BIOLOGIA, TEOLOGIA Y POLITICA. EL MITO DEL
NACIMIENTO DIVINO DE LOS REYES EGIPCIOS
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Resumen:

El mito de la teogamia expresa de manera categdrica la excepcionalidad
del vey egipcio: concebido mental y fisicamente por la divinidad (Amdn),
gestado por ella (Cnum, Heget, Hathor) y amamantado por las diosas (Ha-
thor, Mut), el recién nacido, de naturaleza divina, accede, al mismo tiempo
que a la vida, a la condicion real. Esta, latente hasta el momento en que
se produzea la ascension efectiva, se manifestard piblicamente, cual una
eclosion, en el transcurso de los rituales de instalacion.

Palabras-clave: Egipto faradnico, nacimiento divino, teogamia; realeza
divina; instalacion.

Generacion del rey:
concepcidn, gestacién, parto y lactancia

El registro mitografico mas antiguo del nacimiento divino de un mo-
narca egipcio es el de Hatshepsut, representado en la llamada “sala del
nacimiento”, en el portico noreste de la segunda terraza del templo de Deir
el-Bahari. La secuencia se reparte en quince escenas que ocupan un total
de diez grandes divisiones en dos registros horizontales y que preceden a
las que representan la instalacion de la reina, desarrolladas en el registro
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superior, en una suerte de continuidad expresiva que apoya la idea de que
la concepcidn y el nacimiento de Hatshepsut son la etapa primera de un de-
sarrollo biografico que culmina en la instalacion. Esto es debido a que en el
Egipto faradnico la asuncién ritual del poder es entendida como un hecho
natural en quien estd destinado a la realeza incluso antes del nacimiento,
como lo muestran las palabras que el demiurgo Amon dirige a la asamblea
de los dioses en uno de los textos incluidos entre las escenas de instalacion:
“... cuando ella estaba todavia en el vientre de su madre, todas las tierras
y paises estaban en su posesion, todo lo que estd cubierto por el cielo
rodeado por el mar...” (NAVILLE, 1898, p.2)'.

Amoén desea engendrar un rey y la madre humana elegida para parirlo
sera Ahmosis, la esposa de Tutmosis [. El mito cuenta que Amoén se habia
acercado a la reina adoptando la apariencia de su marido, pero que en el
momento de la cépula reveld su propia personalidad (BREASTED, 1906a,
p-80, §§ 196-197). Tras la unién con la reina (Fig. 1) Amon le pronostica
el futuro de la nifia:

Hatshepsut-Khenemet-Amon, la que se une a Amén, la que es el
rostro de los nobles, éste serd el nombre de esta hija que yo he

Figura 1: Hierogamia entre Amén y Figura 2: Cnum y Heqet dando
Ahmosis (NAVILLE, 1896, ldm. XLVII).  vida a Hatshepsut y a su ka
(NAVILLE, 1896, lam. XLVIII).
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colocado en tu seno, segun las palabras salidas de tu boca. Ella
ejercerda una realeza bienhechora en todo este pais; para ella sera
mi valor, para ella mi poder, para ella mi fuerza, mi gran corona le
pertenecerd, ella gobernara el doble pais, ella conducird a todos
los vivos... Las Dos Tierras serdn unidas por ella, en todos sus
nombres, sobre el trono de Horus de los vivos; y yo aseguraré su
proteccion mdgica tras ella cada dia, asi como el dios que estd en
su disco (Re). (BREASTED, 1906a, p.80, § 198)

Amon le pide al dios alfarero Cnum que cree un cuerpo para la hija
que le va a nacer, por lo que éste modela a la futura reina’ yasu ka' en su
torno, mientras la diosa Heget — en el templo de Luxor se trata de Hathor-
insufla la vida a las dos formas valiéndose del signo ankh (Fig. 2). Con-
cluida la gestacion de la nifia, ésta es entregada a su madre humana, lo que
se representa mediante la escena en la que los dos dioses (Cnum y Heget)
acompafian a Ahmosis al lugar donde va a dar a luz. Hatshepsut nace en
territorio divino (Fig. 3) y es entonces reconocida por su padre. La nifia y
su ka son amamantados por la diosa Hathor y mas tarde se los presenta ante
la Enéada divina (Fig. 4). Finalmente, Seshat anota los afios de vida o la
duracion del reinado de Hatshepsut, ya que la diosa, utilizando la expresion
canonica, le promete a la futura reina “millones de afios en el trono de Ho-
rus” (NAVILLE, 1896, p.18).

