona, que le aseguré que hombres de bronce
llegados del otro lado del mar iban a ayudarle en su victoria. (Hdt., II, 72)

21. Segtin Herddoto (I, 15-16) Giges manda seis cuencos de oro y plata que pesan 30 talentos,
que estaban en el tesoro de los corintios en su tiempo.
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interpretar que se trataria de la vision griega sobre una institucion que podria asemejarse
a la gerousia griega y al pankus hitita, que formaria parte del sistema politico lidio,
teniendo la decision final sobre el candidato al trono. A nivel arqueoldgico, en el campo
49, en el centro de la ciudad de Sardes, se han encontrado unas terrazas de caliza donde
se piensa que podia haberse situado el lugar donde se reuniria la asamblea con sede en
Sardes, teniendo en cuenta que ésta habria sido designada como capital posteriormente,
es posible que este espacio fuera de época de Creso (Cabhill, 2010, pp. 88).

A pesar de la importancia que podria haber tenido la asamblea como 6rgano en el
sistema lidio, parece que en el caso de Giges la ultima palabra se deja al oraculo de Delfos.
Se ha barajado la posibilidad de que estos partidarios de Giges que acuden en armas junto
a ¢l a la asamblea en el relato de Nicolas de Damasco, pudieran ser entonces de origen
jonio. Deberia de haber bastado la decision de dicha asamblea para que Giges pudiera
ser investido como rey, sin embargo, no parece ser suficiente en este caso y es necesaria
la ratificacion de Apolo. La relacion que establece Giges con el dios es mantenida por
toda la dinastia Mérmnada, siendo el ultimo de la casa, Creso, quien mas lo consultd
(Hdt. I. 46-53; 69-70; 92). Por lo tanto, esta decision por parte bien de la asamblea o
bien de Giges de consultar al oraculo de Delfos, nos permite pensar que la posicion de
la poblacion jonia en el reino lidio era muy influyente, quizas por el hecho de que eran
mercenarios fundamentales para las conquistas que realizaria Giges.

La ratificacion por parte del dios Apolo form¢ parte de la estrategia de la dinastia
M¢érmnada para la articulacion de los territorios que poco a poco comenzaron a formar
parte del reino lidio, entre los cuales se encontraban las ciudades griegas de la costa
de Anatolia, ante las cuales seria mucho mas facil presentarse como un protegido de
su deidad mas representativa. Como ya hemos visto anteriormente, no es este el unico
santuario griego con el que la dinastia estrecha importantes relaciones. Hemos de suponer
que con el de Claros también establecié fuertes lazos y con el de los Branquidas en
Didima (Graves, 2009, p.34). Herddoto cuenta que las ofrendas que realiz6 Creso cuando
dudaba en su estrategia contra los persas en el templo de los Branquidas (Hdt., I, 92),
tenian el mismo valor y peso que las de Delfos, muy posiblemente por que este era uno
de los santuarios mas importantes en Anatolia que pudo ser frecuentemente consultado
por los lidios.

Cuando Herodoto escribe Historias, la obra a través de la cual tenemos la
informacion mas completa sobre los mérmnadas y su relacion con la poblacion griega,
habian finalizado las Guerras Médicas, que supusieron el primer enfrentamiento abierto
entre Oriente y Occidente. Fue Atenas quien se tituld6 como la vencedora de estas arduas
guerras y en €época de Herodoto era la que poseia un mayor poder sobre el santuario de
Apolo en Delfos, que habia tenido un papel crucial en el conflicto. La relacion de los
lidios con el santuario, cobra importancia en el relato del historiador de Halicarnaso y
esto trasluce la importancia que para los griegos habia tenido la estrecha relacion que
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se establecid en €poca de los mérmnadas con los lidios. Herddoto visitaria el santuario
alrededor del 440 a.C.(Parke, 2011, p. 209) y quizas entonces los tesoros mas destacados
que poseia el santuario eran los dedicados por el ultimo rey lidio, Creso. Debi6 realmente
ver estos dones porque nos da una detallada lista de todo lo que envid: un ledn de oro puro,
una estatua de una mujer también de oro, dos crateras de oro y una de plata, que usaron
los délficos para las teofanias, cuatro vasijas de plata, aguamaniles de oro y plata. Por si
fuera poco, inmolo tres mil cabezas de todo el ganado sacrificable y levanté una enorme
pira con lechos repujados de oro y plata con vestidos purpuras, copas y tinicas y a todo
ello prendi6 fuego. Segiin dice Herddoto, en esta pira coloco objetos que el propio pueblo
lidio doné (Hdt., I, 46-53). También afirma que los tesoros que don6d Giges pasaron al
tesoro corintio (Hdt., I, 15) y que tras el incendio que se produjo en el templo de Apolo
en Delfos en el 548 a.C. (Pau., X, 5, 13), muchos de los tesoros de Creso se incluyeron
en este tesoro, que segun nos dice Herddoto, se encontraba més alejado y protegido (I,
50, 3). Para este autor los lidios comprendieron el sentido que para la poblacion griega
tenia el propio oraculo y por ello actuaban ante ¢l como lo hacian los griegos. Quizas sea
este uno de los motivos por los cuales Herddoto define a los lidios como los barbaros més
afines a los griegos (Hdt, I, 94).

Este vinculo aparece en una situacion en la cual el reino lidio gozaba de la
supremacia en Anatolia como principal potencia articuladora de gran parte de este espacio
geografico del cual formaba parte la poblacion griega. De hecho, Herddoto cuenta que
en época de Creso, habian sido sometidos al poder lidio los frigios, misios, mariandinos,
calibes, paflagonios, tracios, tinios, bitinios, carios, jonios, eolios y panfilios (Hdt. I, 28).
Creso se habria hecho asi con practicamente toda la peninsula a mediados del siglo VI
a.C., siguiendo el camino que Giges ya habia trazado. Esto explica el interés por parte
de la aristocracia griega por adquirir los lujosos productos lidios, articulos con los que
comerciaba dicho pueblo que se habia hecho casi al completo con las rutas propicias para
ellos. Este monopolio comercial explica las tempranas alianzas con los asirios, babilonios
y egipcios en época de Giges y con los medos mas tarde, para asegurarse asi el continuo
control del comercio en Oriente. Podemos pensar que incluso fueran estos mediadores
para la venta de productos de manufactura griega en Oriente, ya que las alianzas firmadas
con las ciudades griegas les permitian el libre comercio. Si tenemos esto en cuenta, es
facil comprender el pronto interés por los asentamientos griegos del norte de Anatolia
y del Mar Negro, donde no tuvieron tanto éxito como en las ciudades jonias de la costa
donde comerciaban con sus productos: los tejidos transparentes, las ropas purpuras, los
tocados y las joyas de oro. Segtn nos cuenta Herddoto, por aquel entonces solo podian
obtener este metal los griegos a través de los lidios (Hdt., I, 69) y por ello mas tarde la
influencia lidia se extenderia a Corinto (Hdt. III, 48) y a la Atenas de los Alcmeonidas
(Hdt, VI, 125). Mas alla del oro, también eran conocidos los lidios por los ungiientos,
perfumes y la joyeria, que eran productos apreciados por la aristocracia griega cuyo gusto
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compartia Safo* y despreciaba Jenofanes de Colofon. El propio Anacreonte de Teo habla
de la lydopatheis (Fr., 481), su adiccion patoldgica a la forma de vida lidia.

L.OS ORIGENES DE LA DINASTIA MERMNADA Y LA MITOLOGIA GRIEGA UNIDA AL
TERRITORIO ANATOLIO

LA GENEALOGIA HERACLIDA

En el momento en el cual la implicacion de los lidios en el territorio anatolio se
hizo evidente y comenzaron a interactuar de forma cada vez mas activa con las poblaciones
que habitaban dicho territorio, aparecieron una serie de construcciones genealdgicas para
justificar sus acciones en diferentes zonas geograficas. La dinastia Mérmanda crea por
un lado, un vinculo con los frigios, de los cuales se hacen herederos a través del héroe
epoénimo Lidus, hijo de Atis (Hdt., I, 7; 94, Nic.Dam. Fr. 15), estrechamente relacionado
con la diosa frigia Cibeles, cuyo culto también iba a mantenerse en el reino lidio
(Munn, 2006, p. 114). Este héroe iba a dar origen a la dinastia de los atalidas, anterior
a la heraclida con la cual justificaban la apropiacion de los territorios tradicionalmente
asociados al antiguo reino frigio. Por otro lado, una vez que estrecharon relaciones con
los griegos del Este y comenzaron a hacerse con sus territorios, surgio la necesidad de
crean un lazo de unién entre ambos mundos y éste viene dado por el héroe civilizador
por excelencia: Heracles. El culto de este dios aparece en Lidia aproximadamente en el
siglo VI a.C. y se asocia de alguna manera la constatacion del mismo como la ratificacion
de la inclusion de dicho héroe en el imaginario lidio (Mazzarino, 1947, p. 172). Es en
este mismo momento, cuando se presenta la necesidad de estrechar lazos cada vez mas
fuertes con los griegos, que se hallaban practicamente incluidos en el territorio lidio.
Esta construccion comenzaria entonces a elaborarse alrededor del siglo VI a.C., o quizés
a finales del VII a.C., para que la poblacion griega integrara en su estructura ideoldgica,
étnica y culturar al elemento lidio, puede que no como propio pero si como un pariente
cercano®. La inclusion de dicho héroe unido al origen de este pueblo y al de la dinastia
mérmnada forma parte del mecanismo que debio activar Giges para la integracion de la
poblacion griega en el reino lidio, evitando que esta se revelara constantemente ante un
poder externo o ajeno.

22. “Finas mascaradas lidias y parpura...Mnasiste ha enviado desde Focea hermosos regalos
lidios” (V, 90). Son algunos los fragmentos de esta poeta que destacan lo maravilloso de los
elementos lidios, y también el de las lidias que eran acogidas en su escuela (Frs., 16, 39, 96, 98, 132)

23. El nombre mas comun con el que se conoce al ultimo de los Heraclidas, Candaules, se cree
que era un titulo religioso que significa probablemente que el rey estaba protegido por el dios lidio
Sandon, al que los griegos identificaban con Heracles, y Candaules es un epiteto lidio aplicado a
Hermes y que significa “el que estrangula a los perros” (Schrader, 1992, p. 84)
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Segun nos cuenta Apolodoro, Heracles, tras cometer un acto de locura que
provocé la muerte de Ifito, fue castigado a ejercer la esclavitud durante tres afios. Lo
compra entonces Onfale, hija de Yardano y reina de Lidia al haber heredado el trono de
su marido Tmolo (Apoll. Biblioth. 2.6.3). La reina hace que Heracles sirva en su gineceo
entre mujeres y éste se enamora perdidamente de ella, dejando que se apropie incluso de
la piel del leén de Nemea y su clava, quedando totalmente desarmado®*. En este relato la
reina lidia Onfale representa la identidad lidia tal y como era entendida desde mediados
del siglo V a.C. y especialmente en época clasica y helenistica, cuando Lidia se encontraba
bajo el influjo persa. Herddoto nos dice que los lidios eran un pueblo aguerrido, y esta es
la vision que debieron de tener los habitantes de los territorios que se encontraban bajo
su mando entre los siglos VII a.C. y VI a.C. Mas tarde, por contagio de los persas y la
idea que los griegos transmitieron sobre ellos y la nocion del barbaro oriental, los lidios
se convirtieron en un pueblo afeminado, lleno de exotismo y lujos. Esto ltimo si que
aparece ya recogido en poemas de Safo, como hemos visto anteriormente, el lujo, las telas
transparentes y los bellos tejidos® y perfumes se asociaban ya en el siglo VII a.C. con los
lidios que eran los principales productores de estos materiales, como podemos apreciar
en el contexto arqueoldgico donde los /idyon de produccion lidia o griega aparecen por
todo el mediterraneo.

