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Resumen:

El concepto actual de magia difiere considerablemente de
aquello que en el antiguo Egipto entendieron como tal.
Actualmente, se asocia la magia bien con el espectaculo o bien
con el ambito esotérico. Aunque algunos de los habitos egip-
cios pueden ponerse en relacién con estas practicas actuales, la
magia en Egipto fue un concepto de cariz religioso y asi hay que
definirla para comprender no sélo su incidencia en la iconogra-
fia, sino también su trascendencia a nivel social y cultural.

Summary:

The present concept of magic differs considerably from what
was understood in the Ancient Egypt. Nowadays magic is asso-
ciated either with the show or the esoteric world. Although
some of these Egyptian habits can be related to these present
practices, the magic in Egypt was a concept of a religious natu-
re that must be defined in that way in order to understand not
only its effect on the iconography, but also its importance at a
social and cultural level.

" i Desconoces, pues, U, Asclepios, que el Egipto es la
copia del cielo o, por mejor decir, el lugar en que se
transfieren y se proyectan aquf abajo todas las
operaciones que dirigen y ponen por obra las fuerzas
celestes? Més aun, si hay que decir toda la verdad,
nuestra tierra es el templo del mundo entero”
(Corpus Hermeticum. Asclepius, 24).

' El presente articulo surge a partir de la conferen-
cia impartida el dia 17 de enero de 2007 con el
titulo Aspectos iconograficos de la magia en el
antiqguo Egipto, como parte del programa del
XIV Seminario de Arqueologia Clasica, organiza-
do por el Departamento de Ciencias y Técnicas

Historiograficas y Arqueologia de la Universidad
Complutense de Madrid.




La magia, entendida como la capacidad del hombre para
comunicarse con la divinidad, fue personificada en el dios
Heka?2, término muy similar al que los egipcios emplearon
para referirse a lo que hoy traducimos como magia?. Por lo
tanto, la heka, como concepto abstracto, se representé como
una figura humana al igual que en Occidente se hizo con
ideas como la Justicia o las Virtudes. En Egipto fueron tam-
bién varias las nociones abstractas asi figuradas, no obstante,
si bien actualmente traducimos estos conceptos con términos
concretos, la complejidad del razonamiento egipcio dificulta
la interpretacion de algunos de ellos a través del pensamien-
to y las lenguas occidentales. Es el caso de la Justicia, encar-
nada en Egipto por la diosa Maat que, a su vez, simbolizaba
también la Verdad e, incluso, un paradigma de la concepcion
misma del cosmos:

“Bajo la forma de una deidad femenina personifica el
orden cdsmico, la justicia, la verdad y la estabilidad que ha
de estar presente en el mundo y en el cosmos. El responsable
directo de este orden en la tierra es el soberano” (CASTEL, E.
2001: 243).

El concepto heka es, igualmente, un término que se resiste
a la simple definicion de magia; de hecho, no sélo fue una
idea personificada, sino que también fue divinizada. La ico-
nografia del dios Heka aporta maltiples datos acerca de la
pluralidad del término. Esta deidad encarnaba el poder del
sol, por ello Heka fue también considerado como el Gran Ka
de Ra (CASTEL, E. 1999: 193-194); teniendo en cuenta que el
ka fue considerado como la fuerza vital del hombre, Heka
constituia la potencia benéfica que emanaba del sol. Pero
esta energia era, ademas, el aliento intrinseco del que el
difunto precisaba para defenderse de los peligros del Mds
Alla. Asimismo, este poder era también el que empleaba
el demiurgo para crear el mundo. En resumen, la heka,
encarnada por el dios del mismo nombre, era, por tanto, un
poder divino del que los hombres poseian una parte después
su muerte, pero también en vida gracias a determinados
conocimientos que permitian disponer de este vinculo con
la divinidad.

Heka fue representado como un hombre, a veces un nifio,
que lucia un tocado en forma de estandarte con una rana, y
que sujetaba con sus manos dos serpientes. Ambos animales
estuvieron estrechamente relacionados con la magia a través
de su papel en la creacion; en la cosmogonia hermopolitana,
los ocho genios que asumian el papel de demiurgo colectivo
eran representados como ranas, los genios masculinos, y
como serpientes, los femeninos. Todas las cosmogonias egip-

romano: Hike). CASTEL, E. 2001.
P.153. HkAw, divinidad, dios de la
magia. Variante tardia representada como el
estandarte de la rana. FAULKNER, R.O. 1995.
P.155. Ver Glosario.
~ AU IHkA[w], magia, palabras
. .."_&—ﬂ) Imégicas. Segun SANCHEZ,
=L [A. 2000. Pp. 306-307.

V\ﬁ HkA, dios Heka (nombre griego/

(U

Lo

o Ton
SN
N T _@m
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cias, exceptuando las mas tardias*, se iniciaban en el océano
primordial, el Num, de donde surgia la colina primigenia.
Esta imagen mitica, la tierra surgiendo de las aguas, era una
metafora de la retirada del caudal del Nilo tras la crecida,
cuando comenzaban a aparecer monticu-
los de tierra fertilizada por el limo; sobre
estos monticulos, los primeros animales
visibles eran precisamente las ranas y las
serpientes, de ahi su vinculacion con el
poder creador (CASTEL, E. 1999: 337) y,
por tanto, con la heka.

Por otra parte, el dominio sobre las
serpientes simbolizaba en Egipto la
posesion de la heka, es decir, la practica

El dios Heka.

Estela de Harpocrates.

Principios del Periodo Ptolemaico
(332-30a.C.).