Figura 3: Nacimiento de Hatshepsut (NAVILLE, 1896, lam. LI).
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de su ka y presentacion ante la Enéada (NAVILLE, 1896, lam. LIII).

Otros registros arqueologicos del mito

Hatshepsut es la primera reina que hace representar su concepeidn
y nacimiento divinos. Después de ella los reyes que nos han legado regis-
tros iconograficos de este ciclo son Amenhotep 111 (1390-1353, Dinastia
XVIII), Rameses II (1279-1213, Dinastia XIX), Nectanebo I (380-343, Di-
nastia XXX) y, ya al final de la Epoca Ptolemaica, Ptolomeo XV Cesarién
(44-30). Han aparecido escenas de este ciclo (o fragmentos de las mismas)
referentes a otros reyes que se extienden cronoldgicamente hasta bien en-
trada la época r?mana, si bien en muchos casos es dificil adscribirlas a un
rey en concreto .

El nacimiento divino de Amenhotep I1I estd representado en el tem-
plo de Luxor’ v la secuencia de relieves es tan parecida a la de Deir el-Ba-
hari que hace pensar que, casi con toda seguridad, fue copiada de ésta. En
Luxor la hierogamia es entre Amén y Mutemuya, concubina de Tutmosis
IV y madre del futuro Amenhotep III. Al igual que en el caso de Hatshep-
sut, después del nacimiento figuran el amamantamiento y el reconocimien-
to paterno ante los dioses. También aqui la representacién del nacimiento
divino precede a la coronacion, por lo que, como en el caso de Hatshepsut,
parece tratarse de una secuencia continua de acontecimientos.

Por lo que se refiere a Rameses II, fragmentos referentes al ciclo de
su nacimiento divino se han conservado en algunos bloques procedentes
del Rameseo y reutilizados en el pequefio templo ptolemaico de Medinet
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Habu': en ellos se puede ver la hierogamia entre Amén y Tuy (madre de

Rameses II), el amamantamiento divino y la presentacion del nifio a Hathor
T

y a la Enéada .

Por lo que respecta a Nectanebo I, el ciclo aparece en el mammisi
de Dandara (DAUMAS, 1959, lams. XXXIV-LIX), y es evidente que estd
basado en los anteriores.

El nacimiento divino de Ptolomeo XV Cesarién esté registrado en el
mammisi de Hermontis (PORTER-MOSS, 2004, p.155-156).

Las razones que llevaron a estos reyes a representar su nacimiento
divino debian ser distintas en cada caso. Por lo que hace a Hathsepsut hay
una cierta unanimidad en interpretarlo como un intento de legitimar su ocu-
pacién del trono, ya que ella no habia sido designada para tal ocupa01én
Quizé en el caso de Rameses II existiera también cierta voluntad de reafir-
imar una filiacién divina, siendo que la realeza de su linaje se remontaba tan
s6lo a dos generaciones de monarcas, que en total sumaron menos de veinte
afios de gobierno; este hecho, junto a la posibilidad de que hubiese habido
otro firme aspirante a la sucesion de Seti I (MURNANE, 1995, p. 191-208),
podria haber llevado a Rameses a ratificar su derecho a la sucesién me-
diante el recurso ya utilizado por sus predecesores. En cuanto a Amenhotep
111, cuya posicién en la linea dindstica es incuestionable, las razones de
su personalizacién del mito del nacimiento divino hay que buscarlas en
la estrechisima relacién existente entre la tebana Dinastia XVIII y el dios
Amén, relacion sobre la que volveremos mas adelante. El nacimiento di-
vino de Nectanebo 1 parece mas una adecuacién a la ideologia que refleja
la existencia de los mammisi: el rey se identifica con Thy, el pequefio dios
de la triada local, una vez que éste ya ha sido amamantado y entronizado
(BONHEME-FORGEAU, 1988, p.94). Y por lo que respecta a Ptolomeo
XV Cesarién —que comparte nacimiento divino con Horus-, parece claro
que la representacion procuraria contrarrestar en cierta forma $u fragilisima
situacion politica (BON’HEME—FORGEAU, 1988, p.94).