Onfale representaba la identidad lidia y tras la narracién de dicho mito la imagen
de la reina cambia como la de los lidios también lo hizo. Heracles representaria entonces
la identidad griega: se trata de un héroe civilizador desde sus origenes mas remotos e
iconograficamente aparece en un principio junto a los primeros y mas famosos trabajos
como el Leon de Nemea o el Jabali de Erimanto en el siglo VII a.C (Dietrich, 2014, pp.
2-38) El héroe también aparece frecuentemente en la //iada vinculado a otras zonas de
Anatolia como la Troade e Ilion, ciudad que también tuvo que destruir Heracles por la
falta de cumplimiento de una promesa realizada por el rey Laomedonte. En este caso
apreciamos como este personaje se establece como precedente a la accion que van a llevar
a cabo los aqueos con Aquiles al frente en la Guerra de Troya (//. XX, 144), como héroe
civilizador previo al contacto de los griegos con los habitantes de Oriente

Heracles es un semidios realmente singular, ya que tal y como encontramos
en las afirmaciones de Blazquez (1983, pp. 21-38), es un héroe que se desplaza por el
orbe a medida que los griegos van asociandose a diferentes territorios, siendo asi de los
primeros personajes vinculados con Anatolia, mas tarde lo encontramos en Magna Grecia
e Hispania. En el caso de Lidia y el mito que lo relaciona con Onfale, Heracles representa

24. Esta informacion nos la proporcionan ya autores de época helenistica romana como Plutarco
(Mor.X. (785E)) cuando en este episodio la figura de Heracles se feminiza casi en su totalidad bajo
el poder de Onfale, hecho que no aparece tan claro en los autores griegos.

25. Relacionado con la importancia de las telas en Lidia tenemos en mito de Aracnae que
también se sitlia en Lidia y que claramente es un recurso que explica el valor que los tejidos lidios
tenian para los jonios y los griegos occidentales (Ov. Met. VI, 1-45).
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en este relato la union entre ambos pueblos, y simboliza el status que en la tradicion
greco-latina se estima que tenian los griegos en Anatolia durante el apogeo lidio. La
humillacion que sufre Heracles como esclavo en el gineceo de una reina extranjera podria
hacer referencia a la situacion de “esclavitud” que Herddoto afirma que sufria el pueblo
griego al estar sometido al lidio (I, 156, 2). Sin embargo, Her6édoto cuando explica la
genealogia de la dinastia Mérmnada afirma que Alceo seria hijo de Heracles y una esclava
del rey lidio y no de una reina (Hdt. I, 7). Quizas Herodoto pretende restarle importancia
a este mito o recibe una informacion diferente. El hecho de que Heracles fuera reducido
a la esclavitud no le priva de sus dotes y mision civilizadora, pues mientras que Heracles
trabaja como esclavo para la reina lidia aprovecha para eliminar a malhechores de la
zona como los cercopes o los itonios que abatian el pais (Diod. Sic. IV, 31). Agradecida,
Onfale, le da un hijo a Heracles?.

No es este un hecho aislado ya que Heracles deja descendencia en todos los
imperios orientales, pues su hijo Ninus es considerado por la historiografia griega como
fundador del Imperio Asirio, mientras que Belus, otro vastago suyo, estaria estrechamente
relacionado con Babilonia (Hdt, 1,7; 1, 2). Heracles es el pretexto que da forma a
estos imperios, a su vez emparentados con los espartanos y los argivos de Macedonia,
que también poseian un origen heraclida (Munsun, 2014, p. 349). El uso de Heracles
especificamente como héroe fundador de la dinastia Mérmnada no es casual, ya que es el
personaje mitoldgico que los griegos solian utilizar para incluir dentro de su imaginario
mitoldgico y real a pueblos con identidades totalmente diferentes a la suya pero con los
cuales mantenian una relacion cercana, ya fuera a nivel econémico, politico o comercial.

LLAS AMAZONAS DE ANATOLIA

Heracles también se vincula simbolicamente con la subida al trono de Giges a
través de un nuevo relato diferente. Se trata del ya citado mito del Zeus Cario transmitido
por Plutarco, en el cual Candaules/Sadiate, como ultimo heraclida, guardaba el hacha que
Alceo, el hijo de Heracles, habia traido a Lidia en su llegada a estas tierras. Este hacha o
labrus es la que dedica al Zeus cario Arselis de Misala, jefe del ejército de mercenarios
carios bajo el mando de Giges (Mor. V, 45, 302%). Este labrus, tiene un especial interés ya
que fue con el que Heracles quit6 el cinturdn a la amazona Hipolita. Dicha hazafia formaria
parte del noveno trabajo que le manda el rey Euristeo a Heracles y del cual encontramos
las primeras representaciones iconograficas en el siglo VI a.C.?” Las amazonas son otro
elemento recurrente de la mitologia griega asociado a Oriente y a las poblaciones que en
el imaginario griego eran comunmente conocidas como “barbaras”: Por ello no es extraiio

26. Segun Diodoro afirma (IV, 31) ya habia tenido un hijo con una esclava de ella, una
informacion que claramente podria venir de Herddoto (Hdt. I, 7)

27. Hallamos paralelos en algunas anforas de figuras negras, entre ellas el anfora del museo de
Rodas datada entre 520-500 a.C. (Dietrich, 2015, £.6)
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que sea Heracles quien luche contra ellas desde un primer momento, ya que es el héroe
civilizador por excelencia. Mas tarde, otros grandes personajes también estandartes de
la civilizacion lucharian contra ellas, como Aquiles (Apollod. Epit. E.5.2) o el propio
Alejandro que las encuentra cerca de la India (Plut., Alexander, 46.).

Las amazonas se ubicaron en un inicio en Troya, en la zona del Ponto, y son
mencionadas en la /liada como aliadas de los frigios y los troyanos (III, 189). Segun
Diodoro, en época anterior a la guerra de Troya, conquistaron todo el territorio de Tracia
a Siria hasta que Heracles pard su expansion matando a Hipdlita (11, 45-46). A partir de
este momento, las amazonas aparecen estrechamente ligadas al territorio anatolio, incluso
a nivel cultural, pues las construcciones tumulares que se atribuyen a enterramientos
frigios y lidios fueron interpretados como monumentos relacionados con las amazonas
(Mayor, 2014, p. 40). La presencia de estos personajes en el territorio se hace patente en
el origen incluso de ciudades con una importante poblacion griega como es el caso de la
propia ciudad de Efeso que fue fundada por la amazona Esmirna (Estr. XIV, 4. 1). Otras
ciudades como Cime, Mirina o Sisirbe fueron también fundadas por amazonas segin
Estrabon (XII, 3.2: XIV 1.4).

Las amazonas eran un elemento importante en el imaginario griego, se trataba de
una construccion que reflejaba la alteridad mitificada, en la cual se mostraba la desmesura
e inmoralidad opuesta a la imagen que los griegos cultivaban de si mismos. Apreciamos
como el vinculo que tienen estos personajes con la nocioén de barbaro es evidente cuando
encontramos gran parte de la iconografia referente a ellas tras la victoria de Atenas sobre
los persas en las Guerras Médicas®®. Cuando Pericles decide realizar el Partenon, un
monumento para el pueblo de Atenas y su diosa epdénima, no puede evitar colocar en
ella una escena de amazonomaquia, posiblemente similar a la que Cimon hizo pintar en
la llamada “Stoa Pintada”, al rededor del 480 a.C. Stewart (1995, pp. 151-195) afirma
en sus estudios que la coincidencia entre recurrencia iconografica de las amazonas y las
Guerras Médicas, no son fortuitas. Las amazonas constituirian un simil alegérico de los
persas, que por sus comportamientos y vestimentas eran catalogados por los griegos como
individuos feminizados. Pronto se extenderia esta vision de barbaro al resto de pueblos
catalogados como tales mas alla de los persas. A través de ello Pollit (1974, pp.174-189)
explica la tendencia a que estos personajes aparezcan asociados a los centauros, pues
ambos son una alegoria de la barbarie, opuesta al ethos ateniense.

La cuestion se torna ain mas interesante cuando encontramos este elemento
propiamente griego, como es la nocion en si de las amazonas, asociada al mundo lidio.
Lo hallamos en un tnico fragmento de Nicolds de Damasco en el cual nos dice que
Giges contrata a un rapsoda, Magnes de Esmirna, para que narrara sus hazafias (Fr.62).

28. En el siglo V a.C. aparecen numerosos vasos ceramicos de figuras rojas donde las amazonas
son las protagonistas. También las encontramos en el propio Partenéon que manda a construir
Pericles tras el final de dicho conflicto (Stewart, 2014, pp. 580-597)

209



La historia cuenta que su aspecto y su forma de vestir eran realmente particulares y el
rey lidio se enamord de ¢l. Este trato de favor generd odio por parte de los magnesios
quienes humillaron a este poeta de tal forma que Giges se sinti6 obligado a realizar varias
campanas contra ellos.

No tenemos claro si esta informacion pudo venir directamente de los textos de
Janto de Lidia o de otra fuente, ya que es el tnico autor que menciona esta anécdota. Giges
se ve en la necesidad de contratar a un especialista que narrara sus hazafias de forma que
los griegos fueran capaces de comprenderlas y admirarlas también, por ello, este poeta,
debid de introducir algunos conceptos propiamente griegos que colocaran a Giges en una
posicion respetable, como era el hecho de haber luchado contra las amazonas. Si bien se
han encontrados fundamentos documentales y arqueologicos para pensar en la existencia
real de las amazonas, vinculadas especialmente a los escitas®, la nociéon de amazona
era totalmente griega, por lo que el poeta esmirnio debid ser quien introdujera este
concepto como punto de unidn entre ambos pueblos. Al abatir los lidios a las amazonas,
se convierten en un pueblo civilizador, estandartes del orden frente al caos, como buenos
herederos de Heracles. También los atenienses en sus origenes miticos habian tenido que
hacer frente a todo un ejército de amazonas que acudieron a la ciudad buscando a Antiope,
amazona que Teseo habia raptado cuando acompafi6o a Heracles en su hazana (Diod.Sic.
4-16). Giges se convierte en un aliado de los griegos y especialmente de los atenienses
al haber vencido a las amazonas, tal y como lo hicieron los grandes héroes de la cultura
griega. De esta forma, Giges también se aleja de la nocion de barbaro, estrechamente
asociado con las amazonas, y deja constancia de la mision civilizadora heredada de su
antepasado Heracles.