Museo Egipcio de El Cairo.

de la magia. Asi es representado, por tanto, el propio dios
Heka, del mismo modo que aparecera también el joven
Harpdcrates en los cipos ptolemaicos. Horus, hijo de Isis y
Osiris, fue llamado Harpocrates en época ptolemaica y repre-
sentado como un joven con atributos reales: la doble corona
y la coleta lateral que lo identificaba como primogénito y
heredero. Asi es denominado ya por Plutarco: “En cuanto a
Isis, con quien Osiris tuvo comercio después de muerto, dio a
luz antes del tiempo debido, un nifio débil de piernas, nifio
que recibié el nombre de Harpdcrates”. (Plutarco, Sobre Isis
y Osiris, 19)Este tipo de estelas representaban la victoria de
Horus-Harpdcrates sobre las fuerzas del mal y, generalmen-
te, llevaban aparejados textos magicos para curar las picadu-
ras de escorpiones, serpientes, u otros animales venenosos.
Como ejemplo, sirva un fragmento del texto de la denomina-
da Estela Metternich:

"[...] Tu cuerpo no tomara el calor de tu veneno, td no cae-
ras hacia atras en la tierra, t0 no caeras débil en el agua, nin-
guna punzante serpiente tendra poder sobre ti, ningdn leén

4En Esna, Elefantina y Sais se concibieron teogonias
basadas en la accién creadora de un demiurgo,
Jnum y Neith, sin que se hiciera ya referencia a
la creacion ideada en la primitiva cosmogonia
heliopolitana; en ésta si se basaron, sin embargo,
las teogonfas hermopolitana, menfita y tebana,
modificando la accién del primitivo demiurgo
heliopolitano, Atum, para subrayar el protago-
nismo de los dioses locales: el dios Thoth y la
Ogdoéada hermopolitanos, el dios Ptah menfita y
el Amén tebano.




poderoso se inclinara sobre ti. T eres el hijo del augusto dios
que viene de Geb. El veneno no tendra poder sobre tu cuer-
po. TU eres el hijo del augusto dios que viene de Geb —y tal
es también el caso del que lo sufre—[...]" (BORGHOUTS, J.F.
1978: 69-70. Estela Metternich [7] 71-83)

Estas estelas eran colocadas en lugares publicos como
repelentes de estos nocivos animales, pero también eran
empleadas como objetos magicos comunales, a disposicion
de los ciudadanos; sobre las estelas se derramaba agua que,
posteriormente, debia ser bebida por la victima de una de
estas picaduras. El poder magico de la imagen del dios, unido
a la potencia del conjuro inscrito en la piedra, permitia la
curacion. Se ha supuesto también que estas practicas tuvie-
ran un fundamento médico basado en los beneficios de inge-
rir agua tras una mordedura de este género® .

Otra divinidad serpentigera fue el dios Bes que, de este
modo, subrayaba sus capacidades magicas en relacién con la
defensa frente a los malos espiritus, especialmente, aquéllos
que acechaban a las mujeres y a los neonatos en el momento
del parto. Por ultimo, la diosa Isis fue representada, para
simbolizar su poder magico, no sosteniendo ofidios en sus
manos sino ella misma convertida en sierpe con cabeza,
pechos y brazos humanos, ya que uno de sus epitetos habi-
tuales fue el de Gran Maga:

"Pues bien, Isis era una mujer inteligente por sus palabras.
Ella era mas astuta en su corazén que todos los humanos.
Ella aventajaba a millones de dioses y poseia mayor sabiduria
que millones de gloriosos espiritus. No habia nada de lo que
ella no supiera acerca del cielo y de la tierra al igual que Ra,
quién hizo toda la tierra”. (Ra, Isis... KASTER, J. 1970: 60-65)°

La heka, como concepto religioso y experiencia espiritual,
simboliza sencillamente el deseo propio del ser humano,
desarrollado en muchas culturas desde época prehistdrica,
de propiciar la buena suerte o de favorecer la accién de
los dioses mediante practicas imitativas y apotropaicas.
La magia en Egipto se ejercia gracias a dos instrumentos
basicos: la palabray la imagen. Es ésta Gltima, por supuesto,
la que mas ejemplos iconograficos genera; no obstante, la
escritura jeroglifica también aporta multiples testimonios
gracias al uso de los determinativos genéricos o semagramas’
. La anulacién del poder e, incluso, de la existencia de
una persona requeria, por procedimientos de magia

> "Es indudable que el agua no tenia cualidades
curativas, pero al menos servia para tranquilizar a
un enfermo acosado por problemas respiratorios.
[...] Otra posibilidad es que los egipcios supieran
gue bebiendo mucho agua se aumenta el volu-
men sanguineo y la sangre se hace mas fluida,
consiguiendo que el veneno ataque de forma

mas débil”. CASTEL, E. 1999. Pp. 108-109.

6 Ra, Isis y el Misterio del Nombre Divino. Este relato se
recoge en el denominado Papiro de Turin, un texto
hieratico que data de la XIX Dinastia (1291-1185
a.C.). KASTER, J. 1970. Pp. 60-65. Ver también
GARDINER, A.H. 1935. |, 59. LALOUETTE, C. 1987.
Il, 70-73.

"‘ Estela de Bes y Beset. Baja época

(644-332 a.C.).
Allard Pierson Museum.

Isis Weret-Hekau, Gran Maga. Tumba de
Tutankhamon (1333-1323 a.C.). Museo
Egipcio de El Cairo.

homeopatica, la destruccion no sélo de su imagen, sino
también de su nombre® .