Sea como fuere, el mito del nacimiento divino de Hatshepsut no surge
de 1a nada, sino que podemos enmarcarlo en la tradicién narrativa de los
oraculos y las prvafccias,9 de hecho, el texto mas antiguo conservado en el
que aparece el mito de la teogamia tiene un caracter profético: se trata de
uno de los cuentos incluidos en el papiro Westcar  titulado Un prodigio
en tiempos del rey Queops: el mago Djedi, una narracion que “explica”
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el final de la Dinastia IV y el inicio de Ia V (¢, 243 5). El texto relata que, en
cierta ocasion, en el intento de entretener a Queops, sus hijos se turnaban
para contarle historias, pero uno de ellos, en lugar de contarle una historia
a su padre llevé ante €l un mago que le anuncié — para un futuro lejano — el
advenimiento de los tres primeros reyes de la Dinastia V. Tras la narracién
del episodio se describe el cumplimiento de la profecia, Re visita a Rudd-
jedet, la esposa de un sacerdote de Re, y ésta queda encinta del dios. De
esta unién humano-divina nacerén los tres primeros reyes de la dinastia.
Para ayudar a la mujer Re le proporciona la asistencia divina de Isis, Neftis,
Meskhenet, Heqet y Cnum — todos los cuales intervendran también en el
nacimiento divino de Hatshepsut. Que los nifios son divinos, al igual que su
padre, lo ejemplifica la descripcion de los mismos: excepcionalmente gran-
des, con miembros cubiertos de oro y el cabello de lapislazuli. Isis anuncia
los nombres de los recién nacidos y Meskhenet proclama su destino real.
Cuando los dioses abandonan la casa de Ruddjedet dejan un saco de cebada
que contiene las coronas (LOPEZ, 2005, p. 93-98).

La filiacion divina del rey egipcio

Si la narracion conservada en el papiro Westcar constituye un pre-
cedente literario de la representacién del mito del nacimiento divino de
Hatshepsut, la base ideolégica del mismo no es otra que la propia identidad
divina del rey (el rey es Horus) y la concepcién de su filiacion solar (es hijo
de Re, o de Amoén-Re), tan arraigada en la cosmovision egipcia que es im-
posible dilucidar un momento de origenI . Desde esta perspectiva, un gesto
que a posteriori se ha interpretado como una licencia narrativa por parte de
Hatshepsut para legitimar su ascenso al trono, aparece como un item que
podria haber dado inicio de manera natural a la biografia de cualquier reyu.

En realidad, si efectivamente se recurre al mito del nacimientg divino
en pro de la legitimacion de un reinado no es por lo que tiene de excepcio-
nal en este contexto sino justamente por todo lo contrario. Son precisamen-
te los reyes que aparentemente quedan fuera de la norma — Hatshepsut lo es
por su condicion de mujer, porque la continuidad estructural de la realeza
egipcia se transmite a través de los varones — quienes, con més razon, re-
curren a ésta para hacerse “encajar” dentro del sistema, o, si se prefiere,
dentro de la tradicion, lo que parece una condicién necesaria a la sancién de
la realeza. Asi, el gesto de Hatshepsut haciéndose representar como fruto
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directamente fisico del dios solar, no solo la sitiia ya desde el principio de
su creada biografia dentro del propio sistema que la rechaza, sino que la
hace aparecer como representante del “modelo real” por excelencia.

Hatshepsut no hace sino llevar al extremo la teoria Cglp{:la del paren-
tesco real, teorfa que se remonta a los origenes mltologlcos > de la monar-
quia. Si pensamos en el contexto politico- -cultural en el que el reinado de
Hathsepsut se desarrolla, el recurso al nacimiento divino deviene del todo
16gico. Como ha demostrado Redford, es precisamente durante la Dinastia
XVIII (c. 1529-1292) — y debido a acontecimientos que empiezan & pro-
ducirse ya en la Dinastia XIII (1759-c. 1630) y que se prolongarén durante
todo el Segundo Periodo Intermedio — cuando la teologia solar deviene
especialmente importante en relacion con la “legitimacion” filial del rey:

La respuesta de la monarquia al debilitamiento gradual de su
divinidad no fite enteramente exitosa [durante la Dinastia Xviii].
En un esfuerzo por reforzar el reclamo a la legitimacion cuando la
vivalidad asediaba la sucesion al trono, la Dinastia XVIII invoco
la idea del ordculo juridico, y colocé al dios dindstico Amon en
Ia posicién de deliberador. (...) Haciendo del pronunciamiento del
ordculo un espectdculo priblico que podia ser testimoniado por una
gran multitud, la dinastia reconocia su necesidad de aprobacion
popular; y delegando en Amon de esta manera teatral, colocaba un
poder en las manos del dios supremo que él no podia abandonar
facilmente. (REDFORD, 1995, p.174)