REFLEXIONES FINALES

Los relatos que nos narran como se produjo la expansion del reino lidio a manos
del primer rey Mérmnada, Giges, conforman la historia de como se iniciaron los estrechos
vinculos entre esta nueva gran potencia de Oriente y los griegos afincados en el territorio
anatolio. Este monarca inicio una dinamica muy diferente para relacionarse con las
poblaciones de su entorno, que le permitieron conservar el control de dichos territorios
hasta practicamente la caida de la dinastia. En el caso de los griegos, apreciamos a través
de algunos datos como el conflicto de Aliates con Mileto, que se realizaban una serie de

29. Algunos encuentran en este relato una explicacion bastante sencilla, ya que segin
recientemente ha planteado Mayor (2014, p.38), cuando los griegos hablaban sobre las amazonas
se referian a los escitas que se hallaban situados en el norte de Anatolia y que mas tarde ocuparian
la zona del mar Negro enfrentandose asi repetidamente con las poblaciones griegas. Ciertamente,
a través del contexto arqueoldgico se puede apreciar la existencia de poblacion de esta indole en
zonas de influencia lidia, de hecho Giges conquista toda la zona de la Tréade y del Helesponto que
seria una zona donde tradicionalmente se ubicarian los escitas en este mismo periodo.
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pactos con estas poblaciones que permitian al reino lidio mantener un estricto control sobre
ellas, pero a través de los cuales también estas ciudades obtenian un beneficio. Este status
de la poblacion griega es al que Herodoto alude como esclavitud y el que refleja como
hemos mencionado la situacion de Heracles frente a Onfale. En primer lugar, debemos
analizar el contexto en el cual escribe Herddoto, cuando Oriente y los persas se habian
fundido en una misma definicion: la de barbarie. En segundo lugar, es muy probable que
la dindmica de interaccion de los lidios con las poblaciones de los diversos territorios
conquistados incluyera un pago de tributos y la disposicion de tropas al servicio del rey,
lo que permiti6é que Lidia se convirtiera en una gran potencia. Esto es a lo que Herodoto
puede llegar a referirse con “esclavitud”, pero como vemos, los griegos también obtenian
beneficios de los lidios, puesto que accedian a todos los productos de manufactura y
produccion lidia tan codiciados por la €lite, asi como a materiales primordiales, metales
preciosos y productos de otras zonas del Proximo Oriente redistribuidos por el comercio
lidio. Este tipo de productos pudieron ser de algin modo utilizados para sobornar a las
¢lites y favorecer unas relaciones comerciales estables entre ciudades griegas como
Colofon, que debid ser un importante eje en la redistribucion de productos lidios tal y
como nos cuenta Jendfanes. Asi mismo, los jinetes colofonios tuvieron un destacado
papel en anatolia lo que podria explicar el interés por los lidios en mantener contenta a la
¢lite de esta ciudad.

Fue sin duda esta preeminencia en la articulacion del territorio de la peninsula
de Anatolia lo que convirtio a la figura de Giges en un personaje que transcendid su
época. Uno de los principales ejes vertebradores de esta articulacion territorial fue la
conquista para la explotacion de las zonas mineras, practicamente monopolizadas por
este pueblo. Esta situacion les permitié sacar un amplio beneficio de ello, algo que quedo
patente con la invencion de la moneda a finales del siglo VII a.C. La aparicion de este
elemento facilito las relaciones comerciales primero en el Mediterraneo Oriental y mas
tarde se extendio al resto del orbe, revolucionando la economia de todos los pueblos del
Mediterraneo Antiguo. La rapida distribucion de la moneda y el concepto identitario que
ella misma albergaba para los pueblos que la acufiaban, muestra la fuerte incidencia de
los lidios en el Mediterraneo Oriental. De esta forma se explica la inminente necesidad
de crear un nexo, un punto de unién que introdujera en el imaginario griego la figura
de los lidios como un pueblo al que describe Her6doto con costumbres muy similares a
las griegas. Esto era innegable tras las ofrendas que los mérmnadas al completo habian
hecho al santuario de Delfos y al de Didima, mostrando asi respeto a los lugares de culto
referentes para los jonios. Sin embargo, este comportamiento va mucho mas alla del mero
respeto a la cultura y religion griega, pues el vinculo que Giges construye a nivel politico,
comercial y econdmico con estas comunidades se hace patente también en la mitologia,
a través de la genealogia lidia, como hemos visto. La progresiva inclusion de héroes y
personajes mitoldgicos como Aracnae, Tantalo o Heracles, vinculados al territorio del
reino lidio, podria referenciar la cercania cada vez mas evidente ambas partes. Heracles
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aparece en escena siempre como elemento civilizador previo al contacto con los griegos,
dejando tras de si una descendencia portadora de su legado en Lidia. Se trata de un vinculo
que muy probablemente fuera introducido en el reino lidio a través de algun influyente
de origen jonio, como pudo ser el poeta Magnes u otro, miembro de la corte del rey de
origen griego. La estrecha relacion que establece el rey con el poeta esmirnio, podria
ser un reflejo del interés de Giges por la poblacion jonia, que suponian un contingente
importante en su ejército y en todo lo que entonces formaba parte del reino lidio. Era vital
para la supervivencia de estos vinculos el establecer una estrategia adecuada con estas
poblaciones y sin duda, parece ser que en el caso de los mérmnadas, realizaron lo propicio
para que estos territorios se mantuvieran bajo su influencia y poder hasta el ultimo
momento. Si bien es cierto que en época de Aliates y Creso tenemos algunas revueltas de
ciudades como Mileto, se solventaron con presteza gracias a la diplomacia lidia que fue
un elemento eficaz hasta el final. En estos acuerdos diplomaticos siempre se encontraba
implicito el beneplacito del dios Apolo en Didima o Delfos. Esto nos permite deducir
que la ratificacion de estos acuerdos por Apolo era indispensable para el cumplimiento
de los pactos por ambas partes y especialmente para asegurar que los griegos no fueran
capaces de romper un pacto amparado por su propia divinidad. Podriamos entender asi el
uso de estos santuarios y el de otros como el de Artemis en Efeso, como un mecanismo
de control de la poblacion griega por parte del reino lidio.

Giges es el primer rey oriental que mantiene unas relaciones estables con los
griegos, que ademas podemos constatar a través del sustrato arqueoldgico, historiografico
y literario. La importancia de este rey reside no solo en haber sido el fundador de la
dinastia Mermnada, sino que podriamos aventurarnos a decir que fue quien definié Lidia
como reino. Fue entonces, como afirmaba Estrabon, el primer rey lidio, que se distancio
répidamente de sus antepasados meonios por su politica burocratica, econdémica y
territorial que mas tarde iban a utilizar los persas para mantener a las poblaciones griegas
bajo su poder.
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DE LA MUSICA ORIENTAL A LAS PRACTICAS MUSICALES DE LA GRECIA ARCAICA

Luis Calero Rodriguez
Universidad Rey Juan Carlos

RESUMEN

En este articulo se analizan los repertorios asidticos que florecieron hasta los
siglos VIII-VII a.C., momento en el que aparece la lirica en el panorama literario-musical
griego como un género independiente en si mismo y no como una mera mencion dentro
del género épico. Por otro lado, se incidira en tratar de poner en orden la informacion que
ofrecen los textos acerca de posibles puntos comunes que pueden observarse entre las
practicas de los reinos de Oriente Proximo y la produccién que comienza a despuntar a
partir de época arcaica en Grecia, haciendo especialmente hincapié en cuestiones literarias
y musicales que parecen compartir ambos repertorios.

Palabras clave: Oriente Proximo, Grecia, lirica, épica, musica, heptatonia.

ABSTRACT

This paper tries to explore the Asian repertoires that flourished until the 8th and 7th
century B.C., moment in which lyric appears in Greek literature as an independent genre
on its own, not just as a kind of composition mentioned in the epic poetry. Furthermore,
we shall try to analyze the common issues that can be observed in texts information
between the practice in the Near-East kingdoms and the production that starts to blossom
from the archaic period of Greek history, stressing the literary and musical characteristics
that both cultures apparently share.

Keywords: Near-East, Greece, lyric, epic, music, heptatony.

Larelacion entre Grecia y Oriente es innegable en la Antigiiedad. Son incontables
los motivos que encontramos en la literatura y las artes griegas que se pueden interpretar
como influencias que parecen a todas luces provenir de suelo no heleno. Encontramos
vestigios arqueologicos que implican una relacion especialmente intensa en la Edad
de Bronce, entre el 1450 y el 1200 aproximadamente. No encontramos una actividad
similar hasta los siglos VIII o VII a.C., fechas que coinciden con la irrupcion de los
primeros ejemplos del género lirico que estamos capacitados para atribuir a distintos
autores en Grecia. Sin duda debid de iniciarse como género con caracter oral, como
muestran los vestigios iconograficos, arqueologicos, asi como aquellos ejemplos de los
que encontramos alusiones a lo largo de los poemas homéricos. Tal es el caso, por citar
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tan solo alguno, de la famosa cancion del lino de 7/. 18.569-572, una cancion de vendimia
que nos explica también Herodoto (2.79.2-6), quien la relaciona con cantos similares de
fenicios y chipriotas, entre otros, confiriendo, a su modo, un caracter exotico oriental a
tal practica. El texto homérico nos ofrece un cuadro de gran vivacidad plastica, puesto
que en ¢l podemos ver como quienes acompanan el canto del muchacho que tafie la
forminge siguen, ademas, el ritmo golpeando el suelo con sus pies, en una viva escena
que puede recordarnos, entre otros muchos ejemplos, a la que se representa en el Vaso
de los Recolectores encontrado en Hagia Triada (nimero de inventario AE 184 del
Museo Arqueologico de Herakleion) y datado en torno al 1500 a.C. Este muestra una
escena compuesta por veintisiete hombres que llevan sus aperos de labranza, uno de los
cuales maneja un sistro, un instrumento de percusion con el que acompaiia el canto de
un grupo que vemos precedido por un sacerdote en lo que se interpreta como un festival
de agradeciemiento por una nueva cosecha. Conocemos a través de los textos un tipo
de canto llamado litierses' (Mtvéponcg), relacionado con la festividad tras la siega. Asi,
Ateneo lo define en 14.10.25 (la cancion de los segadores se llama litierses) y Tedcrito
recrea uno, al gusto helenistico, en los versos 41-55 de su décimo Idilio. El fragmento
mencionado de Ateneo se encuentra en medio de un extenso apartado de su obra (14.10.1-
11.41) en que se dedica a catalogar multitud de cantos que los griegos utilizaban en las
distintas labores diarias, explicandolos levemente: los entonados para moler el grano
(émpudiog, también conocido como ipaioc), los utilizados por las mujeres en el telar
(aidvog?) o en la rueca (iovAog), en la cosecha de la cebada (Gudlog), para cantar nanas
a los bebés (katafavkainoceig), etc.

