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Antropologia egipcia. Revision del paso del mito al logos

Octavi Piulats. Universidad de Barcelona

Cuando los gregos en la época arcaica descubderon Egipto quedaron
estupefactos; por un lado, se les oftecia una cultura ancestral, muy sofisticada y no
solo diferente de la griega sino a menudo opuesta a ella en usos y costumbres; por
otro lado, lo que los gregos contemplaban eran tan enigmitico e incomprensible
pata sus esquemas mentales que les fue imposible penetrar profundamente en
aquella cultura. Lo sotprendente era que a pesar de esa dificultad para entender el
pensamiento y el lenguaje egipcio los intelectuales giegos en general estaban
fascinados por aquella cultura. Herédoto!, uno de los ptimetos viajeros al pafs del
Nilo, sefiala que Egipto es el pais de origen de las matemadticas y la astrologia y que
la religién egipcia se halla en el origen mismo de toda la religién helena. Solén viaja?
al delta en la época arcaica y descubte en las leyes egipcias las ideas que le llevaran a
introducir su célebre reforma jutidica en Atenas. Platdn, que en general admira a la
cultura egipcia, introduce en sus didlogos muchos elementos egipcios: no sélo en el
Timeo tematiza el viaje de Solén a Sais, sino que en el Fedrw y en el Fikbo introduce
el mito egipcio de Thot y en el Pokitico alaba a los sacerdotes egipcios. Platon en el
Timeo y en otros didlogos es de hecho el que inicia la tesis de que en Egipto existe
una “Sophid’ especial, tanto de caricter exotético como esotérico, un conocimiento
que merece un viagje de “formacién”. Lo mismo podemos decir del retérico
Isécrates, quien en su discurso Busitis®, exptesa la tesis de que el origen de la
filosofia griega hay que buscatla en Egipto. Una tesis que también apoya otro
viajero gtiego, Diodoto de Sicilia®, quien sefiala la ciudad egipcia de Tebas como
ciudad de origen del pensamiento filoséfico egipcio. Pata dilucidar esa cuestion un
griego conocido como Hecateo de Abdera escribié una Fibsofie de los Egpeios y,
aunque la obra se ha perdido, patte de sus tesis las tenemos en la “Introduccién” de
la Vida y Obras de Filssofos Ilustres de Diogenes Laercio®, en donde se trata
ptecisamente la relevancia del pensamiento bitbaro en el origen de la filosofia.
Entre lineas podemos leer que se atrbuye a Egipto el origen de la geometra,
atitmética y astrologia. El centro del pensamiento egipcio lo constituye segin el
texto la cosmologia y en concreto la creacién del cosmos. La antropologia es otro
de los grandes temas egipcios y en especial la teorfa de la inmortalidad humana;
también en el campo de la ética y la legislacion se atribuye a los egipcios grandes
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logros. Esta primera desctipcién de los temas intelectuales egipcios proyectada
posiblemente por Hecateo de Abdera encaja petfectamente con lo que la
egiptologia modema conoce sobre el pensamiento egipcio. En la época gteco-
romana el prestigio de Egipto crece enormemente. Con la irrupcién del
Neoplatonismo, autores como Plotino, Potfido, Jimblico y el mismo Plutarco
sefialan de nuevo la relacién entre filosofia griega y pensamiento egipcio. En los
prolegbmenos del Cristianismo cambia el paisaje abruptamente, la destruccién del
templo de Serapis en el 390 d.Cr. y el asesinato de la neoplaténica Hipatia por los
monjes ctistianos marca el final de la influencia del pais del Nilo en Occidente.

En el Renacimiento y de la mano de las traducciones del Corpus Hermeticum
realizadas por Ficino en Florencia tendremos un breve resurgir de la relevancia del
pensamiento egipcio, aunque esta vez ya mezclado con elémentos gtiegos; esta fase
culminard con G. Bruno® y su tesis que la religién egipcia presenta el paradigma de -
la verdadera religién y es supetior a la cristiana. Pero ya en el Barroco y la
Ilustracién la cultura occidental rechaza cualquier influencia egipcia. Winckelmann
proclamara la supremacia del arte y Ia cultura griegas sobre Egipto v Herder verd en
los jeroglificos un intento infantil de acercarse al lenguaje’. Pero el veredicto final
negativo sobre la cultura egipcia lo emitird Hegel en sus Lecciones sobre la Filosofia de
la Historia Universat

La esfinge... eslo espiritual que comienza a desprenderse de lo animal, de lo natural, y a
tendermaslejossumirada, pero atin no estd libre del todo, sino que permanece preso en la
contradiccion. Elhombre surge delanimal, mira en torno, pero todaviano se sustenta sobre
sus propios pies, todavia no puede liberatse de las cadenasde lo natural... Asila esencia
egipcia aparece como la esfinge misma, como un enigma o jeroglifico, la respuesta es: ser
enigmitica. La forma egipcia significa precisamente el planteamiento del problema en la
historia universal y el fracaso de su solucién®.

Hegel termina pues con el debate de dos mil afios en tomo 2 la cultura egipcia.
La filosofia es algo genuinamente griego, v lo que hacen los griegos es solucionar
los enigmas irresueltos del pensamiento egipcio. El problema de Egipto es su
método de pensamiento, es decir la mezcda de lo racional y lo légico con lo
irracional; no son los griegos los que son nifios, como apunta Platén en la anécdota
del Timeo®, sino que los egipcios son los nifios y los griegos los adultos.

Aunque el Romanticismo a través de Novalis y en parte Holdetlin'® intentari
ver a la tradicién egipcia con mejores ojos, el juicio de Hegel se impondrd hasta
nuestros dfas en la filosofia occidental. Los criticos del sistema hegeliano como
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Marx y Nietschze no discreparan en absoluto de Hegel en tomo a la valoracién de
Egpto. En el sigo XX Adomo y Hotkheimer en La didkéctica de la nstracion
siguiendo a Hegel van a condenar el pensamiento africano y con él el egipcio
ignalindolo sin maés con la barbarde. Incluso M. Heidegger, tan ctitico con Hegel en
muchas ocasiones, en obras tales como Introduccién a la Metafisica ticitamente estard
de acuerdo con él, ya que el famoso proyecto de la destruccién de la metafisica
occidental no pasard nunca de los ofigenes gregos. Heidegger pretende con una
vuelta a los pensadores arcaicos helenos renovar la filosoffa occidental, pero en
ningin momento se plantea si la renovacién de la filosofia occidental pudiera
conducir 2 las fuentes del pensamiento primigenio: es decir a Egipto.