Segun la definicion de J.G. Frazer?, la magia simpatética
implica la estrecha relacion entre dos elementos a través de
una fuerza oculta, bien sea por similitud (magia homeopatica
o imitativa) o por contacto (magia contaminante). La primera
es la que opera en la damnatio memoriae, la destruccion de
la imagen de una persona con el objetivo de anular su exis-
tencia, asi como también en aquellas efigies que persiguen
la consecuciéon de un acto a través de su representacion:
escenas propiciatorias de caza o de la derrota del enemigo.
En Egipto, sufrieron la damnatio memoriae determinados

7 "Son graficos que se colocan, por lo general, des-
pués de una secuencia fonética para encuadrar la
palabra dentro de un grupo semantico (un mismo
determinativo lo podemos encontrar en multiples
palabras) y facilitar la diferenciacion de vocablos
con homofonia en sus consonantes”. SANCHEZ,
A. 2004. P. 36.

8 “El mago opera basandose en dos principios
basicos. Por un lado, la fuerza creadora de la
palabra, y por otro el valor evocador de la ima-
gen. La palabra, el nombre, es para el primitivo
la esencia de la cosa, con pronunciarlo equivale
a crearlo”. PRESEDO, FJ. y SERRANO, J.M. 1989.
Pag. 56-58.

9 “Si analizamos los principios del pensamiento
sobre los que se funda la magia, sin duda encon-
traremos que se resuelven en dos: primero, que
lo semejante produce lo semejante, o que los
efectos semejan a sus causas, y segundo, que
las cosas que una vez estuvieron en contacto se
actuan reciprocamente a distancia, aun después
de haber sido cortado todo contacto fisico.[...]
Los encantamientos fundados en la ley de seme-
janza pueden denominarse de magia imitativa u
homeopatica, y los basados sobre la ley de con-
tacto o contagio podran llamarse de magia con-
taminante o contagiosa”. FRAZER, J.G. 2006. Pp.
33-34. Un analisis mas amplio en Cap. lll. Magia
simpatética. Pp. 33-74.




faraones (Akhenaton, Hatshepshut) e, incluso, los propios
dioses durante la reforma atoniana, asi como, por supuesto,
Atodn tras el fracaso de la citada reforma. Pero no sélo era
preciso destruir la imagen, sino también borrar el nombre de
la persona, o dios, a quien se pretendia eliminar. La impor-
tancia del nombre en Egipto fue tal que era considerado uno
de los componentes del hombre (CASTEL, E. 1999: 260-261),
su persistencia fue, por tanto, tan trascendental para la vida
en el Mds Alla como lo era la conservacién del cuerpo:

iA los sefiores todopoderosos que modelan los Destinos
del hombre, que mi Nombre no se pudra y apeste ante sus
ojos! iY que sus Corazones estén satisfechos y que la Oreja de
los dioses se regocije, cuando sean pesadas mis Palabras en la
Balanza del Juicio! (Libro de los Muertos, XXX)

Por otra parte, la magia contaminante, es aquella que
busca el perjuicio o la curacién a través de la manipulacion
de objetos personales o bien de restos orgénicos (pelo, ufias,
etc.). Ambas practicas fueron habituales no sélo en Egipto,
sino también en Grecia y Roma, lo que subraya el caracter
intrinseco de la magia simpatética.

El término con el que los egipcios definian la magia, (v.
nota 3), se traduce actualmente como magia o palabras
mdgicas. En la escritura se observa el simbolo que representa
el ka, dos manos abiertas y alzadas al cielo. Esta fuerza vital,
el ka, fue también, como la heka, un elemento divino del que
participaban los hombres; en el término descrito constituye
un componente fonético, pero no aparece como tal en térmi-
nos casi homéfonos, siendo entonces sustituido por el cetro
heka, el cayado faraoénico. Llama la atencion la similitud
del vocablo heka, magia, con términos relacionados con el
gobierno'®, pero diferenciados por el uso gréfico y fonético
del cetro heka. Este cetro tiene sus origenes en la prehistoria
y, probablemente, simbolizaba una vara de pastor que pasa-
ria a ser simbolo del dios Anedty'" y, finalmente, del faraén,
por su vinculacion con Osiris (CASTEL, E. 1999: 193). Esta
grafia denota la estrecha relacion entre el poder politico y la
religion, en tanto que dicho poder se sustentaba y legitima-
ba gracias a conceptos religiosos: la filiacion con los dioses y
los poderes magicos que ostentaba el gobernante.

Al lado del simbolo del ka, con valor fonético, el vocablo
heka presenta un semagrama —un hombre que se lleva la
mano a la boca— utilizado tradicionalmente para designar
términos que implican el uso de este 6rgano, bien sea comer
0, como en este caso, hablar, indispensable para ejercer la
magia. Finalmente, el determinativo plural —marcado por el
fonema -wy las tres lineas verticales— implica que sea mas
correcta la traduccion del término no como magia, sino como
palabras mdgicas. La propia ortografia del término subraya

10 Hg[Al, gobernador; Hq[Al], gobernar. SANCHEZ,
A. 2000. Pp. 306-307. FAULKNER, R.O. 1995.
P.154.

"1 Dios de Busiris con atribuciones en relacion con
la fertilidad y el renacer de los hombres en el Mas
Alla, que se asimilé a Osiris. CASTEL, E. 2001. Pp.

55-56.

asi la trascendencia del uso de la lengua en relacién con la
practica de la magia.