No solo encontramos este tipo de escenas donde la comunidad celebra los
momentos importantes de su vida en grupo, sino que también nos ofrecen aqui y alla
momentos de una intensa intimidad lirica que no resultaba ajena al mundo del héroe.
Asi, podemos recordar un par de ejemplos homéricos, como la ocasion en que Aquiles
recibe a los miembros de la embajada de Agamenon, compuesta por Ayante, Odiseo y
Fénix, mientras, junto a Patroclo, acompana su canto con la forminge (//. 9.185.191)
para placer de ambos amigos, o, de manera indirecta, aquélla en que Héctor reprende a
Paris por haber llevado a Helena a Troya y le recuerda (/1. 3.54) que de nada le serviran
su habilidad musical con la kitharis ni los dones de Afrodita cuando tenga que medirse
con el enemigo en el campo de batalla. Estas escenas ponen en evidencia que el uso de la
expresion intima que representa la lirica habia enraizado con firmeza en la vida diaria de
la cultura helena ya desde épocas remotas.

1. Metonimia sobre el nombre de un segador mitico que retaba a los viandantes a ayudarlo en
las labores del campo para, luego, decapitarlos.

2. Acabamos de hablar sobre el canto, de caracter funebre (uid. e.g. Hdt. 2.79.12 o Pi. fr. 128c¢.6),
dedicado a Lino, que, con toda légica, se puede poner en relacion con la actividad de las mujeres en
la rueca mientras hilan el tallo, cuya siega simboliza la muerte del joven a manos de Apolo.
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Es normal que este tipo de practicas formen parte del acervo cultural de los
distintos pueblos y sean compartidas entre muchos de ellos, e incluso que viajen, como
veremos, entre territorios, traspasando las fronteras de aquéllos que estan en vecindad. No
siempre nos es facil establecer la intensidad con que se pudo producir dicha actividad de
contacto, puesto que, en el caso de Grecia, no conservamos poesia micénica. Sin embargo,
en la literatura griega parece un hecho evidente que la mano oriental ha tenido mucho que
ver en como se han desarrollado determinados temas. Asi, e.g., la Teogonia de Hesiodo
esta plagada de elementos chipriotas que hacen sospechar que la isla debi6é de ser un
transmisor eficaz entre Oriente y Occidente. West (2003, pp. 375-377) analiza escenas de
la Iliada que pueden presentar paralelismos con poemas mesopotamicos. De este modo,
en //. 11.531-537 los caballos de Héctor pisotean los cadaveres de los caidos, manchando
distintos elementos constitutivos de los carros (los ejes, los pasamanos, etc.), motivo
que se repite en 20.498-502 con el carro de Aquiles, siendo en ambos casos una escena
similar a la que se narra en el relato de la batalla de Halule, que tuvo lugar en el afio 691
a.C. durante el reinado de Senaquerib®. Igualmente, podriamos sefialar el parecido entre
11.12.1-33, cuando Zeus promete a Posidon la destruccion del muro que han levantado los
danaos, y el relato de la riada del mito babilonio de la tablilla XI del poema de Gilgamesh*:
en ambos casos, los dioses castigan la Aybris de los hombres enviando una inundacion
que limpia el muro de la faz de la tierra. La escena de Posidon con el tridente recuerda
a Gilg. XI 99-102 y el resultado final del desastre, la de Gilg. XI 134. No s6lo podemos
rastrear material que proceda de Acadia o Sumeria. También se pueden entrever lineas de
comunicacion con zonas mas cercanas a Grecia, como Palestina, Siria o Anatolia. En todo
caso, parece que algunos detalles de la //iada recuerdan a la literatura de la corte asiria de
los reinos de Senaquerib y su sucesor, Asarhaddn, en el cambio del siglo VIII al VII a.C.
Este detalle viene a poner de manifiesto que, en plena expansion del imperio Neo-Asirio,
un griego podia estar familiarizado con las formas artisticas de los habitantes de Levante.

Igualmente, se pueden apuntar paralelismos entre relatos semilegendarios y la
poesia psalmoddica del Antiguo Testamento. ;Como es esto posible si Israel parece no
haber tenido relacion directa con el Egeo en esas fechas? Posiblemente, la explicacion
haya que buscarla en el hecho de que Grecia si tuvo un constante contacto comercial y
cultural con los fenicios, que comparten con los hebreos una herencia cananea desde
finales de la etapa del Bronce. Nadie niega hoy en dia que los fenicios desarrollaron un
importante papel en la emision y transmision de las tradiciones orientales hacia Grecia.
En este sentido, por ejemplo, encontramos atestiguado el término évag en las tablillas de
Pilos y Cnosos, donde tenemos wa-na-ka (= pavag), el dativo wa-na-ka-te (= povaktet),
wa-na-ka-te-ro (= pavéxtepog), etc. También se da en chipriota con el sentido de principe,

3. Este detalle puede ofrecer un terminus post quem para fechar estos pasajes homéricos, aunque
no es la intencion de nuestro estudio entrar en esta dificil discusion.

4. Recientemente traducido al espafiol, aunque no por primera vez, por Rafael Jiménez Zamudio
(2016. El poema de Gilgamesh. Ediciones Catedra).
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hijo de reyes. Quienes tratan de encontrar una etimologia indoeuropea al término no han
recibido todavia el acuerdo de los investigadores (uid. Chantraine 1968, Beekes 2010
s.u.), de manera que no seria descabellado sospechar un origen semitico, venido por el
contacto con la cultura griega, puesto que, entre los griegos, los reyes recibian el nombre
de Paciiede, a excepcion de Agamendn, que recibe el nombre de dva& como cabeza
principal del ejército que viaja a Troya.

Una de las maneras inmediatas que tiene el investigador para tratar de comprender
este tipo de datos es la de suponer la posibilidad de la existencia de intérpretes que
conocieran ambos repertorios, los de origen semitico y los nacidos de la tradicion griega.
De igual modo, tampoco parece improbable que los griegos pudieran haber tenido
contacto con los hititas y los hurritas en sus incursiones comerciales o de vasallaje en
Chipre, Cilicia e incluso el norte de Siria. Esta influencia se veria en la sucesion de mitos
de que se compone la 7Teogonia de Hesiodo, que encuentra su paralelo en relatos como
el Enuma-elis babilonio o la Cancion de Kumarbi, hurro-hitita. West (2011, pp. 20-21,
70, 207) propone una cronologia para el poema griego en torno al 730 a.C., ademas
de defender (1978: 40) una mas que probable puesta por escrito de su propia mano o
mediante el dictado. De este modo, hasta los afios oscuros deberiamos considerar Grecia
un territorio donde culturas variadas comparten tendencias artisticas y, si no repertorios, al
menos si caracteristicas estéticas comunes que definen los gustos en los que se desarrollan
no solo la poesia de corte, heredera de las practicas de los siglos anteriores, sino también,
presumiblemente, canciones populares que se transmiten a través de los elementos de
contacto que iremos analizando.

Pero pasemos a analizar la situacion que se daba en Mesopotamia, donde los
escribas tenfan una tradicion milenaria. Estos no solo recogian la informacion de la
administracion y la cancilleria, sino que también estaban acostumbrados a poner por
escrito las composiciones, tanto de otros como suyas propias, que dejaban consignadas
a un archivo que otras personas podian consultar en generaciones posteriores. Esta
actividad se producia en acadio en el siglo XIV a.C., lengua que podemos considerar una
lingua franca, como atestigua el hecho de que en Amarna fuera utilizada por los faraones
Amenofis Il y IV entre ca. 1360 y 1330 a.C. para mantener correspondencia con reyes y
principes de Babilonia, Asiria, Anatolia, Chipre y Urgarit, o de que, también en Amarna,
se haya encontrado un Iéxico de correspondencias entre el egipcio y el acadio, asi como
en Ugarit, donde se ha hallado otro con equivalencias entre sumerio, acadio, hurrita y
ugaritico (West 2003, p. 591).

Sin embargo, en la cronologia que coincide con los poetas griegos mas antiguos
del género lirico, Terpandro o Arquiloco’, el acadio habia dejado de utilizarse como lengua
comun para dar paso al arameo, posiblemente ya desde el siglo IX. Esta prevaleceria

5. Hoy en dia se tiende a pensar en Terpandro como una figura cuasimitica, en oposicion al
caracter de Arquiloco (Beecroft 2008).
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incluso en Asiria y Babilonia, de modo que los reyes asirios dispondrian de escribas
arameos que escribian sobre rollos de piel o papiro y tablas de madera o marfil, asi como
de escribas especializados en escritura cuneiforme para tomar notas sobre arcilla. Todo
ello no implica que el trasvase entre Oriente Proximo y Grecia se produjera a través de la
literatura escrita, sino que encontraria su forma mas inmediata de suceder a través de la
via oral, aunque es extremadamente dificil determinar cuéndo.

Las distintas formas poéticas mesopotamicas, como cualquier manifestacion del
espiritu humano a lo largo de toda la historia, se debieron de producir con la finalidad de
agradar al oido, dado el ritmo interno que caracteriza a este género literario en cualquier
cultura. La poesia acadia suele tener patrones ritmicos con unidades de acento distribuidas
en sistemas de dos mas dos o de tres mas tres silabas, con preferencia por una silaba larga
en penultimo lugar, agrupando las lineas en dos o cuatro o repitiendo un estribillo con una
o dos palabras variadas o afiadidas (West 2003, p. 593). Este estilo parece llevar implicita
la existencia de algun tipo de musica que debia de acompanar la obra interpretada, puesto
que los propios textos nos dan a menudo pistas al incluir los nombres de los instrumentos
con que ejecutaban los poemas. Por ejemplo, el término za-mi, que significa /ira, designa
los poemas narrativos €épicos o mitologicos que se acompafiaban de ese instrumento
y balag es el término que da nombre a los lamentos por la destruccion de templos y
ciudades, llamados asi a partir del enorme tambor con que los interpretaban los gala, un
tipo de cantantes de los que hablaremos en breve (Lara 1985).

Algunos himnos nos permiten conocer el tipo de ejecucion que debia de producirse
entre el cantante e incluso la comunidad, dado que evidencian una estructura de antifonas o
estribillos. Muchos de los himnos y de los poemas narrativos acadios contienen evidencia
de ejecucion oral, puesto que sus incipit suelen utilizar el verbo zamaru, cantar, segin la
férmula “voy a cantar” o “dejadme cantar”, aunque también aparece en imperativo plural
“cantemos” o “cantad”, dandonos pistas acerca de las practicas vocales que se llevarian
a cabo en la interpretacion de tales obras. También hay referencias a oir o ser oido, como
en el caso del autor del himno AguSaya, que ruega por la larga vida del rey Hammurabi,
el rey que 0yo esta cancion. Recordemos que también en toda la literatura griega van a
ser habituales este tipo de invoca-ciones a los hombres o a los dioses, como sugiere, entre
otros muchisimos ejemplos, el primer verso de la Iliada misma.

Como hemos dicho antes, los escribas cumplian una funcion primordial en
este sistema literario, puesto que debian dejar por escrito las canciones con el fin de
preservarlas para las generaciones venideras. En un himno compuesto para Shulgi de
Ur, rey en la tercera dinastia de Ur (Ur IlI, a partir de ahora) entre los afios 2029-1982
a.C. aproximadamente, el cantante tiene la obligacion de preservar las viejas canciones
tradicionales cooperando con el escriba, para que las composiciones no caigan en
el olvido. También encontramos ejemplos en los que se recomienda que el cantante
busque canciones que los escribas hayan conservado en los archivos para que puedan
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memorizarlas. Hoy en dia se tiende a creer (West 2003, p. 597) que la mayoria de los
textos literarios que han sobrevivido se escribieron durante el reinado de Shulgi o poco
tiempo después de éste, incluido el texto de Gilgamesh. Este rey debid de ocuparse de
poner por escrito el poema por el que tenia tanto interés, asi como seguramente mucha
otra poesia oral.