De esta sucinta exposicién sobte la valotacién de la filosofia occidental con
respecto a la cultura egipcia se llega a la conclusién de que, mientras los mismos
griegos en general estimaban en gran medida la existencia de una Sophia egipcia que
tenia un doble contenido (el exotérico, es decir conocimientos empiricos y
deductivos utiles desde la geomettia hasta la medicina, y el esotético, o sea los
conocimientos cosmoldgicos y antropoldgicos religiosos y metafisicos expresados
en jeroglificos), la filosofia occidental rechaza cualquier valoracién positiva en esta
direccion. La histotia de la filosoffa occidental es la historia del amor hacia Grecia y
el olvido y el desprecio hacia Egipto. ;

El objetivo ptincipal de esta comunicacién consiste por tanto en realizar una
ptimera contribucién que permita reivindicar al pensamiento egipcio como un
modelo de pensamiento en absoluto irracional y onfrico, sino dentro de su
simbolismo lleno de sentido y significacion. Para ello tendremos que referimos a
los estudios y las traducciones de los jeroglificos que en la actualidad han llevado a
cabo sobte el pensamiento y la cultura egipcia numerosos egiptélogos, nombres
tales como J. Assmann, E. Homung C. Jacq, H. Frankort o Allen por citar sélo
algunos. Esta exposicién la vamos a tealizar a través —por motivos de espacio— de
un sélo elemento de la cultura egipcia: la antropologia. No obstante, como ya
hemos . indicado, la antropologia junto con la cosmologia es el gran tema de la
cultura del Nilo. Asimismo hay que sefialar que aqui no entraremos en el valor de
“verdad” que pueda poseer la antropologia egipcia y sus posibles logros, de lo que
se trata ptiotitariamente es de acercarse sin prejuicios a la cultura egipcia y dejar la
valoracién filoséfica inttinseca para ottos ensayos. Finalmente indicaremos que
nuestra valoracién de la antropologia egipcia no se basa en los textos herméticos y
en la literatura pseudoegipcia medieval, sino que nos centramos en el pensamiento
egipcio antiguo v sus textos mucho antes de la influencia helena.

1. E/ concepto de hombre en Egipto
El término “hombre” en lenguaje jeroglifico es “Rmww”, la imagen de éste nos

presenta una figura antropométfica sentada cuya mano se dirige a la cabeza y a la
boca, con lo cual el ideograma ya nos transmite que lo central de lo humano es su
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lenguaje y su pensamiento. De acuerdo con la mitologia egipcia los humanos han
sido creados por los dioses. Un prmer mito popular nos cuenta que el género
humano naci6 de las ligrimas de alegtia del Cteador Atum-Ra cuando recupets a
sus primeros hijos los dioses Shu y Tefnut de las aguas del caos y efectivamente el
término “Rmtw” se halla filolégicamente cercano a la palabra “lagrima” o “lorar”.
Simbolicamente este acontecimiento apunta a una visién positiva del hombre, lo
humano es un producto de un éxtasis o de un entusiasmo.

Otras versiones del mito contemplan la creacién de los humanos como la
ultima accién del Creadotr para culminar la creacidn; tras crear dioses, demonios y
entidades se decide por medio del barto y con ayuda del dios Ptah, el gran
demiurgo de la ciudad de Menfis, o del dios Khnum a insuflar el aliento de la vida a
las nuevas criaturas. Luego cteard a Kemi (Egipto) con animales y plantas y al Nilo
para que viva en un vergel. A continuacién y para poner a raya las fuerzas del caos
dard a los hombres la realeza y la politica y surgird la primera organizacién humana
con él mismo a la cabeza.

Este segundo mito tiene también un amplio contenido simbdlico, apunta al
lugar relevante que la cultura egipcia oftece a lo humano. Los humanos no son
dioses ni espititus de la naturaleza, es decir no tienen capacidad sobre lo invisible,
pero por su didlogo con los dioses entran en contacto con lo invisible; por otro
lado tienen a su disposicion en gran parte a la naturaleza visible y la culminan; son
pues los intermediarios entre ambas dimensiones.

Pero a pesar de ese otigen divino el ser humano posee un ptisma negativo igual
que determinadas fuerzas divinas. Como nos lo cuenta el mito de la edad de oro
egipcia, el ser humano injustamente se rebela contra el orden del gran dios Ra y
atiende a las fuerzas del caos representadas por el dios Seth; incluso el reinado de
Osirds, el Dionisio benéfico que trae la cultura cual Prometeo egipcio, no redime al
hombre de su lado tifénico. A pesar de esta ambivalencia, €l ser humano compatte
la estructura de su intedoridad con los dioses y como ellos él es durable y
sempiterno aunque no inmortal dado que los dioses tampoco lo son. Lo
fundamental aquf lo constituye la opcion espititualista de la cultura egipcia; el ser
humano es un proyecto ideado por el cteador pero con plena autonomia, ellos son
los conectadores de los dos mundos y como tales tienen su identidad y libertad
incluso frente a los dioses, la clave consiste en saber controlar su parte de
naturaleza oscura y no dejarse seducit por las fuerzas del caos y del desorden.

En el capitulo XV1I del Libro de los muertos!, una de las principales respuestas
del difunto que posibilita a “éstc para salir al dia” lo constituye el que el hombre
como identidad va a permanecer tras cl fenémeno de la muerte. Este es el hallazgo
fundamental para la antropologia egipcia: el haber descubietto que el fenémeno de
la muerte no es definitivo pata su personalidad, la muerte sélo serd un cambio de
vida para lo humano y no su extincién definitiva, y por lo tanto tendri un efecto

Up, Barguet. Libro de Jos muertos. Bilbao: Ed. Desclée de Brouwer, 2000. Cap. XVIL
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fundamental también para el hombte sobre la tierra, ya que gran parte de sus
acciones terrestres tendrin una repercusién en su existencia posz mortem o sea en lo
invisible. Todos los textos de los viajeros gregos, desde Herédoto a Diodoro!?,
confirman esta tesis. Los egipcios son los ptimeros que descubren qué sucede con
la vida humana en lo invisible.