La posesion de la heka por parte de los hombres, asi como
su capacidad para establecer una comunicacién con los dio-
ses y desarrollar, por tanto, capacidades divinas, sélo estaba
en manos de aquellos que poseian el conocimiento preciso.
El faradn, considerado la encarnacion del dios sobre la tierra,
poseia una potestad intrinseca y era el oficiante simbélico de
todos los cultos religiosos; no obstante, los sacerdotes susti-
tuian al monarca en las ceremonias y eran, por tanto, tam-
bién poseedores de la heka, a la que accedian gracias al estu-
dio. Estos magos, especialmente el clero consagrado al culto
del propio dios Heka, eran denominados'? (ver Glosario).
El caracter gréafico de la escritura jeroglifica aporta datos
acerca de la consideracion social de estos personajes, ya que
el semagrama empleado para la escritura del término no es,
como serfa habitual, el relativo al hombre, sino el determina-
tivo del dios (un hombre sentado, con la barba osiriaca). Sus
acciones podian llegar a considerarse auténticos prodigios,
tal y como denota el texto sobre el mago Djedi:

“Hay un hombre que vive en la ciudad de Djed-Esnefru
cuyo nombre es Djedi. Este hombre tiene ciento diez afios, y
aun hoy toma para comer cada dia quinientos panes y medio
buey y, para beber, cien jarras de cerveza. Este hombre sabe
cdmo colocar en su lugar de nuevo una cabeza que ha sido
separada del cuerpo, como si nada hubiera pasado. Sabe
hacer que un ledn, cuya correa ha sido soltada, ande mansa-
mente detras suyo” (Jufu y los Magos. Papiro Westcar. Placas
VII, VIII, IX. LEFEBVRE, G. 1982: 74-77)

La Biblia describe a estos magos egipcios como “sabios
y encantadores”, capaces de igualar las proezas que, por
orden del propio Yavé, realiza Arén en presencia del monar-
ca egipcio. El relato biblico fundamenta las habilidades de
estos hombres, probablemente sacerdotes, en su sabiduria
y atribuye sus actos al conocimiento de determinados “sor-
tilegios";

"Yavé dijo a Moisés y a Aron: «Cuando el faraon os diga:
‘Haced un prodigio’, le dices a Arén: ‘Toma tu cayado y écha-
lo delante del faradn, y se convertira en serpiente» [...] Hizo
[lamar también el faradn a sus sabios y encantadores. Y los
magos de Egipto realizaron también por sus sortilegios el
mismo prodigio” (Exodo 7, 7-11).

No obstante, la realizacion de estas mismas gestas por
parte de Aron, en compafia de Moisés, adquiere en las
Escrituras, al igual que en el dmbito egipcio, un sentido reli-
gioso, de profundo y especial vinculo con la divinidad:

"Yavé dijo a Moisés: ‘Ve al faradn, porque yo he endureci-
do su corazén y el de sus servidores, para obrar en medio de
todos estas sefiales, para que cuentes a tus hijos y a los hijos
de tus hijos cuan grandes cosas hice yo entre los egipcios y
qué prodigios obré en medio de ellos, y sepais que yo soy
Yavé'" (Exodo 10, 1-2).

12 ﬂ H HkAy, mago. SANCHEZ, A.
2000. P. 307. FAULKNER,
 —| R.O. 1995. P.154.




Tanto estas proezas como los trucos concebidos para hacer
hablar a los dioses en los templos o emitir oraculos por boca
de estatuas huecas, podrian ponerse en relacion con las prac-
ticas de magia actual, entendida como un espectaculo, un
artificio basado en determinados efectos visuales engafiosos.
No obstante, el vinculo con lo religioso aparta a las practi-
cas egipcias del simple esparcimiento. Para comprender la
importancia de los dos vehiculos imprescindibles de la heka,
la imagen y la palabra, baste como ejemplo el relato sobre
cémo Isis consigue de Ra su nombre divino (Ra, sis... KASTER,
J. 1970: 60-65). El propio objetivo de la diosa —”ansiaba en
su corazon aprender el nombre del augusto dios”— remite a
la importancia de la lengua y el poder que otorgaba el cono-
cimiento de formulas concretas, en este caso, la potestad
que implicaba la simple cognicion del nombre del dios. Esta
trascendencia de las palabras, asi como su reiteracion, casi
mantrica, para concitar los efectos de la magia, puede verse
ya en las formulas de los Textos de las Pirdmides:

“Las Almas de Pe bailan por ti,
se golpean su carne por ti,
se golpean los brazos por ti,
se tiran de los pelos por ti.
[...]

Levantate y mira,
levantate y escucha
lo que tu hijo Horus ha hecho
por ti,
lo que Horus ha hecho por ti.
El golpea al que te golpeaba a
ti.

El ata al que te at6 a ti”

Pero la trascendencia de las palabras no fue sélo fonética
sino también real, tangible; en este sentido, no bastaba con
leer determinados conjuros con ciertas cadencias, sino que,
ademas, algunos de ellos debian ingerirse. Este es el caso del
relato de como Isis obtiene el nombre divino de Ra, que es
en si mismo una férmula magica para mitigar el veneno de
la serpiente:

“Estas palabras seran recitadas sobre una imagen de Atum
junto con una de Horus-Digno-de-Alabanza y una figura de
Isis y una imagen de Horus. Escribe estas palabras y haz que
la persona las trague. De este modo también puede ser colo-
cado sobre una pieza de verdadero lino e introducido en su
garganta. Puede ser mezclado con cerveza o vino y bebido
por el paciente. Es una completa destrucciéon del veneno,
siempre tendra éxito” (Ra, Isis... KASTER, J. 1970: 60-65)

En el mismo relato, la magia de Isis para provocar la
enfermedad de Ra se fundamenta en la imagen; la diosa,
en un alarde de magia simpatética por contacto, modela
una serpiente con la saliva de Ra. El Unico modo de paliar el

terrible dolor que le produce la mordedura es, precisamente,
revelar su nombre a Isis, la Gran Maga, para que ella conjure
el veneno del animal:

“Ven, dime tu nombre, oh mi divino padre, porque vivira
aquel que ejerza el poder de su nombre magicol...] Vivira
aquel cuyo verdadero nombre sea proclamado” (Ra, Isis...
KASTER, J. 1970: 60-65)

La serpiente, como ya se ha dicho, estuvo especialmente
vinculada con la magia, pero, en este caso, el uso de los flui-
dos —de la saliva de Ra— subraya su poder para perjudicar
al dios. Estas practicas podrian ponerse en relacion con lo
que hoy entendemos como magia negra, que no es otra cosa
que magia simpatética contaminante que responde al citado
anhelo del hombre por influir en su entorno e incidir en el
desarrollo del destino. Ello se consigue asumiendo capacida-
des atribuidas a los dioses o, en su defecto, apelando a un
intimo vinculo con la divinidad o con entidades demoniacas,
entendidas éstas como genios o seres sobrenaturales.

Por Ultimo, este relato sugiere también la relacion del
poder magico--religioso con el poder politico. Cuando Ra
definitivamente se rinde ante Isis y la revela su nombre, lo
hace con una condicion:

"Me permitiré ser descubierto por Isis jMi nombre saldra
de mi cuerpo y se introducira en el suyo! Yo, el mas divino
entre los dioses, lo oculté para que existiese el amplio poder
de mi asiento en la Divina Barca de los millones de afios.
Una vez haya salido de mi corazén, entonces diselo a tu hijo
Horus, después de que le hayas hecho jurar por la vida del
dios, y hayas colocado al dios en sus ojos" (Ra, Isis... KASTER,
J. 1970: 60-65)

El inmenso poder que proporcionaba el nombre del dios
Ra, padre del faradn, quien ostentaba el titulo de Hijo de
Ray a su muerte ocupaba un lugar en la barca solar, sélo
podia ser transmitido a Horus, encarnacion del faradn en
vida. Por tanto, el supremo poder magico no escapaba al
ambito del monarca. En esta transmision, la intermediaria
era Isis, madre del faradn, entre cuyos titulos se encontraba
el de Gran Maga. Como simbolo de sus poderes magicos,
la diosa ostent6 el nudo en sus vestiduras, elemento que
conservaria a lo largo de su dilatada evolucién iconogréafica
y que estaba vinculado con el denominado nudo Tyet, tit ™4,

Amuleto, nudo tyet. Tumba de
Tutankhamon (1333-1323 a.C.).
Museo Egipcio de El Cairo.

Amuletos. El anjy el nudo tyet,
fetiche de Isis (Escritura jeroglifica.
Signos S34y V39. Ver GARDINER,
A. 1988).




Este fetiche isiaco fue un amuleto diferente
del anj, iconogréaficamente muy similar, que
podia ser utilizado tanto por los vivos como
por los difuntos con el objetivo de obtener la
proteccion especial de la diosa Isis. No obstan-
te, la relacion del nudo Tyet con el concepto de
“vida”y, por tanto, con el anj, es evidente si se
tiene en cuenta que poseia también cualidades
regeneradoras y que, por esta razon, debia rea-
lizarse en jaspe rojo, color que simbolizaba la
esencia vital por su identificacion con la sangre
(CASTEL, E. 1999: 121):

"i0h Isis, tienes tu sangre, tienes tu poder
magico, Isis, tienes tu magia, oh Isis! j(Ojald)
que el amuleto, que es la proteccién del Gran
Dios, reprima al que le causa perjuicios!.
(Rubrica). Palabras que se pronunciaran sobre
un amuleto tit de jaspe rojo [...]". (El Libro de los Muertos,
CLVI).

La simbologia del nudo en las sociedades primitivas estu-
vo estrechamente relacionada con la magia homeopatica
(FRAZER, J.G. 2006: 284-290). La presencia de nudos, como
simbolo de obstruccion, era desaconsejada en los partos'™ y,
por extension, se rehuian determinadas posturas, como cru-
zar las piernas o los brazos. Tampoco debian estar presentes
en las ceremonias religiosas y esta documentada la supersti-
cion segun la cual los cadaveres no debian portar nudos ni
anillos cerrados, para facilitar que el espiritu pudiera escapar
del cuerpo. No obstante, en palabras de J.G. Frazer, "la mis-
ma comprensidn circular que impide el egreso del alma, pue-
de impedir el ingreso de los espiritus malignos" (FRAZER, J.G.
2006: 289), por ello, se suponia que los nudos tenian poderes
curativos y ciertas cualidades para atraer al amado. Esta sim-
bologia del nudo, no como obstruccién sino como proteccion
y como vinculo, es la que opera en la iconografia isiaca.

Las supersticiones con respecto a los nudos también fue-
ron conocidas en Roma: el Flamen Dialis tenia prohibido
llevar anillos cerrados y lucir nudos en sus vestiduras, no
debian enlazarse las manos o cruzar las piernas ante una
mujer embarazada, ante un enfermo, ni en las reuniones
de magistrados. Estos supuestos poderes perniciosos de los
nudos pervivieron hasta el siglo XVIII, cuando el parlamento
de Burdeos condend a la hoguera a un hombre que habia
perjudicado a una familia por medio de cuerdas anudadas

14 tit, un tipo de amuleto. Segun SANCHEZ, A.
2000. P. 462. FAULKNER, R.O. 1995. P.251.

15 “En todos estos casos creemos que la idea es
que el atado de un nudo podria, como dicen en
las Indias Orientales, 'ligar' a la mujer; en otros
términos, retardar o quiza impedir su parto o
prolongar su puerperio. Dados los principios de
la magia homeopatica o imitativa, el obstaculo

fisico o impedimento de un nudo en una cuerda
0 cordon crearfa un obstaculo correspondiente o
impedimento en el cuerpo de la madre”. FRAZER,
J.G. 2006. P. 285.