El concepto de realeza que la Dinastia XVIII heredd era verdade-
ramente antiguo, y se debe admitir que, en suma, cambié relativa-
mente poco a lo largo de tres milenios. Dado que del Reino Nuevo
se ha preservado tanto, en contraste con [épocas] precedentes, los
reyes tebanos pueden aparecer ante nosotros como innovadores.
Sin embargo, cuantas mds pruebas se aducen en este sentido, mds
parece justo manifestar que fue el concepto solar, en la forma
dada por la Dinastia XII, el que la Dinastia XVIII adopté intacto.
(REDFORD, 1995, p.181)

Tanto en el cuento del mago Djedi como en el mito de Hatshepsut la
eleccion del futuro rey aparece como un designio divino, fruto del deseo de
un dios solar (Re, Amén) de engendrar un continuador dindstico. Por esta
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razoén el rey no lo serd unicamente desde el momento de su nacimiento,
ni siquiera desde el momento en que se halla “en el huevo”, sino que el
origen de su poder real se sitta retrospectivamente en la propia concepcion
mental del demiurgo. Amén “concibe” a Hatshepsut en el doble sentido del
término: en primer lugar porque /a piensa, lo que en el demiurgo es por si
mismo una manera de crear; en segundo lugar, porque es su genitor fisico,
siendo que es de su semen del que nacerd la criatura.

El dios imagina al futuro rey en su cabeza, pero el factétum de su
creacion serd otro dios, por ende demiurgo también. Cnum es quien modeia
tanto a la nifia como a su ka, con lo que, junto a Heqet, aparece como la
divinidad gestante. De esta forma la intervencién de la madre humana se
relega, no ya a segundo, sino a tercer plano. En este sentido, parece haber
una cierta intencionalidad por parte de Hatshepsut de limitar el elemento
femenino a un mero papel instrumental, lo que puede ser debido a que es
precisamente su propia condicion femenina la que a priori constituia el
impedimento de su ascenso al trono de una forma ‘regular”. En cualquier
caso, la norma de sucesion en Egipto es patrllmeaI aunque la linea mater-
na adquiere también una gran importancia, especialmente en los casos en
que el aspirante al trono no es hijo de rey o cuando lo es pero su madre es
una esposa secundaria de éste iy

El amamantamiento divino

Como hemos dicho, las escenas del amamantamiento a cargo de las
nodrizas divinas forman parte de la secuencia biografica que conduce des-
de la concepeion del futuro rey hasta su instalacién. Sin enmarcarse en el
tema del nacimiento divino, varios reyes también se hicieron representar
siendo amamantados por diosas; en algunos casos las escenas forma.n parte
del ciclo ritual de la instalacién . , aunque no sn?mpreI :

El motivo iconografico del rey en el regazo de una diosa de cuyo seno
se amamanta’ parece tener su origen en el dmbito funerario, apareciendo
por primera vez en los templos de las Dinastias V y VI (c. 2435-21 18), y
remitiendo a la narrativa escatolégica recogida en los Textos de las pira-
mides . Varios pasajes de este corpus se refieren a este acto, en el que,
ademds de Isis, otras diosas aparecen como nutricias del rey difunto (LE-
CLANT, 1951, p.123, nn. 2-11). Y en ninguno de esos casos ¢l amaman-
tamiento se halla relacionado con el nacimiento o la crianza del Horus del
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mito osiriaco. El receptor de la leche divina es siempre un rey muerto que,
al inicio de su nueva vida en el mas all4, recibe, cual un nifio, los cuidados
maternales que le permitirdn superar las etapas iniciales de esa vida nueva;
y entre estos cuidados destaca la lactancia. Pero se trata de una lactancia
dirigida a garantizar su ascension:

«;Oh Rojiza!, jOh Corona Rojal, jOh Seiiora de las tierras de
Dep!, jOh madre mialy, digo yo, «dame tu seno para que pueda
mamar de ély, digo yo.

«;Oh hijo miol», dice ella, «toma mi senoy mamay, dice ella, «para
que puedas viviry, dice ella, «y ser pequefio (otra vez)», dice ella.
«Subirds al cielo como los halcones, tus plumas como las de los
patosy, dice ella. (FAULKNER, 1969, p.159, §§ 911-913)

A esta primera consecucion cabe afiadir una segunda relacionada di-
rectamente con la categoria divina del rey, dado que la lactancia sirve tam-
bién para resaltar esta condicion y asegurar que se perpetie (LECLANT,
1951, p.126).