2. El compuesto humano

Para el egipcio lo humano es un compuesto que se inicia con el cuerpo fisico,
peto el cuerpo fisico no tiene una sola denominacién. El cuerpo vivo a veces es
mencionado en plural como “Has” que también significa “miembros” y
sorprendentemente existen partes del organismo como el ojo, €l vientre y las orejas
que tienen propiedades especificas que desbordan lo fisiologico; partes del cuerpo
como el vientre por ejemplo, tal como vemos en uno de los textos mds antiguos del
mundo: Las ensefiangas de Ptathhotep'® son recipientes mas alld de lo fisico de aspectos
energéticos y hasta espirituales, y asimismo parecen tener individualidad propia. La
denominacién mis corriente de cuerpo empero se denomina “Khat”,
etimolégicamente Khat apunta a la connotacién de “corrupciéon” con lo que este
concepto parece sefialar al cuetpo priotitatiamente no vivo. El jeroglifico, mas alld
de su funcién gramatical como términos biliteros o tdliteros, se ofienta en imagen
hacia la cotrupcién: el Khat es representado por un pez, un halcdn, dos vasijas y un
chacal; la simbologfa del pez apunta a un ser impuro, cotruptible (a menos que se
trate del pez bulti) y el chacal apunta a la simbologia de Anubis y a lo funerario y
corruptible. Por otro lado la momificacién apunta claramente que el Khat, a pesar
de ser cotruptible, era apreciado pot alguna razén que intentaremos aclarar mas
adelante.

Un ptimer elemento muy ligado al cuerpo pero distinto del mismo era el Hai,
en cuyo jeroglifico destaca una vasija y la parte delantera de la figura de un ledn,
que apunta a un ejecutor instintivo. El Ha#/ significa al sustrato herencial biologico
que se hallaba presente en la conducta humana.

Otro de los elementos antropolégicos fundamentales lo- denominan los
egipcios como “Kd”, que se suele traducit como “poder o energia vital”. En el
femenino Ka designa al 6rgano sexual femenino, pero también “vaca”, otro
simbolo de fecundidad. En el masculino como determinativo puede ser “falo” pero
también toro, otro simbolo de potencia sexual y el plural “Ka#” denota asimismo
sustancias alimentarias. Desde la oOptica de su etimologia apunta siempre a la
expresibn de fuerza y energfa creadora. Su jeroglifico se halla representado por dos
antebrazos humanos con las palmas extendidas, lo que alude simbélicamente a un
abrazo energético o a la transmisién de energia al estilo de una imposicién de
manos. Si contemplamos el Kz en el ambito del ser humano vivo o encarnado, el

2 Hetodoto. Histeria. Libro 11, 123.
' Ptahhotep. Las Méximas de Ptabbotgp. Trad. C. Jacq Madtid: Ed. Edad, 2000.
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Ka aparece como la sede de la energia vital de una persona. En principio Ia enetgia
que el Kz propotciona al humano es de cardcter impersonal, es decir la energia que
recibe ¢l individuo segin la mentalidad egpcia proviene del clan familiar. El
egiptologo Moret'* llega a comparardo con la nocién de “mana” del animismo
afficano. Pero aunque la fuente del poder sea impersonal, lo cierto es que esa
fuente colectiva se detetmina en un individuo especifico y le otorga una energia
especifica e individual Veamos ahora este elemento antropolégico en la llamada
“literatura sapiencial”:

Libera la energia creadora td que la amas sin cesar,
quien da Kaox, esta en compaiiia de Dios (nefer)
Agunello gue ama serd realizado para éi.....

No hables en contra de nadie

Grande o pequefio es la abominacién de la Kz,

En estas dos citaciones podemos hacemos una idea de la naturaleza del Kz en
el hombre vivo. El ser humano posee una cantidad determinada de energia
impersonal heredada cuyo origen es divino y del clan familiar, y es deber del ser
humano utilizatla de forma propia. Cualquier distorsién de comportamientos
éticos, de ruptura de normas hace que su energia personal se estanque y no fluya o,
lo que es todavia peor, que la energia rebote contra si mismo. La frase “la
abominacién de la Ka” ha de entenderse en este sentido. Todo esto apunta a que el
Ka constituye Ia reserva de poder del individuo y que individualmente puede llegar
a traducirse en parte por el Ego personal de la persona, ligado a su herencia animica.
También en el 4rea del sujeto vivo el Ka podia tener la funcién de “doble”. Esa
funcién consistia, segin la percepcion de la realidad que tenia el egipcio, en
proyectar la energla de la persona mis alli del espacio y a veces del tiempo, de
forma que la petsona pudiese actuar en acontecimientos que fisicamente se
encontraban a gran distancia.

Aunque en los textos egipcios las referencias al Kz se remitan a menudo al
sujeto vivo, también en los textos funeratios las alusiones a la supervivencia del Ka
son numerosas. Para la mentalidad egipcia el Kz sobtevivia en principio al
fenémeno de la muerte, pero lo cietto es que tras el 6bito se producia una cierta
desconexi6n entre ese poder psico-enetgético y la conciencia humana identitaria, de
hecho cetemonias tales post mortem como “la apertura de la boca” sobre la momia
del difunto tenian el objetivo de despertat a esa fuerza vital que tras la muerte se
hallaba desodentada. El Kz no era plenamente durable, de hecho estaba amenazado
de un apagamiento o extincién si no trecibfa ofrendas y cuidados.

El tercer elemento bisico de la antropologia egipcia lo constituye el Ba. Uno de
sus jeroglificos lo representa como un pijaro Fénix (simbolo de la resutreccion)

1 A. Moret, E/ Niloy la Givilizacion egipcia. Barcelona: Ed. Cervantes, 1938, p. 419.
5 Prahhotep. Las Mdximas de Ptabhotep. Max 76 y Max 128,
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con cabeza humana, lo que ya alude a su movilidad y su ubiquidad. A menudo se ha
traducido por “alma”, pero esa traduccién no es afortunada, Segin H. Frankfort's,
la etimologia del Bs apunta 2 lo “animado” y a menudo —aunque no siempre-
aparece junto a otra forma antropolégica denominada “Kabdbit” que suele traducirse
pot “sombra”. Existe un cierto consenso entre los egiptélogos en que, a diferencia
del Kz que significa la fuerza impersonal, el Ba constituye un elemento psico-
energético de caracter individual.

Si ahora estudiamos al Ba en la persona viva veremos cual es su rol en el
espectro de la conciencia y del yo. De nuevo nos setvird la literatura sapiencial, esta
vez las “Instrucciones a Merikare”.