Efigie mdgica. Siglos IV-Ill a.C.
Museo del Louvre.

(FRAZER, J.G. 2006: P. 287).

La magia empleada por Isis en su afiagaza
para poseer el nombre de Ra, modelando una
figura de barro, evoca la efigie de terracota
conservada en el Museo del Louvre, que evi-
dencia practicas muy cercanas al denominado
vudu. Por supuesto, esta pieza acredita la
existencia de una magia popular, empleada
con objetivos cotidianos e, incluso, triviales.
La pieza esta datada en época ptolemaica
(siglos IV-Il a.C.); cabe destacar que este tipo
de hébitos eran también habituales en la
antigua Grecia. El texto que la acompanda,
inscrito en una placa de plomo, es un conjuro,
en griego, para atraer a la mujer amada y la
figura, atravesada por trece agujas, simboliza
el afan de actuar sobre el objeto de deseo.
Estas practicas, empleadas a nivel popular, también debian
ser efectuadas por expertos que conocieran el procedimien-
to correcto y el texto imprescindible para su ejecucion. El
conjunto, tanto la figura como el texto, se hallaron dentro
de una vasija y ocultos en una tumba. En esta ocasion, la
magia no era avalada por la intervencion de un dios, ya que
se apela a un difunto, eso si, en cierto sentido, divinizado a
su muerte por la asimilacion con Osiris. Por otro lado, respon-
de a un tipo concreto de invocaciones efectivas gracias a la
amenaza, en este caso, de impedir el descanso del finado; en
otros ejemplos, se llegaba, incluso, a coaccionar a los dioses:

“iOh Re y Atum! Dioses que estais en [el cielo], dioses que
estais en la tierra del Oeste y consejo [de dioses que] juzgais
la tierra entera, consejo [de dioses que estais en el palacio] de
Helidpolis, y aquéllos que estais en Letopolis. jVed! Ahora Isis
esta sufriendo por su retraso, como una mujer embarazada,
sus meses han sido completados de acuerdo con el nimero
(justo), jesta embarazada de su hijo Horus, el vengador de su
padre! Si ella termina su tiempo sin dar a luz vosotros queda-
réis sin habla, oh Enéada. Para entonces no habra cielo, para
entonces no habra tierra, para entonces no habra cinco dias
adicionales en el afo, para entonces no habra ofrendas para
ninguno de los dioses de Heli6polis. jEntonces un cansancio
ocurrird en el cielo meridional, y una perturbacion rompera
el cielo septentrional, una lamentacion en el santuario. La luz
del sol no aparecerd, la inundacién no fluird cuando deberia
fluir a su tiempo![...]" (BORGHOUTS, J.F. 1978: 40)

Los amuletos también pertenecen al entorno de la magia
popular, tanto los vivos como los muertos podian servirse de
sus poderes protectores pero, para obtener todos los bene-
ficios que poseian, los amuletos debian cumplir una serie de
requerimientos basicos con respecto al material, el color e,
incluso, el texto inscrito en ellos, ya que eran también estas
caracteristicas, y no sélo su forma, las que concedian al obje-
to todo su poder. Existieron amuletos que simbolizaban vy,
por tanto, propiciaban el renacer de la vida, generalmente
simulando determinadas plantas; tanto éstos como aquellos
que figuraban partes de un animal, eran indispensables para
los difuntos en relacion con la renovacion en el Maés Alld, o
bien como una forma magica de asimilar los poderes del ani-
mal, especialmente su fuerza, para afrontar con seguridad el



transito por el mundo de ultratumba.
También relacionados con la momi-
ficacion, se realizaron amuletos que
imitaban miembros del cuerpo huma-
no e, incluso, determinadas insignias
reales que permitian al finado prote-
ger su integridad fisica y beneficiarse
de los privilegios de la realeza. Por
ultimo, gracias a la representacion
de conceptos abstractos en la escri-
tura jeroglifica, los semagramas que
hacian referencia a estos conceptos
fueron empleados como amuletos,
asi como ciertas herramientas que sir-
vieron a los difuntos como pequefios
objetos mégicos que el beneficiario
podia utilizar en el Mds Alld o bien
también como fetiche de conceptos
abstractos' .

Especial trascendencia tuvieron los
escarabeos, amuletos que representa-
ban a Khepri, el dios escarabajo. Estos
podian servir a los vivos, como protectores frente a la fiebre
—especialmente la malaria (CASTEL, E. 1999: 161)—, pero
eran ademas imprescindibles para obtener un veredicto favo-
rable en el juicio de Osiris. Era habitual que el difunto porta-
ra uno de los denominados escarabeos de corazon, el érgano
en que el amuleto debia influir para evitar que aquél —don-
de los egipcios creian que residia el pensamiento— diera un
testimonio negativo en el momento de la psicostasia:

“i0h corazén (proveniente) de mi madre, [...] oh viscera
de mi corazon de mis diferentes edades! jNo levantes falsos
testimonios contra mi en el juicio, no te opongas a mi ante el
tribunal, no demuestres hostilidad contra mi en presencia del
guardian de la balanza (del juicio)!" (Libro de los Muertos,
XXX. “Para que no sea rechazado el corazon del difunto”)

Pero esta magia homeopética, imitativa, que entiende
que puede influir en el desarrollo de los acontecimientos
(atraer a la amada, asumir las potencias animales a través de
amuletos, etc.), no se limit6 tan sélo al ambito popular, sino
que también existi6 una magia oficial con idénticos objetivos
y similar desarrollo. El templo egipcio era considerado la casa
de dios, el lugar donde residia la divinidad; cada mafana se
despertaba, alimentaba y atendia cuidadosamente la imagen
divina. El templo en si mismo era concebido como un micro-
cosmos a imagen y semejanza del valle del Nilo: las columnas
—papiriformes o lotiformes— simbolizaban la vegetacion
orlada de agua en su pedestal, los techos representaban
la boveda celeste. Este microcosmos debia ser protegido
mediante férmulas magicas que aseguraran la custodia del

16 " Asi por ejemplo, la escuadra representaba la
rectitud a través de los afios de vida eterna, y la

plomada (hecha normalmente de hematita) el
equilibrio eterno, la fuerza”. CASTEL, E. 1999.
Pp. 42-43.