En el mundo mesopotamico, los cantantes profesionales pertenecian a dos rangos
(Cheng 2009, pp. 163-178): los gala, personal del templo cuya posicion implicaba cantar
o tocar instrumentos, creados segun la mitologia por el dios Enki para esta funcion, y los
naru, del sumerio nar, que solian ser musicos que tocaban para el templo. Los proverbios
sumerios nos proporcionan la informacién de que los naru que no tenian voz dulce eran
considerados musicos inferiores a los demas (Gordon 1959, p. 202), mientras que los gala
que no cantaban los hechizos con dulzura eran considerados gala superiores (Gordon
1959, p. 254). Estos proverbios parecen mostrar que, mientras que de los naru se esperaba
que supieran cantar con suavidad, los gala, fueran hombres o mujeres, tenian que tener
otro tipo de condiciones vocales més acordes con la eficacia de sus funciones religiosas,
como, por ejemplo, poseer una voz potente y sonora, antes que una dulce y amable, con
la que estar capacitados para realizar los lamentos funerarios o los ritos mistéricos, que
exigirian un volumen y caracteristicas especiales (West 1994, p. 46).

Todo esto sugiere que el escriba y el cantante, al menos en la tradicion sumeria,
pertenecian a dos profesiones distintas, aunque nada impide pensar que ambas condiciones
se pudieran dar en un mismo individuo. Tanto uno como otro recibieron un reconocimiento
especial desde antiguo, pudiendo encontrarse ejemplos de naru en calidad de dignatarios
en representaciones diplomadticas. Este detalle es importante, porque los reviste de un
reconocimiento especial como miembro de la sociedad que representa. Era habitual que
los naru poseyeran y tocaran instrumentos. Es también de suponer que, ademas de otras
funciones administrativas, estos cantantes mostrarian su repertorio alli donde fueran,
constituyendo un elemento decisivo en la transmision de los géneros o, al menos, de la
manera de interpretarlos entre territorios distantes. Los textos conservados de la época de
Shulgi no nos inducen a pensar que el cantante tuviera que estar versado necesariamente
en el arte de escribir, de manera que necesitaria de la ayuda de un escriba para interpretar
los textos que otros pudieran haber escrito anteriormente. Sin embargo, hoy sabemos
que la educacion incluia la musica en aquellos centros donde se formaba a los escribas,
de manera que no hay motivo por el que no podamos barajar la posibilidad de que un
escriba pudiera ser capaz de poner por escrito el repertorio, asi como, llegado el caso,
de componer nuevas obras ¢l mismo. Sin embargo, no tenemos indicios que permitan
suponer que los intérpretes pudieran manejarse en ambas habilidades. Debemos pensar
que procurarian ser lo mas fieles posible a las composiciones clésicas, recogidas por la
tradicion, del mismo modo que se tiende a suponer que harian los rapsodas en la Grecia
posterior a la fijacion del texto homérico, aunque es de esperar que incluyeran variantes
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adaptadas a su tiempo y entorno a modo de reelaboraciones como producto de su propio
uso y su expansion por el territorio donde cada uno pudiera desarrollar su profesion.

West (2003, p. 601) insiste en la necesidad de pensar que los poemas originados
en el periodo babilénico antiguo se conservaron, dado su caracter de clasicos de su
cultura, hasta fecha muy posterior, cuando el imperio Neo-Asirio se encontraba en su
momento de mayor expansion hacia el Mediterraneo, pero sometidos a revision constante
durante el curso de la transmision de generacidon en generacion. A diferencia de éstos,
los poemas compuestos en fases posteriores, es decir, durante o después de finales del
segundo milenio habrian sufrido menos modificacién en su evolucidn, sin presentar las
variaciones dialectales, las diferencias en el orden de las palabras, los usos de sinénimos,
etc. que presentan los mas antiguos, como es, por otro lado, de esperar una vez que el
repertorio se ha fijado ya en la tradicion oral y escrita.

Lo siguiente, pues, que deberiamos cuestionarnos ha de ser qué grado de libertad
debian de sentir los intérpretes de dichos poemas como para sentirse con derecho a alterar
las versiones a las que tenian acceso por escrito. Como es natural, nos es muy dificil evaluar
los cambios en la practica oral, pero la literatura comparada (Parry 1987, Lord 1960) nos
permite valorar, a partir de las practicas en el repertorio serbio, que la existencia de un
poema escrito puede ayudar a mantenerlo en el repertorio de los cantantes que lo ejecutan
de manera oral y, por lo tanto, a preservar su identidad basica. Sin embargo, esta situacion
no obsta para que estos intérpretes sientan la necesidad de recomponer y reelaborar los
originales. Asi pues, podriamos pensar que, en las generaciones anteriores a Homero, asi
como durante su tiempo, los poemas €picos y también con toda probabilidad el repertorio
lirico pudieron ser oidos, como minimo, a lo largo y ancho del territorio cercano a la costa
de Asia Menor y las islas adyacentes cuando eran cantados en las diversas cortes reales.
Este hecho nos invita a pensar que, consecuentemente, es imprescindible la presencia de
un publico mas o menos numeroso, pero acostumbrado en todo caso a los poemas que
oian y habituado asimismo a las variantes locales que pudieran darse en su territorio.

Consideramos también importante para comprender la transmision de repertorios
poético-musicales en la Antigiiedad evaluar qué grado de conocimiento de lenguas
extranjeras se podia dar entre aquéllos cuya lengua materna era el griego en este mosaico
de culturas en contacto. Es habitual que las zonas en contacto fronterizo sean territorios
bilingiies, de manera que podriamos imaginar a los habitantes de Sardes manejandose
tanto en griego como en lidio o a los de Chipre, en griego y en fenicio. También sabemos
de griegos que llegaron a ser capaces de hablar persa, véase el caso de Temistocles,
que debid de aprenderlo cuando se establecio en la corte de Artajerjes. Esta situacion
podria confirmar la idea que ya apuntabamos antes (West 2003, p. 607) de que el arameo
sustituyera al acadio como /ingua franca durante el primer milenio, para establecerse, en
paralelo con el fenicio, como segunda lengua en Cilicia, Capadocia y la franja costera de
Asia Menor con posterioridad al siglo IX, posiblemente en una igualdad més o menos
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pareja con el griego. Los poetas, con toda probabilidad conocedores de las practicas con
que los repertorios se desarrollaban en las distintas cortes, procurarian conocer ambas
lenguas en una profundidad tal, que les permitiria en algunos casos componer en las
dos, aunque no debia de ser lo habitual. Her6doto, por ejemplo, nos explica (2.154.6-
9) que Psamético I, faraon egipcio del siglo VII, ofrecid a los griegos y a los carios, en
agradecimiento por su ayuda en las campaias, unos terrenos en el Nilo, asi como unos
niflos egipcios para que se les ensefiara la lengua griega (xoi 61 Kol Toidag mopEPare
avtoict Atyvrtiovg v ‘EAAGSa YAdooav Ekdddackectat). De estos nifios descenderian,
para dicho autor, los intérpretes de su época (dmd 6¢ ToOTOV EkpadovIOV TNV YAOGCHV
ol ViV épunvéeg v Aiyomto yeyovaot). No seria descabellado pensar que alguno de
estos intérpretes pudiera haber sido, a su vez, cantante. La presencia de los manuales
de correspondencia de términos en varias lenguas en Ugarit que comentabamos mas
arriba debe ser interpretada como una prueba de la existencia de trabajadores bilingiies en
Mesopotamia, que se sigue dando durante principios del segundo milenio en Capadocia.

La expansion de los reinos orientales antes mencionados hacia el Mediterraneo
coincide con la diaspora griega por el Mediterraneo, especialmente hacia Creta y Chipre.
Ya desde los palacios minoicos se observan los efectos que las tendencias orientalizantes
tienen sobre sus habitantes, sean éstos griegos o no. Una vez Cnosos queda bajo el poder
aqueo, hacia el siglo XV, esa tendencia a dejarse influir por lo exdtico que poseia una
cultura que ya habia tenido contacto con Egipto y Anatolia encuentra una via abierta para
penetrar en el resto del territorio griego. Uno de los casos mas claros que se pueden observar
en el &mbito musical es el hecho de que los micénicos reflejan en sus representaciones la
forminge de base redonda de los minoicos: este instrumento aparece en manos del tafiedor
del sarcofago de Hagia Triada, fechado en torno a 1400 a.C., y lo volvemos a encontrar en
el famoso fresco del Cantor de Pilos, en el palacio de Néstor, de fecha micénica. En algun
momento del contacto entre ambas culturas, los cantantes minoicos debieron de seguir
ejecutando su repertorio hasta que los griegos se sintieron capaces de sustituirlos, una
vez aprendida la técnica y el repertorio. En este punto debieron de desempeiar un papel
importante los profesionales bilingiies y este momento de contacto podria pensarse como
el punto de inflexion en el que podrian hacer su entrada en el repertorio heleno personajes
mitologicos cretenses como Idomeneo o Minos. El comercio, intenso y constante, entre
los reyes de esta época con Creta supondria una via de entrada para la cultura exotica,
sobre todo teniendo en cuenta que no se puede descartar la presencia de escribas que
no solo llevarian la contabilidad de las transacciones realizadas, sino también el acervo
literario sumerio y acadio.

En Chipre se puede observar un fenémeno parecido en fecha ligeramente
posterior. Muy probablemente en el siglo XII, o quiza con mas probabilidad en el XI,
se produjo la principal migracion griega hacia la isla, asi como hacia Panfilia, en el
continente (Bengtson 1986, pp. 16-59). De este modo, los griegos debieron de entrar
en contacto cultural y artistico con los luvitas y fenicios de Cilicia y del norte de Siria,
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que, a su vez, mantenian una fuerte herencia de repertorio mitico y poético cananeo y
hurro-hitita. De este modo, gran parte de estos elementos exoticos pudo encontrar su via
de entrada a territorio griego. Asi lo atestigua, entre otras cosas, la ceramica atica de los
inicios del periodo geométrico, que presenta elementos definitivamente orientales. Sin
embargo, no es descabellado pensar que los griegos deportados al interior o aquellos
mercenarios contratados para luchar junto a los ejércitos asiaticos importaran parte de su
cultura y sus practicas a sus zonas de estancia.

Laexpansion del imperio Neo-Asirio en los siglos VIII y VII hacia el Mediterraneo
que hemos citado un par de veces supondria un mayor comercio entre los distintos
pueblos, tanto en su calidad de sefiores como de vasallos, y los griegos, cuya colaboracion
voluntaria como mercenarios se atestigua en €poca arcaica, como se observa, por ejemplo,
en Alceo (350.1-6), cuyo hermano, Antiménidas, regresa de mds alla del final de la tierra
(ék mepatmv yag) con una espada de oro con empuiadura de marfil (EAepavtivayv / Adfov
0 Elpeog ypuoodétav Eywv) que ha recibido en agradecimiento por haber participado en
las campafias de los babilonios y haberlos librado de un guerrero de tamafno gigantesco
(lit. uno al que le faltaba muy poco para los cinco codos reales, Ktévvaig Gvopa poyaitov
BaciAniov / Taddotoav drvieitovia povay iov / mayéov and téunwmv). Al margen de la
historicidad que el dato pueda tener, es indudable que el fragmento contiene ecos de la
tradicion del pasado, puesto que podemos ver reflejado en ¢l un recuerdo al armamento
tradicional micénico en la descripcion de la espada, al modo en que aparece con frecuencia
en Homero, asi como paralelos con el relato biblico de David enfrentandose a Goliat.