El hombre ha de hacer lo que es beneficioso para su Bg,
en el servicio sacerdotal llevar sandalias blancas, visitar el templo
sé discreto con los secretos, entra en el santuario y come pan del templo...”.

Peto el texto mas interesante referente a la funcién del Ba en vida lo tenemos
en el papiro de Berlin 3024 de la XII dinastia donde aparece el texto “Discusion
entre un desesperado y su B4’

{Para mi es demasiado que hoy

mi Ba no quiera tener un didlogo conmigo!

{Y para mi es excesivo, es una exageracién

es como si me abandonase!

Que no se vaya de mi

Que espere en mi compafifa

El Bz est4 ligado 2 mi cuerpo como una red hecha de cuerdas®™

En la primera citacién se afitma la relevancia de atenerse a la Regla moral como
condicién basica para obtener beneficios para el Ba, seguir las reglas de didlogo con
los dioses constituye una especie de alimento moral para la conciencia moral del
individuo y tiene su trascendencia ademas en la dimensién de lo invisible aunque la
Regla moral se observe en la dimensién visible o terrena.

En la segunda citacién, un hombre desesperado desde la vida terrena y sus
conflictos, dialoga consigo mismo en desdoblamiento como su Ba, éste le insta a
que no se suicide y que a pesar de las desgracias mantenga su orientacién a Maat, la
Justicia y la Regla. De aqui se deduce que el Bz no es exactamente el Ego, sino que
constituye la reflexién moral en totno al Eg, lo que podemos definir como
“conciencia moral”. El Ba petvive también post-mortem, pero como ‘el Kz no es
eterno en su existencia, el juicio post mortem negativo puede llevarle a la extincién.

16 H. Frankfort. Reyes y Diases. Madrid: Ed Alianza, 1999. Capitdo 5.

7]. M. Semano. “Instrucciones a Mesikare”, En Textas para la histoia antigna de Egipte. Madsid: Ed. Citedra,
1990. p.10

81, Soler. Peesta y Teatro del antigno Egipto. Madsid: Ed Ewos, 1993. p. 71.
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Como ya hemos apuntado, a veces se menciona el Ba junto al Khadbit, otro de
los componentes antropoldgicos del hombre que perviven tras la muerte fisica. El
jeroglifico del Khasbit representa a un humano bajo un parasol y un capazo; mis alla
de la seméntica de la palabra, la imagen alude a la aparicién antropomérfica cuando
no existe la luz, es decir de noche, lo que refuerza la tesis de que el Khasbit significa
el fantasma o apaticién del difunto tras el fenémeno de la muerte. No obstante
tampoco se puede afirmar que el Khadbit sélo sea relevante en el hombre tras la
muertte, existe alguna pintura’® en la que se nos muestra la proyeccién de la Sombra
o Khaibit- en un contexto que nada tiene que ver con difuntos; lo que apuntatia a
una nocién de Sombra también como patte psicoldgica del ser humano, como el
asiento de lo negativo, lo perverso y lo mas inconsciente.

Cuando el alba suba hacia vosotros guardianes de Osiris

iNo retengiis prisionera a mi Bz, no vigiléis mi Khasbif

jQue abran camino a mi Ba, a mi Khaibit, que pueda ver al gran Dios

dentro de la capilla, el dia en que se hace el examen de las Bas y que ella (Kbaibi) pueda
repetir mis palabras a Osiris... %,

Deberas abrir el camino a (difunto), a su Ba, a su4hk, su Khasbitque estan previstos. Soy un
bienaventurado excelente, despéjame el camino hacia el lugar donde estin Ra y Hathor...2

En estas y otras citaciones que encontramos en los textos funerarios vemos en
primer lugar que el Bz posee una gran capacidad de movimiento y desplazamiento
pudiendo pasar de lo visible a lo invisible. En las vifietas del capitulo 125 del Lim
de los Muertos vemos como el Ba espera la psicostasis o pesada de alma y ese parece
ser su tol més central, es decir el de ser el protagonista de la reflexién ético-moral
sobre la biograffa del difunto que se realiza en el juicio post morten.

El segundo rol del Bz consiste en una especie de evolucién en el pais del Duar
que no puede reducirse sélo al juicio. Durante su travesia por el Duar, el Ba tiene
que circular y evolucionar, dicha evolucién se halla en conexién con la superacién
de las diversas puertas del pais del Dxat. Una tercera funcién del Ba, que también se
desprende de los textos, consiste en mantener un hilo de conexién con la momia
del difunto para no perder en la existencia poss mortem un derto contacto con el
Egipto visible y el clan familiar.

En la esfera post mortem en cambio el Kbaibit o Sombra, como también se
desprende de los textos, no parece que tenga una funcién positiva, al contrartio,
patece como si lo adecuado para ella es tras la muerte una evolucién rapida a través
del Duat, dado que su detencién en algin estado de evolucién parece entrafiar

algin peligro.

M. Guilmot. Dacuments insalites en Egpte Ancienne. Paris: Ed Rossel, 1980. p.64.
p, Barguet. Libro de los muertes. Cap. 92,
2p, Barguet. Libro de los muertos, Cap. 91.
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El tercer término clave para entender la Antropologia egipcia es el Ahk Su
jeroglifico representa a un Ibis, animal divino, €l simbolo de la eternidad.
E timolégicamente apunta a “Gtl”, brillante, luminado. La traduccién clisica es la
de “espititu”, pero esa traduccién se halla a mi juicio demasiado lastrada por la
tradicién cristiana. Sin lugar a dudas el A4hk posee el significado de nobleza,
luminacién y espititualidad, es decir corresponde 2 la parte mdas elevada del
cotrelato de la conciencia y en correspondencia la mis divina. Mientras el Ba se
mueve bésicamente en la 6tbita del Dxar y del reino de Osiris, el Ahk aparece como
el vehiculo que el humano desatrolla pata ascender al cielo v a la teologfa solar. Y al
igual que el Bs tiene alguna conexién con el Khasbit, también el Akh posee una
conexién con otro elemento antropolégico: el Sabu. Veamos ahora citaciones del
Akbh que nos lo muestran tanto en la persona viva como en la persona difunta.
Mencionaremos ademis que el tétmino “/makh” que aparece a menudo en la
literatura sapiencial se halla semanticamente relacionado con el 4hk.