Detalle de un pilono en el templo de Ramsés lll en Medinet Habu (1184-1153 a.C.).

interior del témenos, el recinto sagrado.

En la decoracion se representaban divinidades protecto-
ras, entre las cuales figuraba el propio faradn, garante de la
armonia césmica. El monarca era considerado el responsable
de la fertilidad y la seguridad del pais, por ello, era habitual
la representacion en los pilonos del faradn venciendo al ene-
migo, arrodillado éste frente a él, o, en ocasiones, sujetando
por la cabellera auténticos racimos de prisioneros suplican-
tes. La intencion Ultima de estas imagenes remite de nuevo a
la magia homeopética, en este caso, empleada a gran escala
para propiciar aquello que se representa. La practica es muy
antigua, asi como la iconografia que generd, ya que puede
adivinarse un primer ejemplo de esta magia propiciatoria en
las pinturas de la tumba nimero 100 de Hierakémpolis, data-
da en torno al afio 3300 a.C..

Pintura mural (detalle). Tumba 100
de Hierakémpolis. Cultura gerzeense,
periodo de Nagada lic (c. 3.300 a.C.).

Es evidente que los pilonos de los templos fueron, ade-
mas, gigantescos paneles a la vista del pueblo —que no
podia acceder al interior—y, por tanto, también esplén-
didos soportes de propaganda institucional; no obstante,
esta magia propiciatoria de la victoria sobre el enemigo,
se empled en los templos como proteccion simbdlica del
recinto sagrado frente a las fuerzas del Caos y, por otra
parte, también era habitual en el entorno mas intimo del
alto mandatario egipcio, lo que demuestra la trascendencia
del valor mégico de la imagen por encima de la difusion
o propaganda del poder faradnico. Los enemigos fueron
representados, maniatados, en objetos tan cotidianos como
sandalias, reposapies o bastones. En estas piezas, proceden-
tes de la tumba de Tutankhamon, puede observarse como




Sandalia. Tumba de Tutankhamon (1333-
1323 a.C.). Museo Egipcio de El Cairo.

los prisioneros son figurados en lugares destinados a que el
faraon, diariamente, en su entorno privado, pudiera tener
simbdlicamente bajo sus pies a los enemigos del pais. En las
sandalias del monarca, ademas, tanto en la puntera como
en el talon, aparece uno de los ideogramas jeroglificos que
hace referencia a los arcos; este arma era caracteristica de los
nubios y, de hecho, uno de los términos, tA-sty'’ , empleados
para nombrar a este pueblo del sur de Egipto, se escribia con
uno de estos arcos (ver Glosario). De este modo, se subrayaba
el sometimiento y el debilitamiento del ejército nubio ante
el faradn, mediante el procedimiento homeopético de pisar
el arma representativa de estos guerreros que, cuando se
integraban en la sociedad egipcia, formaban el cuerpo de
arqueros del ejército faradnico.

En el reposapies, el objetivo es el mismo y, de hecho, alter-
nan también los dos enemigos clésicos de Egipto, nubios y
sirios; en este caso, la funcion magica del objeto se refuerza
con un texto alusivo a la sumision del adversario: “Todas las
tierras y los paises extranjeros, y todos los grandes de entre
los Retenu [una regidn de Siria], estan juntos como uno sélo
bajo tus sandalias, como Ra para siempre”® . Asimismo,
el remate de los bastones constituye un ejercicio de magia
homeopética que ansia perjudicar a los asi representados,
perfectamente identificados por sus rasgos étnicos, colo-

17 22522228 xnt-Hn-nfr, Nubia;
e
N

@ N tA-sty, Nubia. Segun
— SANCHEZ, A. 2000. Pp. 327
1y 460. FAULKNER, R.O. 1995.
Pp. 168 y 250.

18 taw nbw XAst nb wr r nw rTnw dmD mi wa Xr
tbty.k mi ra Dt. T. del a.

Tipos de arcos en la escritura jeroglifica.
Signos T9, T9A, T9B, T10y Aa32.
Ver GARDINER, A. 1988.