Por tanto, en contexto escatoldgico el amamantamiento por una diosa
es tanto un paso previo a la admisién del rey muerto en el mas alld (a su
ascensidn) como una ratificacién de su caracter real y divino, y todo ello
gracias al carécter especialisimo de la leche de las nodrizas divinas. La litera-
tura escatol6gica insiste en la naturaleza nutritiva de la ieche que por si sola
asegura al difunto el alimento necesario en la eternidad” . Pero ademas, tra-
tandose de la leche de las diosas, el liquido suma a sus propiedades nutrien-
tes naturales las que le aportan las resonancias mitologicas. Tanto Isis como
otras diosas nodrizas mencionadas en los Textos de las piramides son divi-
nidades asociadas a la proteccion — y, en el caso de la primera, también a la
resurreccion, el rejuvenecimiento y la revigorizacion —, lo que convierte una
sustancia en principio material en el vehiculo de transmision de elementos
inmateriales. Algunas de las consecuencias de su ingesta parecen derivarse
de la propia composicion nutritiva — en el sentido mas literal del término —
del producto: la salud, e incluso, relacionada con ésta, la alegria *'_ Pero bési-
camente la leche tiene la capacidad de proveer al lactante de otros beneficios:
la revivificacion, el reconocimiento de su divinidad, la duracion en el poder...

Por otra parte, es significativo que la misma palabra empleada para
designar la fuerza vital, ka, se identifique también con la idea de “sustento™
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0 “nutricién” y con el aspecto energético de los alimentos (FRANKFORT,
1993, p.90). Y, como queda de manifiesto durante el ritual de instalacién
(MONTES GIMENEZ, 2009, p.125-134), 1a nocién de ka, o fuerza vital,
estd estrechamente relacionada con la transmisién de la soberania. En el
desarrollo mitografico del nacimiento divino el amamantamiento del rey
por Hathor (por Hathor y Mut en los relieves de Luxor) comparte registro
con la escena en la que los diferentes kau de la reina aparecen en brazos
de, precisamente, las divinidades que simbolizan la propia fuerza vital: los
Kau y las hemsut (Fig. 4), lo que refuerza la idea de la relacion entre el kz,
divino y/o real, y la leche.

Por tanto, si en contexto escatolégico el amamantamiento divino apa-
rece como el posibilitador de la ascensién real, lo mismo puede decirse por
lo que respecta a la ascensi6n de los reyes vivos (LECLANT, 196 1,p.264).
En este caso la transmision de la leche se halla especialmente relacionada
con la idea de triunfo, lo que se expresa tanto desde una perspectiva pu-
ramente iconogrifica como en el propio contenido de los textos que, en
ocasiones, acompaiian las escenas.

Como ha sefialado Leclant (LECLANT, 1961, 9.256 v 266), frecuen-
temente el infante que mama del pecho de la diosa’ aparece portando en
la mano alguno de los signos de su dominio, ya sea un pequefio pajaro re-
khit — que, en virtud de la paronomasia, simboliza a los egipcios, subditos
del rey —, un cetro hegat (a veces ambas cosas), la maza hedj, o incluso el
mekes; ocasionalmente sélo porta el ankh. A veces va tocado con la corona
azul — predominante en escenas bélicas — y, en ocasiones también, bajo los
pies del rey aparece la representacién de los Nueve Arcos o de los enemi-
gos capturados.

Por lo que se refiere a los textos, algunos ejemplos extraidos del tem-
plo de Abidos son también reveladores de la asociacién entre amamanta-
miento y triunfo. Asi, en uno de los relieves se ve al rey (Seti I o Rameses
II) siendo amamantado por Isis y después por Hathor. Al principio de la
escena un texto sefiala que “todas las nodrizas se asocian, protegiendo a
Tu Majestad para el dominio de toda la tierra” y que el objetivo del ama-
mantamiento es el de que “haya un rey eficiente apareciendo con la corona
azul”. Hathor, que amamanta al rey varias veces, se dirige a él de la manera
siguiente: “Yo soy tu nodriza. Yo te he amamantado y ti apareces con la
corona (tal o tal)”. Otro de los textos de la escena sefiala: ... que Tu Ma-
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jestad esté sobre su trono, que sus coronas sean para ella. Que tu cuerpo
rejuvenezca en victoria...” (LECLANT, 1961, p.265).

Esta garantia de triunfo, que se expresa en forma de cuidado ma-
terno, acompafiard permanentemente al rey. Al igual que ocurre con los
dioses varones, padres del rey, las diosas madre nunca abandonan al hijo,
como muestran, entre otras imdgenes, las numerosas representaciones de
amamantamiento a reyes adultos: por lo que hace referencia a la relacién
diosa-rey nunca se produce el destete.