El que escucha, el que dice esto, esta bien dispuesto en su
fuero interno

y imakh (bienaventurado) con su padre

Su recuerdo subsistird en la boca de los vivos

Que estdn en la tierra o que lo estarin®

El sabio del que nos habla Ptahhotep tiene como miximo objetivo en la tierra
devenit imakh. El estado de imakh significa textualmente “el que estd en la luz”, es
decir ser imakbh consiste en alcanzar la sabidutia mas alta, la del dominio de la
enetgia y el conocimiento de. la Regla, y ademas estar en contacto con los dioses y
lo invisible y conocer sus mistetios. Ya etimolégicamente, como puede apreciarse,
el estado de “imakh” se halla interrelacionado como potencia evolutiva del A&h; se
trata pues del méximo desatrollo de la patte espiritual de lo humano.

No obstante el estado de #akh en vida es muy dificil y se halla reservado a
unos pocos; de los textos parece deducitse que es mas facil que la evolucién del
Akh tenga lugar en el Duat, en el mas alla.

Férmula para abtir la gruta:

Palabras dichas por (el difunto) “Oh alma grande en prestigio, he aqui

Que he venido para verte. He atravesado el otro mundo, he visto a mi padre
Ositis, he esparcido las tinieblas de la noche...

Me he convertido en Sabu

Me he convertido en 444

Me he equipado (aper)

Oh todos vosotros dioses y A4hs haced un camino para mi...%.

= Piahhotep. Las Maximas de Ptabbotep. Max 61.
B Libro de los mwertos. Cap. 9.
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De esta citacién y otras como la de Los textos de las Pirimides* podemos deducir
que el correlato espiritual que significa el .44b en la conciencia humana post mortem
sobrevive a la muerte y ditige la evolucidn y la reflexién del difunto en el transito
pot el Duat. De hecho la evolucién del A4&L post mortem alcanza su plenitud cuando
se superan las transformaciones, las puettas y el juicio de Osiris y la confesion
negativa. Una vez que el difunto ha atravesado las ptincipales puertas del mundo
infetior y asciende a la barca solar, se convierte en Imakh, es decir, un
bienaventurado que vive con los dioses y puede dialogar con ellos e incluso influir
como los dioses en los asuntos tetrestres. Ademas el A& es durable y etemo y no
muestra el peligro de la extincién o de la patalizacién.

El Hati constituye un cotrelato conciencial instintivo, ligado a los instintos
cotporales y herenciales, bdsicamente es subconsciente y emocional, en él no hay
rastros de racionalidad. A nivel de persona viva el Ka constituye un correlato
conciencial, es el eclemento que inserta la energia y el podet impersonal
individualizado para tomar decisiones y actuar, puede traducirse como un Eg que
en parte es consciente y en parte inconsciente y que tiene un componente
emocional y sobre todo energético, siendo también, aunque en menor medida,
intelectual. El Bz muestra un correlato conciencial emocional y en parte intelectual,
podria traducirse aproximadamente como la “conciencia moral” de la persona, pero
también tiene un compomnente energético. El Khaibit o la Sombra se muestra como
un cottelato yoico prioritariamente inconsciente y de alto grado emocional y
energético, podra traducirse como lo inconsciente en maytsculas y lo emocional
negativo. El A% se muestra como un correlato conciencial de voluntad, de
intelectualidad y emocionalidad. Constituye un teferente yoico emocional pero no
instintivo, sino ligado a la espirtualidad interior. Podta traducirse como el “deseo
espiritual”.

El A&h, que ya dijimos que efa el nucleo de la espititualidad subjetual, muestra
un cotrelato conciencial psico-espititual pero al mismo tiempo energético. Al ser la
parte més divina de la interiotidad humana podtia traducitse como el Yo Superior o
el Yo Mismo. El Sab# en cambio no es tanto una funcién psico-energética cuanto
una envoltura brllante energética que apatece cuando el Ak&s ha evolucionado,
posee no obstante un correlato conciencial espititual. Finalmente el Sekhem,
muestra de la voluntad y el poder de la volicién, contiene un correlato conciencial
de voluntad y al mismo tiempo tiene elementos subconscientes, emocionales y
energéticos.

De toda esta segunda reflexién sobre los elementos antropoldgicos egipcios,
Vemos con sotpresa que 1o existe como en la mentalidad occidental un Yo central,
un Fgo que marca la identidad del hombte de forma unfvoca basado en el
componente logico racional como sucede en la filosoffa occidental. Al contrario, la

# R O. Faulkner. Toxtor de las pirdmides. Ed Adis and Philips, 1978, 654.
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mentalidad egipcia patte de la premisa de que lo intelectual, estando presente en
algunos clementos antropoldgicos, no constituye el centro de la praxis identitaria
humana. Los egipcios descubren ticitamente que la personalidad humana es un
conglomerado de funciones en divetsas evoluciones: desde un conglomerado
inconsciente y subconsciente, pasando por componentes instintivos, emocionales,
energéticos,. éticos e intelectuales hasta los espifituales. El nicleo central de la
personalidad humana, el Yo, no es estrictamente tracional ni sélo siquiera
emocional-racional, por lo tanto no es unitatio en el sentido modemo y légico de la
palabra. Para los egipcios la personalidad y la identidad humana puede expresarse
en un momento determinado a través del prisma del A4, el Ka, el Ba o del Akh -que
son los nicleos centrales antropolégicos- v en ese momento la forma detetminada
vehiculiza como recipiente la expresién unitaria del Yo. Para Jos egipcios por tanto
el hombre constituye una pluralidad de formas y correlatos concienciales sin dejar
de ser unitario. Asi pues el anthropos egipcio es al mismo tiempo una unidad y una
pluralidad; la esencia humana aunque vehiculizada por un elemento no deja de estar
en contacto energéticamente con el resto de los elementos independientemente de
que en ese determinado momento se exprese integralmente en una sola forma. Se
exptesa lo humano como totalidad desde un correlato conciencial individualizado.
No existe una pérdida o una disolucién de la conciencia, la identidad humana se
mantiene, pero no es monopolizada por un solo elemento. Eso es sélo posible en
un modelo conciencial que no atrbuye a la racionalidad 16gica estricta el centro de
la personalidad. La conciencia egipcia no tiene como centro el Yo pienso de la
subjetividad cartesiana, el intelecto 16gico racional es una dimensién mis de la
conciencia pero 10 su centro.