Estos griegos estan constantemente documentados en las tablillas de los diversos
imperios que se suceden (asirio, babilonio y persa). No debemos olvidar que muchos
griegos también fueron deportados como prisioneros de guerra o artesanos entregados
a modo de pago de tributos al servicio de los reyes de Ninive durante décadas. Algunos
terminarian entendiendo, o quiza también hablando, arameo y posiblemente acadio.
De ese modo se podria entender la fuerte influencia que la épica mesopotdmica tiene
sobre los textos homéricos, como los ya analizados arriba, o también la clara influencia
chipriota que parece tener la descripcion del funeral de Patroclo, con paralelos en los
enterramientos de reyes chipriotas de los siglos VIII y VII a.C., o la descripcion en /1.
11.19-28 de la coraza que regala a Agamenoén el rey Ciniras y que presenta tres serpientes
esmaltadas en los colores del arco iris que llegan hasta el cuello del héroe.

Dentengamonos un momento para analizar la figura del rey Ciniras. Solo aparece
citado en una ocasion a lo largo de todo el poema homérico, frente a las casi sesenta veces
que aparece citado en la literatura griega, escolios incluidos. Seglin veremos, su nombre
parece ser el epdénimo mitico con que se designa a los cantores sagrados chipriotas,
posiblemente muy cercanos al culto de Afrodita en la isla. Algunos investigadores han
visto en esta figura una creacion del siglo IX, consecuencia de la colonizacion fenicia de
Chipre (Franklin 2006, pp. 44-47), fecha en la que empieza a surgir abundancia de vasos
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con representaciones musicales en contexto de banquetes que llegan a aparecer incluso
en Creta y en Eubea, dando cuenta de la expansion del fenomeno simposiaco por el Egeo.
En ellos encontramos como, poco a poco, empiezan a ser representados instrumentos
“mas griegos” que sustituyen las liras asimétricas orientales, que ya encontramos en torno
al 3400 a.C., en un ambiente que propiciara el desarrollo de la poesia mas intima, el
género lirico. Asi pues, el nombre de Ciniras puede contener un elemento de la Edad
de Bronce, por contener en su propia etimologia el nombre de la lira semitica (ugaritico
kinnarum, hebreo kinnor; uid. Chantraine 1968 s.u.). El knr aparece ya entre los cananeos
a finales del tercer milenio atestiguado en el Vocabulario de Ebla (Archi, 2016; Sagredo
y Nuilo, 1994). Si hacemos derivar el nombre del rey a partir de esta raiz, quiza debamos
entender que los kinyradai son los hijos de Ciniras o, haciendo uso de la capacidad
metonimica del nombre del rey, vendria a ser sinonimo de hijos de la lira, dado que
con este sentido aparece en acadio ki-na-rum, el divino instrumento de la lira (Brown
1965). El micénico atestigua ki-nu-ra, que aparece en las tablillas de Pilos®, lo cual puede
apoyar la idea del contacto entre las distintas culturas de esta época y un lenguaje musical
comun. Fuera del ambito chipriota, la palabra parece no haber triunfado, excepto en el
propio término relacionado con el mitico rey (Kwvvpadat, Kivopag; uid. Hsch. k.2744.1
y k.2745.1), aunque aparece en schol. in Il. 9.612b.2, como sindénimo de cantar un
treno’. En la literatura griega aparece mencionado como instrumento (kwvopa) veintidds
veces en Septuaginta (Regnorum I, 11, III, Paralipomenon, Esdras II, Macabaeorum Iy
Ecclesiasticus), asi como en Flavio Josefo (Al 6.166.7, 6.168.5, 7.85.3, 7.306.2, 8.94.4
y 8.176.5), la Suda (1.1299.1) y en multiples autores cristianos tardios que comentan los
textos sagrados.

Dicho todo esto, /es posible saber en qué situacion se encuentran las practicas
musicales previas a la Grecia arcaica en este mosaico cultural? Es realmente muy
complicado llegar a conclusiones que puedan tener un caracter definitivo puesto que,
cuanto mas nos alejamos de la época clasica, mas dificil nos resulta estudiar el material
musical, que se desarrollaba con un caracter principalmente oral y que, a diferencia de la
tradicion mesopotamica, no se tenia por costumbre fijar por escrito. Tenemos que basar
nuestras suposiciones en las evidencias que proporcionan la iconografia y los textos. En
todo caso y a pesar de la dificultad con que nos movemos en el estudio de la musica de

6. También en las tablillas se encuentra ru-ra (A0pa), lo cual llama bastante la atencion dado
que en los poemas homéricos s6lo encontramos la forminge y la kitharis como instrumentos
utilizados. Esto puede servir de apoyo a la idea de que el cruce entre los nombres de los corddfonos
y su simplificacion mediante el término /ira es anterior a los vestigios textuales de época historica.

7. En Brown (1965) y Franklin (2006) se sugiere un cruce de etimologias entre el kinnor del
dios Kothar y la kitharis de Ciniras, de manera que tanto los nombres de los instrumentos como
los de los dioses aparecen relacionados sobre una misma raiz, pero, a nuestro juicio y a pesar de lo
bonito de la idea, no esta suficientemente argumentado como para darlo por definitivo.
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periodos tan antiguos, especialmente en la etapa oscura de la historia griega, si podemos
encontrar paralelismos entre la informacioén que proporcionan Oriente Proximo y Grecia.

La primera cuestion que llama la atencidén y que merece una explicacion que
debe ser apuntada con precaucion es el interés que tiene la cultura mesopotamica por
poner por escrito, de manera tedrica y desde fechas bien tempranas, el ciclo de la escala
heptatonica, lo cual implica un dominio del uso practico de la misma que se puede
retrotraer, con toda logica, a fases previas a su puesta por escrito. El sistema heptatonico
viene a ser la manera de ordenar siete sonidos consecutivos segun un sistema diatonico
producto de la secuencia fisico-harmoénica de quintas. Debemos asumir que el término
tono implica en origen y etimologicamente el entorno tedrico de los instrumentos de
cuerda, dado que procede del gr. teivo, tensar. Entendemos por diatonia la convencion
que divide la octava en fragmentos mas o menos uniformes a los que llamamos tonos
y, si seguimos alternando quintas, en semitonos. Este tipo de division, similar a nuestro
modo de establecer las distancias internas de la octava, tiene que ver con las restricciones
propias del cerebro humano, que tiende a organizar las alturas musicales en sistemas de
cinco, siete u ocho puntos concretos (Mithen 2006, p. 52), razén por la cual las escalas
pentatonicas, heptatonicas (o de octava, cuando duplicamos la nota fundamental a una
octava de distancia) suelen ser las mas habituales en todas las culturas. Por eso son
tomadas por universales musicales®.

La diatonia era considerada por los griegos como el sistema mas natural de
ordenacion musical, de igual modo que nos puede parecer a nosotros. Asi lo declara
Aristoxeno cuando escribe (24.20-25.4) que el mas antiguo de los géneros es el diatonico,
porque es el que en primer lugar se encuentra en la naturaleza humana (TpdTOV YOP
avTod 1 10D AvBpm®TOL PLGIG TPooTLYYAVEL), confiriéndole ese caracter mas natural y
acorde con nuestra especie que comentabamos antes. Aristides Quintiliano coincide con
¢l (1.9.16-24), cuando asegura que el diatonico era considerado el género mas natural
de los tres sobre los que se construia la musica griega antigua, pues todos lo pueden
cantar, incluso aquellas personas que no han recibido formacion musical (mdct yop Koi

8. En Etnomusicologia, los universales musicales no son faciles de definir, pero se analizan
sobre el hecho de que el género humano hace musica a partir de una serie de formas particulares, al
margen de la vasta variacion que se produce entre las musicas del mundo. Son conceptualizaciones
de musica y comportamiento musical dificiles de aislar, aunque parece que los estudiosos coinciden
en admitir algunos de ellos, como son el concepto de musicalidad, la existencia de mecanismos para
conservar la tradicion musical y la ubicuidad de los repertorios desarrollados para los nifios. Hay
sonidos que son aceptados como musica apta, mientras que otros son excluidos en la mayoria de las
culturas. Parecen también universales las escalas tetratonicas y pentatonicas organizadas mediante
segundas mayores y terceras menores, los cantos en octavas entre hombres y mujeres o nifios, las
estructuras estroficas de las canciones y el uso de instrumentos idiofonos para acompaiiar el canto.
El canto es, por lo tanto y sin lugar a dudas, un universal fundamental comun a toda la especie homo
sapiens sapiens (Nettl, 2005, pp. 42-49; Calero, 2016, p. 22).
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TOIG ATOdEVTOIG TAVTATAGL LEA®ONTOV €0Tt). No en vano, este sistema heptatonico esta
considerado un universal musical compartido por todas las culturas en mayor o menor
medida (Wallin ef al. 2000, p. 19) y aparece construido sobre una escala diatonica y
atestiguado ya en la cultura babildnica en torno al 1800 a.C., en la que se observa una
gran continuidad de tradicion tedrica y practica que abarcaria desde el siglo XVIII hasta
el IV-IIT a.C. y que ha podido ser estudiada en Ur, Nippur, Ugarit y Assur (Cheng 2009).

Construido sobre dos tetracordos superpuestos que comparten la nota central’,
conforma un tipo de ordenacion de sonidos que comparten no sélo la cultura griega y la
mesopotamica, sino también otras del ambito indoeuropeo como la hindq, por lo que hay
quien afirma que podria tratarse de un sistema de herencia indoeuropea (Franklin 2002).
Esa nota comun es probablemente la mas importante de esta ordenacion de los sonidos
y comparte una misma denominacion en distintas lenguas, estén o no emparentadas:
gr. uéom, ai. madhyama, ac. gablitu, sum. murub. Dentro de los teoricos griegos, Cl.
Ptolomeo (Harm. 60.2-3) explica esta misma harmonia'® y la adscribe al caracter lidio,
dato del que deberiamos inferir la cualidad de orientalizante al oido con que los griegos
mismos la definian. La nota media sigue conservando en la teoria harmonica de la antigua
Grecia la misma condicion especial que tenia dentro del sistema musical mesopotdmico
por su posicion entre ambos tetracordos, como parece desprenderse de algunos textos, en
los que se le dan propiedades basicas metamusicales (Plu. 745.B.7-9, auina y repite las
cosas mortales con las divinas y las celestes con las terrenales) o como nota recurrente
para la construccion de melodias bien hechas (Arist. Prob. 919a. 18-22, todas las
buenas melodias utilizan la méseé a menudo y todos los buenos compositores regresan
rapidamente a la mésg, y si se alejan, rapidamente regresan a ella, porque como ella no
hay ninguna), continuando con una tradicion tedrica que parece venir de muy antiguo,
como atestigua el hecho de que, en el Texto de la Afinacion UET 7/74 (Crocker, 1978), la
nota media es denominada Ea-la-creo, siendo Ea el dios artesano sumerio, patron de las
artes musica-les. Esta situacion no implica, sin embargo, que la péom tuviera un caracter
de centro tonal al modo que entendemos en nuestra musica occidental.