En definitiva, la leche viabiliza la ascension real, tanto a nivel csca-
tologico como por lo que se refiere a la biografia “terrenal” de los reyes,
como muestran los testimonios mitograficos de la Dinastia XVIIT. Es por
esta raz6n por lo que, en el segundo caso, el amamantamiento no concierne
{inicamente a las diosas sino también al divino padre del rey. Es él quien
ordena a las diosas que amamanten al nifio. Asi, en Deir el-Bahari Amon
se dirige a las diosas de la siguiente forma: “(Os) he ordenado amamantar
a Su Majestad y a todos sus kau, con toda vida y buena fortuna, toda per-
manencia, toda salud, toda alegria y el paso de millones de afios en el trono
de Horus de todos los vivos, para siempre” (FRANKFORT, 1993, p.98).

Amon también esta presente en el amamantamiento divino de Amen-
hotep III representado en el vestibulo romano del templo de Luxor: el texto
sefiala que el joven rey ha sido amamantado en presencia de su padre Amon
en la “camara del juicio”, esto es, en el lugar donde, con ocasién del juicio
en el que se dirimia la disputa por el trono entre Horus y Set, el tribunal
divino (la Enéada) decidié a favor del primero. Tras la decision, el tribunal
festeja el triunfo del nuevo rey y testimonia su coronacion. En otro lugar
del templo el propio Amenhotep se refiere a si mismo de forma parecida,
definiéndose como “el excelente huevo (o sea, la cria) de Amon, que fue
amamantado (...) en la cdmara del juicio [en presencia de su padre Amén]”
(BELL, 1985, p.272).

Conclusion

La generacién y el nacimiento del rey son sélo el preludio de la insta-
lacion, una preparacion, dado que su funcién no es la de mostrar el aconte-
cimiento mitico del nacimiento de un nifio-dios sino la procedencia del rey-
dios, la anulacién del hecho “histérico”, “real” (en cuanto que especifico,
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sujeto a datacion y acaecido en el entorno terrestre), del nacimiento de un
nifio-humano que se convertird en rey, y la construccién de un nuevo hecho
“historico” (éste genérico y acaecido en el entorno divino), un marco miti-
co en el que se puede inscribir el nacimiento de cualquier rey, de lo que se
deriva la perduracion del estereotipo desde los tiempos del papiro Westcar
hasta el final de la historia egipcia.

La construccion del rey se realiza mediante una elaboracién narrativa
que convierte un hecho perteneciente al orden politico (la adquisicién de la
realeza) y una proposicion de caricter teoldgico (el rey es un dios, hijo ce
padres divinos) en un acontecimiento inscrito en el orden de la biologia (el
nacimiento de una criatura). El carécter excepcional de lo que es en reali-
dad un proceso biolégico comun le viene dado por la insercién de este pro-
ceso en una esfera territorial superior (el mundo celeste) y por su referencia
a unos personajes de naturaleza divina. De esta manera, el acontecimiento
del nacimiento del rey supone la superacién de la distancia estructural exis-
tente entre las esferas divina y humana, e inscribe a la segunda dentro de la
primera. Pero este salto estructural se produce de manera fluida, dado que
el proceso de elaboracion tanto de la paternidad como de la maternidad
divinas™ se forja a partir de referentes bioldgicos y culturales comunes,
facilmente reconocibles y asumibles por el receptor nativo: concepcxon
gestacion, parto y lactancia.

El resultado del proceso reproductivo es un ser situado del lado de lo
sobrenatural, y esto no sélo debido a su filiacién sino también a su com-
posicion. Por un lado, el rey es un producto formado a pattir de los fluidos
generativos (masculinos y femeninos) de las divinidades: el semen del de-
miurgo y la leche de las diosas. Por otro, la formacién de su cuerpo es fruto
de la manipulacién de Cnum, quien lo modela en su torno de alfarero, lo
que significa que también el barro primordial interviene en el proceso de
gestacion. De esta manera, por lo que se refiere a sus componentes vitales,
el gobernante pertenece tanto a la esfera solar (el semen de Amon, la leche
de las vacas celestes) como a la esfera cténica (el barro, mezcla de tierra
y agua).

El mito de la teogamia, en definitiva, estd ahi para confirmar la in-
cuestionable divinidad de este ser y, con ello, su derecho al gobierno.
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BIOLOGY, THEOLOGY AND POLITICS. THE MYTH OF THE
DIVINE BIRTH OF EGYPTIAN KINGS

Abstract: The myth of theogamy categorically expresses the exceptionality
of the Egyptian king: mentally and physically conceived by Amon, gestated
by Knum, Heget, and Hathor, nursed by Hathor and Mut, all divinities.
The newborn, of divine nature, accedes not only fo life but to royalty. This
condition, latent until the moment of effective ascension, will be manifested
publicly during the course of the ceremonial rites.