Asi pues, Ia identidad del ser humano en Egipto en el plano terrenal consiste en
una conjuncién unitaria de diversos correlatos concienciales de caricter instintivo,
emocional, inconsciente, intelectual y espititual en donde cada Yo se interrelaciona
con los otros a través de lo psico-energético, y en donde cada forma puede
vehiculizar la identidad. No existe esquizofrenia por no tener una Identidad
univoca, ni tampoco es clerto que el egipcio sea incapaz de construir la Subjetividad
unitaria por infantilismo; al contrario, la mentalidad egipcia elige ese modelo de
Identidad multivoca porque sabe que lo intelectual no es el dnico factor de
evolucién y conocimiento; la mentalidad egipcia apuesta por desarrollar diversos
niveles de la conciencia; y de hecho el unico elemento que es univoco de la
totalidad de su caricter es, como ya dijimos, el nombre, el Ren.

En dltima instancia nos podtiamos preguntar sobre las ventajas de un modelo
tan exdtico como el egipcio, y la respuesta posiblemente sea esta: la conciencia
egipcia al no estar encajonada ni anclada en lo intelectual-racional no dirige su vida
basicamente a través de este elemento, sino pugna en sus diversos elementos para
haceros evolucionar, de forma que adquiere un notable conocimiento de su
profunda identidad en sentido omniabarcante. Es cietto que el elemento dominante
lo constituye el Ak, lo espititual y mistico, pero este elemento sélo puede alcanza
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su plenitud en una evolucién y desatrollo previo del resto de los correlatos
concienciales.

4. Lo invisible en la antropologia

Hemos visto que muchos de los elementos de los que se compone la
antropologfa egipcia eran no suprasensibles?® sino invisibles a simple vista. Ya
hemos sefialado que no sélo eran funciones abstractas, sino que todas estas pattes
antropoldgicas tenfan un componente enetgético y vital de caricter invisible que los
egipcios no obstante sabfan localizar, y esa localizacién y seguimiento era posible a
través de los sentidos. La técnica y el método para conectar con lo energético se
definfa en la cultura egipcia como “Heka’, que normmalmente se traduce
incorrectamente por “magia”. Clertamente que lo que Occidente definitdi como
“magia” es una parte de Heka, pero Heka en Egipto es mucho mis, constituye uno de bo
conocimientos mds relevantes de su cultura consiste en saber conducir y canalizar la energia tanto
humana como la de la naturalea, normalmente para fines benéficos.

Pero lo invisible en Egipto no sdlo se halla como dimensién afiadida u oculta
junto a lo visible o natural, sino que lo invisible constituye ademds y esencialmente
un dominio trans-mortem. Lo invisible no sélo esti constituido por fuerzas
energéticas y vitales en lo terrenal, sino que se hallaba constituido por una
estructura oculta dentro de la naturaleza que los egipcios definen como el pafs del
Duat o reino de Ositis y luego el Cielo o Aments, en donde viven los Dioses.

Aqui nos encontramos con una extrafia patadoja que de nuevo sélo puede ser
entendida desde la perspectiva intercultural. Cada cultura se otrienta hacia una serie
de objetivos y dominios y, una vez se ha puesto en marcha y ha efectuado
decisiones previas, coloca todo su dinamismo en una determinada direccién. La
cultura occidental, heredera del mundo greco-latino en el Renacimiento, decidi6
claramente otientarse hacia lo visible y lo matetial y elevé un posible paradigma
cientffico como el fisico-matematico a verdad absoluta. En esta carrera para
dominar lo visible y la materia, Occidente ha llegado incluso a forzar en el siglo XX
los limites impuestos por la misma estructura de la naturaleza al hombre. La
aventura occidental de dominar el microcosmos a través del microscopio, y la teotia
eléctrica de la matetia ha llegado hasta la divisién de lo indivisible, o sea del 4tomo,
y la sorpresa negativa de la energla atdmica. La otra rama de la aventura ha sido el
dominio del mactocosmos, con la mecanica sideral y los viajes al espacio exterior a

% La filosofia alemana ha popularizado el concepto de “Ubersinnlich”, literalmente “suprasensible”, para
definir la dimensién trascendente o past morters. Este término en Egipto es inadecuado, ya que tras un
aprendizaje se puede aprehender a lo energético a través de los sentidos convencionales, por esa razén es mds
adecuado hablar de lo “invisible” en estos contextos.

% El término “Magia” proviene del griego “Mageia” y por esta razén por influencia persa esta lastrado con

una connotacién limitada y negativa. En cambio Heka en Egipto apatecia como uno de los miximos
conocimientos y fue dada porlos Dioses a los hombres como la proteccién fundamental frente a los avatares
de la vida. Porlo demids, Ia tesis de la existencia de una energia 0 magnetismo bio-psiquico también ha tenido
resonancias en Occidente; en especial F. A. Mesmer con su tesis sobte el “Magnetismo animal”.
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través de lanzadores y la conquista de la Luna. También aqui Occidente ha rozado
los limites de la naturaleza y ha llegado a dominarda casi forzando las leyes
gravitatorias con ingeniosos recursos técnicos.

Egipto fue una cultura que tomé el camino exactamente opuesto a Occidente,
se otientd con interés desmesurado hacia el espititu y lo invisible en todas sus
manifestaciones. A Egipto no le interes6 la parte externa de la naturaleza sino
basicamente la intetiofidad de lo humano, por eso la cultura egipcia es basicamente
antropoldgica. Los - sacetdotes  egipcios  trabajaron el microcosmos y el
mactocosmos no solo en su dimensién visible sino bisicamente en su dimensién
sutil e invisible. El centro de sus estudios fue el fenémeno de la muerte, al igual que
en Occidente en el caso de la catrera espacial, en Egipto se fue tan lejos como para
investigat que ocurria tras la muerte fisica. El egipcio descubtié que tras la muerte
ocutten, junto a la cotrupcién de la materia, una sede de fenémenos hiperfisicos y
que la conciencia no se apaga totalmente tras el Obito; la experiencia egipcia en este
campo afirma que existe una dislocacion radical de los diversos clementos
concienciales humanos e, incluso, una extincién de algunas partes psicoldgicas,
pero un mantenimiento conciencial individual. Ademas creyeron segin sus
experiencias y su mentalidad que las partes energéticas y psiquicas que petmanecen
evolucionan intefiormente antes de asimilarse a la naturaleza; sobre todo que la
conciencia realiza una especie de inversién de su biografia, y recuerda a través de
una evolucién sus aciertos y errores en relacibn con las actuaciones morales
terrenas.