Dicho Texto de la Afinacion, conservado en el Museo Britdnico, muestra un
sistema de afinacion de siete plantillas sobre la escala heptatonica como resultado de las

9. La nota aguda del tetracordo inferior es la misma que la nota grave del tetracordo superior, de
ahi que sea una nota compartida, de gran valor dentro de la teoria harmoénica de la musica antigua.

10. Harmonia pertenece a la misma familia que apuétto, ensamblar. Tanto harmonia (dppovia)
como ritmo (puOpdg) y niimero (4p19pdg) proceden de la misma raiz indoeuropea *# er- (Lubotsky
2014: s.uu.), en sus acepciones de ensamblar, ajustar, acoplar, etc. (Luque Moreno 2014, pp. 127-
129). Mantenemos la grafia conservadora, harmonia, para referirnos a los sonidos que conforman
las escalas, organizadas en los tetracordos afinados (es decir, ensamblados) que dan coherencia al
sistema tedrico-musical de los antiguos griegos y que no tienen ninguna relacion con la percepcion
vertical a través de acordes que se produce en la musica occidental y que en espafiol suele escribirse
hoy en dia armonia.
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permutaciones de los semitonos en diferentes posiciones de la misma, posiblemente para
adecuar todas las posibles harmonias al &mbito vocal. En el contexto heleno, la lira de
siete cuerdas aparece representada ya en las culturas minoica y micénica. Este nimero
contenia un valor sagrado ya en la antigua numerologia sumeria que seguimos viendo en
la literatura griega (siete puertas de Tebas, los siete contra Tebas, la sequia de siete afios de
Tera—Hdt. 4.151.1— etc.). Ademas, a la lira también se le reconocian funciones catarticas,
como se observa en Ps. Plutarco (1146.B.6-10), donde se nos narra como ¢l oraculo de
Delfos recomend6 a Esparta que llamaran al cantante lesbio, Terpandro, que utilizé su
lira para limpiar la ciudad de las rencillas entre las facciones rivales, recordaindonos los
poderes magicos que posee la musica, como se puede observar en los mitos de Orfeo,
Cadmo y Anfion, ademas del ya mencionado Lino, entre otros. Sin embargo, no volvemos
a verla representada o descrita con siete cuerdas hasta la irrupcion del género lirico en el
repertorio griego.

Creemos, por ultimo, que, a pesar de que cada vez se va conociendo mas en
profundidad el grado de relacion que pudieron tener entre si los repertorios de las culturas
en contacto en el Mediterraneo oriental, queda ain mucho material por investigar en
multiples disciplinas, entre las cuales la musica quizé posea abundante informacion que
aportarnos todavia.
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LA PEDERASTIA INSTITUCIONALIZADA EN LA SOCIEDAD ESPARTANA!

Unai Iriarte Asarta
Universidad de Sevilla

RESUMEN

La pederastia en el mundo griego era una actividad de caracter principalmente
pedagogico. En este articulo se recogen algunas de las caracteristicas principales de las
relaciones pederastas en Esparta. Existen bastantes dificultades para esclarecer tanto el
origen de esta practica en esta polis del Peloponeso como los &mbitos de actuacion de
la misma. Asi, parece que existian diferencias entre la pederastia masculina, més ligada
al mundo militar, a los ritos iniciaticos y a las relaciones clientelares, y la pederastia
femenina, con mayor presencia en el ambito deportivo y comun en los coros de doncellas.

Palabras Clave: Esparta, eromenos, erastes, agoge, pedagogia.

ABSTRACT

Pederasty in the Ancient Greece was mainly a pedagogical activity. In this article
we gather some of the principal characteristics of the pederastic relations in Sparta. It
is quite difficult to clarify the origin of this activity in this polis, as well as its ambits.
Nonetheless, it seems like there were differences between the masculine pederasty —
more linked to the military world, the rites of passage and the political clientelism— and
the feminine pederasty —more related to the sports and common in the choruses—.

Keywords: Sparta, eromenos, erastes, agoge, pedagogy

INTRODUCCION

La paederastia es una actividad que, aunque en la actualidad la encontremos
condenable y deplorable, en la antigua Grecia suponia un medio totalmente aceptado
de instruir, educar o fortalecer diferentes tipos de relaciones sociales (Foucault, 1987, p.
175). Una de las caracteristicas principales de este tipo de vinculos es que siempre tenian

1. Me gustaria agradecer la orientacion que he recibido para elaborar el presente articulo
por parte del Dr. César Fornis, quien me ha ayudado a entender mejor aquellos aspectos mas
complejos de la variada y apasionante sociedad espartana; al departamento de Historia Antigua de
la Universidad de Sevilla, por facilitarme la consulta y acceso a gran parte de la bibliografia; y a la
Universidad de Murcia, especialmente al Centro de Estudios del Proximo Oriente y la Antigiiedad
Tardia, por permitirme publicar en papel el fruto de tantas horas de trabajo y dedicacion.
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caracter homosexual, ya que el fin que se perseguia con ella asi lo requeria (Dumezil,
1986, p. 5). En las relaciones pederastas griegas intervienen dos personas, un erastes,
que es el adulto de la relacion, quien ejerce un papel dominante, y un eromenos, que es
un efebo que adopta el rol de dominado. La naturaleza de estos vinculos era, sobre todo,
pedagogica. La persecucion del goce sexual, por contra, no sélo no se tenia en cuenta,
sino que era algo desaprobado por la sociedad en caso de buscarse de forma explicita’.

La edad a la que empezaba a practicarse este tipo de vinculos erdtico-sexuales
variaba en funcion de la polis. En Esparta la pederastia comenzaba a ser experimentada
por aquellos jovenes varones que hubieran pasado al segundo estadio de la agoge, esto
es, alrededor de los 12 afios (Plu. Lyc. 16-21). Respecto a las mujeres, la edad podia ser
incluso inferior, ya que estas relaciones tenian lugar en los coros de doncellas en los que
participaban a veces antes de su primera menstruacion.

Un aspecto especialmente importante que conviene puntualizar es que en la
antigua Grecia no se usaban los actuales términos ‘heterosexualidad’ y ‘homosexualidad’
para definir la orientacion sexual de una persona (Foxhall, 1998, p. 27). Los griegos no
consideraban que la atraccion o los estimulos sexuales de un individuo siguieran una
division bipartita en funcion del género que los provocase (Cartledge, 2001, p. 92)°. El
acto sexual tenia mas que ver con el papel social que con el género.

Otra de las caracteristicas de la pederastia griega, que también difiere de nuestra
concepcion moderna y tradicional del sexo homosexual, es el hecho de que su practica
no suponia, en absoluto, una pérdida de la virilidad. Estas relaciones entre hombres son
el medio a través del cual se adquiria conocimiento y se fortalecia la confianza con los
companeros®.

Las fuentes de que disponemos para conocer la pederastia son, fundamentalmente,
la ceramica arcaica y clasica’, la comedia atica, Platon, Esquines y la poesia homosexual
helenistica (Cartledge, 2001, p. 93). Algunos de los ejemplos mas claros de la existencia
de relaciones sexuales masculinas lo suponen los famosos grafitos de la isla de Tera, actual

2. Asi lo constata Jenofonte (Lac. 2, 14) al comparar las relaciones pederastas con el amor que
tenian entre si un padre y un hijo. La insistencia de algunos autores griegos en recalcar que esta
practica estaba obligada por ley parece ir encaminada a aclarar que el placer ocupaba un segundo
plano (Cartledge, 2001, p. 97).

3. De hecho, ademas, los griegos tampoco diferenciaban o separaban el amor del propio sexo
(Foucault, 1987, p. 172).

4. En Esparta la pederastia parece estar especialmente vinculada al ejército, una institucion
compuesta exclusivamente por hombres. Para mas informacion sobre lo viril en el mundo griego,
ver Loraux (2004).

5. Por otro lado, algunos autores, como Ducat (2006, p. 199-200), creen que estos vasos no
reproducirian la realidad de este tipo de relaciones, ya que no se producia el acto sexual durante
la practica de la pederastia. Sin embargo, no explica entonces por qué aparecen, no en pocas
ocasiones, penes erectos.
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Santorini, que resultan de utilidad para el estudio de la pederastia en la polis espartana
(Calame, 1984, p. 76)°. Asimismo, también permiten conocer las relaciones pederastas
espartanas Jenofonte y Plutarco, aunque algunos autores los consideran problematicos ya
que contribuyen al mirage espartano, es decir, a mostrar una imagen idealizada y ficticia
de Esparta (Cartledge, 2001, p. 93).

Estudiar la pederastia de la antigua Grecia supone conocer mejor el
comportamiento social y sexual de los griegos. Hay que tener presente, por otro lado, que
este tipo de relaciones varia no solo en funcion de la polis, sino también del tiempo (Dover,
1979, p. 196). En el caso de Esparta, este tipo de relaciones estuvieron institucionalizadas
durante varios siglos (Ducat, 2006, p. 197), por lo que comprenderlas permite una mejor
aproximacion a su realidad historica. Ademads, creemos conveniente dejar claro que,
aunque en este articulo hablemos de la pederastia entre espartanos, nos referimos a la
pederastia entre espartiatas, es decir, entre aquellos espartanos que hubieran nacido con
proyeccion de convertirse en ciudadanos de pleno derecho una vez terminasen la agoge.

ORIGENES DE LA PEDERASTIA EN ESPARTA

Las relaciones pederastas tienen unas caracteristicas particulares en Esparta que
se deben, al menos en parte, a sus origenes. Aunque existen varias teorias sobre el origen
de la pederastia, la que en la actualidad tiene més defensores sefiala como introductores de
esta practica a los dorios. Uno de los mayores impulsores de esta postura es Dover (1979,
p. 185), quien basandose en Bethe’, cree que estas relaciones estarian muy vinculadas
a un rito militar que supondria el paso de adolescente a adulto en un contexto de fuerte
instruccion guerrera®.

También aludiendo a un contexto bélico, Percy III (1996, pp. 75-78) cree que
la pederastia se habria institucionalizado en Esparta cuando esta polis hubo incorporado
la formacion militar de falange (y la panoplia hoplitica), esto es, justo antes o durante
la Segunda Guerra Mesenia, como testimonia Tirteo (Fornis, 2016, p. 77)°. Como
consecuencia de este enfrentamiento, los espartanos habrian decidido implantar un sistema
militar mas duro y disciplinado, orientado a la proteccion de la polis y a su buen gobierno,

6. Tradicionalmente se ha considerado que Tera era una colonia espartana. Sin embargo, como
constata Malkin (1994), no existen restos arqueologicos que avalen esa hipotesis.

7. Este autor (Bethe, 1907, p. 34), ademads, cree que el origen dorio es el unico factible, que no
cabria otra posibilidad.