Keywords: Pharaonic Egypt; divine birth; theogamy; divine royalty; rites.
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Notas

' Se trata de una idea expresada frecuentemente a través de la formula que indica
que el rey reina desde “el huevo”, es decir, desde que se halla en estado embriona-
rio; cf., p. ej., MORET, 1902, p.65.

* Para representar a la recién nacida se ha seguido el modelo habitual que retrata
a los nifies varones, incluyendo los genitales. Sin embargo los textos se refieren
a ella come a una mujer, lo que no deja lugar a dudas sobre el sexo del bebé. La
razén de representar un cuerpo masculino se deberia a la adecuacion a un modelo
iconografico preexistente (BREASTED, 1906a, p.76, n. ¢) o, lo que es lo mismo,
a la adecuacion al arquetipo.

3 . . i
Algo asi como la fuerza vital, representada en este caso como un doble de la recién
nacida.

* De todas ellas las més completas las constituyen los relieves del templo nordeste
de Mut, en Karnak (PORTER-MOSS, 1994, p.271[9]). La parte del templo que
acoge estas escenas —muro norte del antepatio- parece datar de principios de la
Epoca Ptolemaica, aunque algunos bloques son reutilizaciones de construcciones
de Tutmosis IV (1400-1390) y Rameses I (GABALLA, 1967, p.299-302). Escenas
paralelas aparecen en el mammisi romano de Dandara; cf. DAUMAS, 1959, lams.
XXXIV y ss.; GABALLA, 1967, p.301-302. Para otros fragmentos de teogamia cf.
RATIE, 1979, p.106-107.

* Muro oeste de la llamada “sala del nacimiento” (sala XIIT), contigua a la “sala de
coronacion” (sala XIV); PORTER-MOSS, 1994, p.326-328, [151]-[155]; GAYET,
1894, 1ams. LXII-LXVIIL. Para una comparacién mas o menos detallada entre las
representaciones del nacimiento divino de los templos de Deir el-Bahari y Luxor cf.
BREASTED, 1906a, p.78-86, §§ 191-212.

‘Los bloques proceden de una capilla situada en el lado norte del templo, que clrey
dedicé a su madre, Tuy (GABALLA, 1967, p.303-304, lams. LXTII-LXV).

" Existe otro documento referente a la teogamia de 1a que nace Rameses II, si bien
no es un registro iconografico sino literario. Se trata del texto conacido como El
decreto de Ptah, registrado en cuatro versiones, de las que la inscrita en la estela
de Abu Simbel parece ser la original. En este texto, datado del afio 35 del reinado
de Rameses 11, el propio Ptah se presenta como padre divino del rey, narrando las
circunstancias en las que se produjo la concepeion y nacimiento del monarca. El
dios, adquiriendo la forma del carnero de Mendes, copula con la madre terrestre del
rey. Los términos en los que el dios expresa su satisfaccién por el nacimiento de
la criatura divina son muy similares a los de los textos que acompafian los relieves
de los nacimientos divinos de Hatshepsut y de Amenhotep III. Cf. BREASTED,
1906b, p.176-180, §§ 400-410.
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* Recordemos que Hatshepsut actiia en principio como regente del joven Tutmosis
III. Segun los documentos, en Egipto tnicamente entre tres y cinco mujeres llega-
rom aser rey, y en ningun caso su ascension al poder real se produce por designacion
primera sino por ausencia o juventud del principe sucesor; cf. HORNUNG, 1991,
.322-323.

” El Texto histérico de la “capilla roja” de Karnak (bloque 287 de la capilla) hace
referencia también a un ordculo por el que el propio Amoén le anuncia a la futura
reina Hatshepsut su préximo advenimiento (YOYOTTE, 1968, p.88).

. Papiro 3033 de Berlin, que contiene los Cuentos de los magos de la corte de
Queops. Aunque la copia de Berlin parece datada de la Dinastia XVII (s. XVI), el
original debia remontarse a la Dinastia XII (1939-1760) (LOPEZ, 2005, p.87-88).