De forma parecida a Occidente en el siglo XX, los egipcios se propusieron it
hasta el limite de ese conocimiento e incluso vadear algunas de sus leyes a través de
conocimientos hiperfisicos. Desarrollaron una setie de téenicas entre las cuales la
momificacién es solo la mis conocida, y otras de caricter psico-energético que
supuestamente permitian que esa evolucién post mortem y ese aptendizaje y reflexion
postetior fuesen controladas e incluso ditigidas desde lo terrenal. En esto consistian
en parte los conocimientos de los mistetios de Ositis y sus iniciaciones. Todo este
conocimiento de cdmo tras el fenémeno de la muerte fisica el ser humano con los
cottelatos concienciales que aun permanecen puede evolucionar hacia otra
dimensién y sortear los peligros y las involuciones de su propia vida interior se halla
tematizado en forma simbdlica en el Librw de los Muertos centrado en la psicostasis y
la confesién negativa. Sin entrar ahora en la complejidad de los textos y desde
nuestra 6ptica hay que decir que uno de los propésitos esenciales de las férmulas
de autoayuda de los capitulos dirigidas al difunto se centran en Ia reconstruccion de
una cierta identidad antropoldgica, con el fin de que la evolucién espititual post-
mortem sea ripida y posible. No obstante, técnicas como la momificacién y la liturgia
de las tumbas, segin la mentalidad egipcia, petsiguen en dltima instancia mantener
un hilo conductor entre el difunto y Egipto, para beneficio material del paifs del
Nilo.
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Es interesante sefialar que los textos del Libro de los Muertos con el viaje del
difunto hacia una extrafia realidad primero inferior y luego superior (infierno y
cielo) tal como estan escrtos se asemejan mucho metodolégicamente a lo que los
expertos actuales en chamanismo, como por ejemplo Castaneda o Hamer”, definen
como “una tealidad no ordinatia™; uno tiene la impresién leyendo los textos del
vigje funerario de que el egipcio utiliza los dos planos de la conciencia: la conciencia
ordinaria y una conciencia no ordinara; y de que la geografia del pais del Duar
proviene de esas alteraciones de conciencia y del viaje chaminico. De esta forma
entramos en la cuestibn de si el conocimiento egipcio del Duat ha estado
mediatizado por estupefacientes u otras sustancias, aspecto que aqui no podemos
desarrollar.

De esta forma lo invisible se constituye en Egipto no como un conocimiento
tangencial, sino central en la elaboracién de su cultura y sobte todo de la
antropologia. La existencia de otta dimensién, cambia toda la perspectiva de lo
visible. Lo escatolégico y lo profético entran por primera vez en la cultura humana,
ciertamente no debido a una “conciencia infeliz” de tipo hegeliano, sino como
producto de una larga investigacién espiritual y mental de caricter netamente

chamanico.

5. El pensamiento translogico

Pero en la Antropologia egipcia, junto con la exploracién de lo invisible en el
hombre, entra en juego el modelo de pensamiento egipcio. El paradigma cognitivo
egipcio no puede consideratse ni pre-logico ni infantl como ha venido
considerandose en los dltdmos afios. La ldgica y la racionalidad que el egipcio aplica
a su mundo natural y social, a su estado, a sus leyes, a sus oficios, a su arte o a su
literatura no tiene nada de pre-légico. El pensamiento egipcio desarrollado por las
élites intelectuales, en especial en el alto sacerdocio, presenta una serie de
conocimientos empiricos con ciertas bases tedticas tanto en aritmética, geomettia,
atquitectura, literatura, teatro, legislacién, politica como sobre todo en medicina
que es la ciencia puntera en Egipto. Pero sorprendentemente para la mentalidad
griega, estos conocimientos valiosos en s{ mismos de los que los Presocriticos
aprenden en sus diversos viajes, para ser plenamente entendidos en su estructura
no se remiten a una axiomatizacién Iogica y racional en el sentido cientifico de la
palabra, sino que son coronados por un pensamiento que los explica y les da una
ultima referencia a través de lo simbodlico y lo religioso. O dicho de otra forma: en
Egipto el conocimiento empitico y tedtico de ptimer grado sobre el hombre y la
natutaleza es interpretado siempre en ultima instancia desde el dominio de lo

7' M. Hamer. Der Weg des S chamanen. Minchen: Ed Ullstein, 1980; C. Castaneda. Una realidad aparte. México:
FCE, 1970.
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invisible. Esto implica que a cada conocimiento empitrico le corresponde una
dimensién simbolica- espititual, sin la cual el conocimiento prictico no alcanza su
plenitud. Mientras que la mayotia de los viajeros gtiegos, en especial los milesios y
los hipocraticos, van a quedarse meramente con la vertiente empirica o exotérica
del saber egipcio, algunos griegos, entre ellos los pitagoricos, llegaron a asimilar
patte de ese conocimiento dltimo.

Precisamente esta Gltima dimensién, que corona el conocimiento egipcio por su
estructura simbolica, energética y mistica, no puede ser aprehendida con las
categorfas de la logica tradicional. Por esta razén el modelo de pensamiento egipcio,
sin anular la racionalidad, coloca al lado de lo légico un correlato referencial que en
algunos momentos despotencia el figorismo de la logica convencional. O dicho de
otra manera: los principios de identidad, no contradiccion y razén suficiente no
tienen siempre una validez de rgurosidad sino que se hallan abiertos a una logica
multivoca y polivalente. Tanto el Henoteismo egipcio® como la cuestion de la
identidad que hemos tratado con anterioridad las aborda el egipcio no desde la
itracionalidad o desde lo pre-logico, sino desde un modelo de conocimiento. que,
sin rechazar el camino légico, lo completa y lo corona con un simbolismo
recurrente y plural con el objetivo de una mejor aprehensién de la realidad y de la
superacién del escepticismo y el nihilismo que, por cierto, son casi inexistentes en
la cultura del Nio. En el mundo grego, el poema de Parménides, con la
introduccién de un uso rigotista y exclusivo de la légica y la racionalidad, va a
significar el final de ese modelo cognitivo que tan sélo Pitagoras y parcialmente
Platén van intentar conservar.