8. En contra de estos planteamientos, Marrou (1985, p. 46), considera que los origenes de la
pederastia, netamente helena, no hay que buscarlos fuera de la Hélade.

9. Existen todavia importantes interrogantes acerca de la Segunda Guerra Mesenia, desde la
cronologia, que varia considerablemente, hasta incluso su propia historicidad. Con el fin de no
extendernos demasiado en este aspecto, remitimos a Fornis (2016, pp. 82-87) para estas cuestiones.
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la eunomia'®. De esta forma, en el nuevo sistema educativo, mas militarizado'!, resultaria
basica la confianza entre los varones de distintas edades, lo que hizo que comenzaran a
darse relaciones preceptor-alumno en las cuales habria un maestro amante, el erastes, que
prepararia fisica y moralmente a su amado, el eromenos.

La educacidn espartana, la agoge, encaja dentro de este mundo militar, y podria
ser durante la celebracion de los syssitia cuando se practicara la pederastia. Jenofonte
(Lac. 5, 5) cree que Licurgo'? habria institucionalizado estos banquetes en comun tras
mezclar a los ciudadanos y a los jovenes con el fin de educarse y aprender los mecanismos
de gobierno'®, es decir, que los primeros instruyeran a los segundos. Percy III (1996,
pp. 49, 73-82) coincide con el historiador griego pero va mas alla y considera que los
syssitia habrian sido importados desde Creta en la segunda mitad del siglo VII a.C.
Segun defiende, los contactos entre Esparta y esta isla habrian sido mas fuertes que los
mantenidos con sus vecinos dorios continentales. Sin embargo, Bremmer (1990, p. 136)
observa que existian también syssitia en distintas zonas del mundo griego, no solo en
Esparta y Creta, sino también en Mégara, Beocia, Mileto e incluso Turios, lo que parece
dejar de lado la posibilidad de que la pederastia responda a una costumbre racial y no
social, como es la comida en comuan'“.

Esta idea de que la pederastia pudiera tener origenes dorios, y concretamente
cretenses, esta también apoyada por otros historiadores que, sin embargo, consideran que
carecia de un origen militar (Calame, 1984, pp. 74-75 y Sallares, 1991, pp. 160-192). Segin
Aristoteles (Pol. 1272a) las fuertes similitudes sociales entre Esparta y Creta, sumado a un
aumento de poblacion, que acarrearia falta de tierras, habria llevado a adoptar practicas
pederastas en ambos lugares como medida para contrarrestar la superpoblacion'’. En este

10. En el mismo sentido, Jaeger (1946, p. 107) sostiene que en ese momento “el ideal homérico
de la arete heroica es transformado en el heroismo del amor a la patria”. También lo ve asi Fornis
(2016, p. 85).

11. Esta cuestion de los cambios experimentados en la polis espartana en el siglo VI resulta
bastante compleja para tratarla aqui, por lo que para abordar la revolucion espartana remitimos a:
Fornis (2016 passim. esp. 94-97).

12. Esta afirmacion debemos ponerla en duda ya que, como Plutarco (Lyc. 1, 1) reconoce, sobre
este legislador “no puede decirse absolutamente nada fuera de dudas”.

13. Independientemente de que fuera Licurgo o no quien institucionalizase los syssitia, Plutarco
(Lyc. 12, 6) si coincide con Jenofonte en que compartian espacio en estas comidas comunes jovenes
y adultos.

14. Existe todavia en la actualidad cierta controversia sobre el origen de los syssitia segiin nos
basemos en Herodoto, Jenofonte o Aristoteles, o bien se deba a una evolucion de los symposia del
mundo homérico, pero mas controlados por el estado. Para mas informacion al respecto, remitimos
a Fornis (2016, pp. 390-392).

15. Con independencia de quién fuera el que tomase la decision de instaurar la pederastia para
detener la superpoblacion, junto a ella se habrian implantado otras medidas radicales como los
infanticidios y el casamiento tardio (Percy III, 1996, p. 81).
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sentido, si seguimos a Aristoteles, parece claro que a finales de los Siglos Oscuros e
inicios del Arcaismo, en lugares como Esparta y Creta, la tradicion pederastica era mayor
que en otras poleis como Atenas o Tebas. Asimismo, la pederasta espartana también tenia
para Platon (Lg. 1.636b-c y 8.836b-c)'¢ una clara influencia cretense, ya que seria en estos
dos lugares donde esta practica implicaba, ademas, relaciones sexuales, que por cierto
parece condenar.

LA PEDERASTIA MASCULINA

FINES MILITARES

En primer lugar, nos centraremos en la pederastia masculina que, de acuerdo con
las fuentes, parece que fue bastante mas comun que la femenina. Estas relaciones entre
hombres estuvieron muy vinculadas a la agoge espartana, un sistema educativo diferente
de la paideia tradicional griega (Cartledge, 2001, p. 101; Calame, 1984, p. 74; Fornis,
2016, p. 370-386)"". Conocemos la existencia de la agoge a partir de la época clasica, por
Jenofonte, por lo que no se puede afirmar con total seguridad que la pederastia estuviera
presente entre los siglos VIII y VI a.C. El responsable de instaurar este sistema educativo
habria sido Licurgo (Plu. Lyc. 13), pero el propio Jenofonte (Lac. 14, 1), reconoce que
para su €poca, esto es, inicios del siglo IV a.C., los espartanos ya no seguian sus leyes.
[ Significa esta afirmacion que se habria dejado de practicar la pederastia? ;O quiere decir
que lo hacian de forma diferente?

La agoge comprendia un total de 13 afios, de los 7 a los 20, divididos en tres
estadios, dos de cuatro afios cada uno y una etapa final de cinco. Una vez terminada, habia
un ultimo periodo de formacion de diez afios, hasta los 30, que era cuando los espartiatas
solian casarse'®. El estadio que aqui nos interesa es el segundo. Era entre los 12-15
anos, al pasar de ser un nifio (pais) a un adolescente (paidiskos), cuando se establecia la
relacion homosexual. Los jovenes buscaban entonces a alguien a quien imitar y el erastes
“asumia la potestad moral de guia y conductor” (Fornis, 2016, p. 380). Estos muchachos
posteriormente pasaban al tercer estadio, en el que recibian el nombre de eirenes y al

16. El primero de estos pasajes se refiere al mito de Zeus y Ganimedes, que habria tenido su
origen en Creta.

17. La agoge se distingue por la especial importancia que se concede al entrenamiento militar
y al deporte, a pesar de que no se desdefiaban por completo las letras y la musica, también con
aplicacion militar. Cf. Fornis (2016, p. 370). Kennell (1995, p. 17) si aclara que, aunque se les
ensefiaba a apreciar la musica, no aprendian a tocarla.

18. Puede encontrarse una descripcion mas detallada del sistema educativo espartano en Marrou
(1985, pp. 38- 40), Fornis (2016, pp. 370-386), Segura Munguia (1992, pp. 42-48) y, sobre todo,
Ducat (2006).
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finalizar este ciclo se convertian en hoplitas. Es posible que estos hoplitas, que tenian
entre 20 y 30 afios y ya participaban en los syssitia, fueran los erastes de los eirenes, que
actuarian de eromenoi (Cartledge, 2001, p. 97).

La asistencia a estos syssitia, donde también se reunian los homoioi o espartiatas
de pleno derecho, eraun paso imprescindible para terminar la agoge. Todos los comensales
eran ciudadanos, lo que implicaba que se dedicaran, como afirma Fornis (2016, p. 337),
“a aquellas [actividades] que hacen al hombre mas libre”, entre las que destacaban la
guerra y el deporte. Para realizar estos ejercicios, se preparaban en el gimnasio, lugar
donde parece que también se daban relaciones pederastas (Roubineau, 2015, p. 284). De
hecho, Platon (Lg. 1.636b) se referia al coito en los gimnasios como actos mas propios de
las bestias que de los hombres (tac mepi T APpodicia HdovVag 0V pHoVoV AvOpOTOV AALL
Kol Onpiov).

Ningtn autor niega que la pederastia estuvo institucionalizada en Esparta. De
hecho, Eliano (VH 3, 10) sostiene que aquel espartano noble que no ejerciera de erastes
podia ser incluso multado por los éforos. La pederastia se convierte asi en un asunto de
Estado, que concierne directamente a la polis y a su gobierno.

Parece claro que uno de los objetivos de estos vinculos amorosos era lograr la
eispnelas, una especie de conexion mental muy fuerte entre las dos personas, término que
bien podria traducirse también como ‘amor pederasta’, y que sugeriria, ademas ‘coito
anal’ (Haggerty, 2000, p. 1293). Sin embargo, para algunos autores como Ducat (2006,
p. 200), el término eispnelas careceria de cualquier tipo de connotacion sexual, ya que,
siguiendo a Jenofonte (Lac. 2, 13)" y a Ciceron (Resp. 1V, 4, 4), estas relaciones en
Esparta, a diferencia de otras poleis, no suponian ningun tipo de contacto genital. Sin
embargo, Ducat se basa en la frase de Ciceron que dice Lacedaemonii ipsi, cum omnia
concedunt in amore iuvenum praeter stuprum, tenui sane muro dissaepiunt id quod
excipiunt, conplexus enim concubitusque permittunt palliis interiectis, la cual creemos
que interpreta erroneamente ya que cuando lee praeter stuprum considera que se impide
todo tipo de relacion sexual. Se trata de una frase algo confusa, pero el adverbio praeter
(excepto) se refiere unicamente a stuprum (estupro), que si bien se refiere a mantener
relaciones con menores, implica sin su consentimiento. De hecho, si seguimos a Lewis y
Short (1996, s.v. Stuprum) el estupro siempre implica deshonor para el sujeto, y no ocurre
asi en la sociedad espartana del periodo arcaico y clasico, para la que era algo normal.
Asimismo, Cicerén nos afiade més adelante que realmente si se permitian relaciones entre
varones (concubitusque permittunt) por lo que, mas que considerar que no se producia el
acto sexual en las relaciones pederastas, deberiamos considerar que no se realizaba sin la
aprobacion del menor. Ademas, el hecho de que Ciceron utilice la palabra stuprum podria
deberse mas a una consideracion particular del historiador romano acerca de la pederastia

19. Para este historiador (X. Lac. 2, 13), a diferencia de Platon, es precisamente en Esparta y no
en otras poleis donde las leyes no permiten el contacto intimo con los jovenes.
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institucionalizada, que ni siquiera sabemos si se refiere a ella o a otro tipo de violaciones,
que a la ausencia o no del acto sexual en las mismas.

La pederastia en Esparta también estaba relacionada con lo masculino, con
lo viril, con la fortaleza que se espera de un hombre en el mundo griego. Asi, en esta
polis, durante esta fase de instruccion militar, el erastes contraia obligaciones y podia
ser castigado en caso de que su eromenos llorase o errase (Ael. VH 3, 10). Significativo
al respecto es el pasaje en el que Plutarco (Lyc. 18) afirma que “los amantes compartian
con los nifios su reputacion [...]. Y se cuenta que, en cierta ocasion, por haber proferido
un nifio en el combate una palabra soez, fue castigado su amante por los magistrados”.

Fornis (2016, p. 385) cree que habria sido el propio mode