" Bl titulo “hijo de Re” se incluye en el protocolo faradnico en la Dinastia IV [Dje-
defre (2482-2475) es el primer rey en ostentarlo], aunque no seré hasta la Dinastia
V, a partir de Neferirkare (2415-2405), cuando ese empleo se generalice; cf, GRI-
MAL. 1996, 78, p.95. “A nivel ideolégico tal apelacién significa (...) la presencia
de una fuerza divina en el padre real en el momento del engendramiento y la trans-
misién de ésta al hijo que podrd, hecho rey, repetir a su vez el combate victorioso
de la luz sobre las tinieblas originales. Cuando se fija el orden canénico de los cinco
nombres del protocolo real, el titulo «hijo de Re» precede a la mencién del nombre
de nacimiento y califica asi retrospectivamente al heredero, poseedor de esta po-
tencialidad divina que liberan los ritos de coronacién” (BONHEME-FORGEAU,
1988, p.74).

" En este sentido, Moret, p. ¢j., defiende que en realidad la teogamia habria sido
tradicional para todos los reyes, pero que sélo nos habrian llegado unos cuantos
vestigios iconograficos de la misma, y equipara los textos en que se dice que el rey
ha sido modelado o creado por el dios con los relieves que relatan el nacimiento
divino; cf. MORET, 1902, p.49, 60-63 ¢ 71.

" En el caso del Egipto antiguo la distincién entre “mitolégico” y “mitico” es con-
fusa, por la misma razén por la que es dificil también establecer la frontera entre
“acontecimiento mitologico™, “accion mitica” y “acontecimiento histérico”, Las
propias listas reales son un ejemplo de mezcla de categorias conceptuales en un
solo documento.

5 Aunque al parecer no es asf en todas las épocas, dandose el caso de la conjugacion
de ambas lineas, patrilineal y matrilineal {BON'H]:ZME-FORGEAU, 1988, p.77-
78). Acerca de las diferentes formas como llegé a concretarse la sucesion real cf,
BONHEME-FORGEAU, 1988, p.255-266.
15 . - i . z -

En estas ocasiones una forma de legitimar al candidato es a través de su matrimo-
nio con una princesa. Este es el caso, p. ¢j., de Tutmosis I, quien, para acceder al
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trono, se casa con una hija del anterior rey y de su esposa principal. También es ¢l
caso de su hijo, Tutmosis II, el cual, nacido de una esposa secundaria, se casa con
Hatshepsut, hija de Tutmosis 1 y de su esposa principal. Y los ejemplos se suceden;
of. BONHEME-FORGEAU, 1988, p.256-257.

* Asi, por ejemplo, Filipo Arrideo (323-317) (PORTER-MOSS, 1994, p.100 [290]).
También parece relacionada con la instalacion la escena del amamantamiento divi-
no de Taharqa (690-664) que aparece en un contrapeso de collar menat (LECLANT,
1961, p.251 y 284).

" Moret menciona algunos ejemplos, aunque no se trata en absoluto de una lista
exhaustiva; cf. MORET, 1902, 64; cf. asimismo LECLANT, 1961, p.263, n. 1.

"Bl rey puede aparecer tanto representado como un nifio pequerio —en cuyo caso
se sienta en el regazo de la diosa, sentada a su vez sobtre un trono- como con la apa-
riencia de un adolescente —en cuyo caso aparece de pie, como lo hace generalmente
también la divinidad en esas ocasiones (LECLANT, 1961, p.257, n. 1, 258).

* E1 motivo iconografico se mantendra durante todo el Egipto antiguo -y mis alla-
en la forma del dios-nifio mamando del pecho de su madre (BONHEME-FORGE-
AU, 1988, p.94-99).

* Cf., p. ¢i., el Ritual de la apertura de la boca, escena LXIV (GOYON, 2004,
p.166), o los pasajes §§ 381-382 de los Textos de las pirdmides (FAULKNER,
1969, p.78).

“p ¢j., salud y alegrfa son dos cosas que Amén proporciona a la futura reina Hat-
shepsut a través de la leche (FRANKFORT, 1993, p. 98).

* Son muchas las diosas que aparecen como nodrizas de los infantes reales, y gene-
ralmente su aspecto es el de una mujer, aunque en ocasiones leontocéfala. La diosa
puede adoptar también la apariencia de una vaca (LECLANT, 1961, p.275 y n. 5).

23 5 . . . 1 x

La ausencia de documentos aparecidos de otras épocas no implica necesariamen-
te su inexistencia en esas épocas.
24 ; . . -

Aparte de las numerosas referencias a ciertas diosas (Isis, Hathor) como ma-
dres del rey. la lactancia por parte de las nodrizas divinas crea también un vinculo
materno-filial entre éstas y aquél. '
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