6. Conclusion: la revision del paso del mito al logos

La Antropologia egipcia nos ha servido de escalera de Wittgenstein para
introducitnos en un debate fundamental para la Histotia de la Filosofia: el de la
tevisién de nuestra comprensién del famoso trinsito “del mito al kges”. En el
escenario heleno y desde la perspectiva antropologica, el paso del mito al Agos tiene
lagar con la Sofistica mas que con los Presocraticos con la excepcién de
Anaximandro. Son los grandes sofistas los que abandonan el mito del origen del
hombre pot Prometeo y la antropologia mitica de Homero y Hesiodo y pasan a
definit la Physis, es decir la natutaleza del hombte, como un valor en si mismo
identitario, como un compuesto entre soma y pswhé, en el que destaca como
Subjetividad el Nows, es decir el pensamiento logico-tacional como eje de la
identidad conciencial humana. Es también en la Sofistica postetrior de caricter
nihilista cuando se abte el debate sobre la inmortalidad del alma que conocemos
por los didlogos socraticos.

3 Para ese tema ver E. Homung, E/ Unoy sus Maltiples. Ed. Trotta. Madrid 1999.
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Lo cierto es que en esa evolucidn se interpone —como en tantas otras
disciplinas desde la medicina a la matematica— la Sophia egipcia. Frente a la Sofistica
radical se yergue la teotfa pitdgorica de la inmottalidad del alma y su metempsicosis.
Precisamente la antropologia pitagdrica se halla notablemente influenciada por la
antropologia egipcia y por los conocimientos sobte lo invisible que pretenden tener
los egipcios (es sorprendente el paralelismo entre la confesién negativa egipcia y
algnnos de los preceptos ético-religiosos de los pitagbricos). Platén, como es
habitual en él, va a intentar en la Repiblica y en el Fedro buscar con una nueva teora
de la psyché un compromiso entre la influencia egipcia-pitagorica y la posicién
naturalista de la Sofistica y de los Milesios. En este contexto Platén® presentard su
psicologia tripartita, en la que la psyehé no setd ya unitaria sino de naturaleza triple.
Habra un alma racional, un alma pasional y otra apetitiva, cuya localizacién en el
hombre seguiri ctitetios ofientales. De hecho esta pluralidad ya nos trae ecos de Ia
antropologia egipcia. No obstante, Platon asignari la verdadera inmortalidad sélo al
elemento racional e intelectual del hombre, mientras que el elemento emocional y el
instintivo se disipardn tras la muerte. De esta forma, y luego todavia més con
Aristételes, los otros elementos antropoldgicos egipcios no seran tenidos en cuenta
por la filosofifa griega: los elementos inconscientes y subconscientes, los elementos
espirituales y sobre todo el elemento energético no van a contar como “causalidad”
en la conciencia humana. Ademais, los elementos psico-emocionales y psico-
instintivos van a suftrir una gran devaluaciéon que luego el cristianismo acentuari si
cabe. Pero lo mas decisivo setd que el elemento espititual, el prioritario segin la
mentalidad egipcia, no va a ser tegistrado como cotrelato conciencial, lo que va a
marcar la bratal ruptura entre metafisica y teologia en la filosofia occidental.

Esta opcién antropolégica griega tendrd enormes repetcusiones en el mismo
ideal del sabio y la sabidutia. A grandes rasgos la sabiduria consiste en el mundo
greco-latino en el dominio de las pasiones y de los instintos por medio de la
racionalidad y la moderacién, y en la utilizacidén virtuosa de lo ético y lo emocional
para contribuir al desatrollo de lo visible y lo concteto a través de la participacién
en la pokis. En cambio, el ideal de sabidurfa en Egipto, si recordamos Las enserianzas
de Pathhotep, consistird en la cotrecta utilizacién de la energfa vital para controlar al
Ego en la Regla y de forma global sin excluir ninguno de los elementos del hombre
hacetlos evolucionar a través de un conocimiento tanto de lo visible como de lo
invisible para alcanzar a través de la iniciacién de los mistetios la plena iluminacién
espiritual.

A nuestro juicio este es el punto decisivo para reintetpretar el famoso paso del
mito al kgs. El origen de la metafisica griega y por tanto de la metafisica occidental
nace de una exclusién de toda una setie de potencialidades humanas y no de una
clarificacion de la fantasia orental. El paso del mito al Agos, contemplado desde la
orilla de la Sophia egipcia, no parece un acontecimiento totalmente positivo, sino

P Platén. La Repiblica. Madtid: Instituto de Estudios Politicos, 1972, IV, 12, 436.



295 Antropolagia egipdia

méas bien un suceso ambivalente; Occidente va a tener que esperar hasta
Schopenhauer, Freud y Jung para recuperar algunas de las ideas egipcias
rechazadas. Incluso la tesis de una cierta pervivencia de la psique humana, con los
estudios y el matetial que hoy en dia tenemos en el seno de la Tanatologia® no
parece ya algo tan fantastico. El centrarse en determinados aspectos del hombre
para ensombtecer otros parece tipico de una cultura como la griega que, por su
juventud, se maravillaba con lo supetficial y descuidaba lo que no entendia. Siguen
pues vigentes, contra la opinién de Hegel, las palabras del sacerdote egipcio del
templo de Neith en Sais a Solén, cuando detecté que el Agos del ateniense era
patcial e impetfecto:

Solén, Solbn, vosotros los griegos, sois siempzre nifios™.

Octavi Piulats
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¥ La ciencia actual que estudia lo que rodea al fenémeno de la muerte y que se denomina “Tanatologia” ha
presentado en los dtimos 30 afios interesantes estudios sobre la posibilidad de la pervivencia de la conciencia
tras el fenémeno de la muerte. Desde los libros de E Kiibler- Ross, de E Moody. De R K Siegel o de S. Grof
y J. Halifax, por citar sélo algunos, tenemos una cierta seguidad de que tras la muerte existen fendmenos
hipetfisicos; el debate se centra ahora en saber si todos estos datos de la Tanatologfa, probados en personas
en el umbral de la muerte y moribundos, son alucinaciones de la mente humana en vida o realmente
contienen expertiencias del mis alli. Otro campo de experimentacién es el de las apasiciones de difuntos, que
ha sido tratado ampliamente por la parapsicologfa cientifica; sus resultados evidencian que los fenémenos de
apaticién past-mortem como fenémenos existen como hechos probados, aunque de nuevo el debate se centra

en suexplicacién. De todas formas y sotprendentemente la mayoria de los datos encajan en gran medida con
los grandes temas del Libm de Jas Muertos. Para una recopilacién cientifica del debate alejada de la chadataneria,
ver H. Bender. Sterbeeriebnisse. Miinchen: Ed. Piper, 1980.

3 Platén, Times, 22 b.