Reposapies. Tumba de Tutankhamon
(1333-1323 a.C.). Museo Egipcio
de El Cairo.

candolos en una perpetua caida y situandolos, ademas, en
manos del faraon.En Egipto, representar una imagen impli-
caba dotarla de vida. Este poder magico de la imagen se
contagié también a la escritura; nombrar una cosa equivalia
no sélo a evocarla sino a crearla y hacerla tangible, por el
simple poder de la palabra y por la propia grafia jeroglifica
en tanto que era también imagen. Por ello, los enemigos
siempre eran representados como derrotados, bien fuera
maniatados como prisioneros, bien heridos o mutilados, o
bien desplomandose en el suelo; a este ademan, que simbo-
lizaba la derrota, se aludia mediante una figura masculina

Baston con prisionero nubio y detalle de
otro baston con un prisionero libio. Ambos
procedentes de la tumba de Tutankhamén

(1333-1323 a.C.). Museo Egipcio de El Cairo.



en horizontal, mirando al suelo, y agitando brazos y pier-
nas, generalmente herido ya por algiin arma o sangrando.
Encarnar a un enemigo en plenitud de facultades, tanto en la
imagen como en la escritura jeroglifica, habria supuesto una
concesion magica de poder. Cabe destacar como los oriundos
de Nubia, region tradicionalmente sometida al poder faraé-
nico, eran denominados con términos'? cuyos semagramas,
en todos los casos, los caracterizaban como eternos prisione-
ros y que coinciden con los empleados para los vocablos con
los que se definia a los enemigos? (ver Glosario).

Al igual que los enemigos del pais, aquellos animales con-

siderados perniciosos,
eran tamtE)ién conju- 2}23 Qb @n Sﬁr‘%‘
PR E=Sys 1]

rados en la escritura
mediante mutilacio-
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nes y heridas que, de
este modo, anulaban

Representacion de los enemigos en la
escritura jeroglifica. Signos A13, A14y A15,

los poderes nocivos
de lo representado.

y diferentes variantes de los mismos. Ver
GARDINER, A. 1988.

Asi eran exorcizados
tanto determinados
animales venenosos, la
serpiente, como otros
especialmente violen-
tos, el cocodrilo o el
hipopdtamo; este ulti-
mo se consider6, ademas,
encarnacion del dios Seth, cuya representacion zoomdrfica
—un canido de hocico prominente y extrafias orejas cuadran-
gulares— podia también aparecer neutralizada por estos
procedimientos homeopaticos.

La magia, por tanto, podia ejercerse mediante la imagen
o mediante la palabra, porque la palabra, en Egipto, fue
también imagen. Pero lo habitual era que ambos aspectos
se combinaran para generar el poder de la heka. Un ejem-
plo tdpico son los ushabtis, término egipcio que se traduce
por respondedor?!. Son retratos del difunto que suelen ser
representados, por tanto, con aspecto momiforme, y cuya

N
T=i80
25155

xnt—Hn-nfryvv,
Nubios;

styw, Nubios.
SANCHEZ, A. 2000.
Pp. 244, 327 y 404.

styw, Nubios. FAULKNER, R.O. 1995. P. 216.

20

Q\ ? - g:)\ Xrw, enemigo;
ISR,
@ A @ xfty, enemigo.

N\ SANCHEZ, A. 2000. Pp.
R =3 322, 329. xrwy, enemigo.
FAULKNER, R.O. 1995. P. 169.

funcion consistia en sustituir al finado en aquellas tareas
desagradables que pudieran encomendarsele en el Mds
Alld; generalmente, como en el ejemplo procedente de la
tumba de Tutankhamon, portan en sus manos azadas para
la realizacién de
los trabajos agri- j ; Z m M@H} N
colas. Pero, para la
identificacion del E é‘!aé_ L?,:;g\
finado, no basta-
ba con el pareci- &E‘ @\C;;Q
do fisico, es decir,
no era suficiente \i:;{ w %
con la persisten-
cia del cuerpo,
sino que también Animales perniciosos en la escritura jeroglifica.
era imprescindible Signos 13, 119, 183, 184, 186, £132, E133, E148,
la inscripcion del E150 y variantes. Ver GARDINER, A. 1988.
nombre; en el caso
del ushabti de Tutankhmén, la inscripcion reitera los nom-
bres del joven faraon:
“Buen dios, Sefior de las Dos Tierras, Digno de Honores,
Neb-Heper-Ra, Hijo de Ra, Tut-Ankh-Amén. jQue le sea dada
la vida!"22 . Pero el poder de estos respondedores no recaia
Unicamente en la imagen, cuidadosamente identificada, del
difunto, sino que, ademas, debia ser activado mediante la
pronunciacion de una determinada formula magica recogida
en el Libro de los Muertos:
“Si soy llamado, si soy designado
para hacer todos los trabajos que
se hacen habitualmente en el Més
All3, (que sepas) bien que la carga
te serd impuesta alli. Como (se debe)
alguien a su trabajo, toma td mi lugar
en todo momento para cultivar los
campos, para irrigar las riberas y para
transportar la arena de Oriente a
Occidente. ‘Heme aqui’ (diras td, figu-
rilla). ‘Iré a donde me mandes'” (Libro
de los Muertos, VL.).
La magia, la heka, esa parcela de
poder divino de la que los hombres
podian disponer gracias al conoci-
miento de las formas y las palabras
adecuadas, permitia incidir en el
entorno, propiciar determinados
eventos e, incluso, dotar de vida a
objetos inanimados. Cuando en los

Ushabti. Tumba de Tutankhamon
(1333-1323a.C)).
Museo Egipcio de El Cairo.

21 wSAbty, el que responde, respondedor. SANCHEZ,
A.2000. P. 154. wSbt, respuesta. FAULKNER, R.O.
1995. P. 60.

22 nTr nfr nb tAwy nb imAxt nb-xpr-rA sA ra tut-anx-
imn di anx. T. del a.




textos del Corpus Herméticum?3, datados en torno a los afios
100y 300 d.C,, se reinterpreta la magia egipcia, ésta vuelve a
relacionarse con el ambito religioso, en este caso, asimilada
al neoplatonismo. Marsilio Ficino, al hilo de su traduccién
del manuscrito griego, en el siglo XV, analizé de nuevo las
practicas magicas egipcias y las vinculé a la ciencia médica;
pero, ademas, relacioné lo que denominé magia natural
con el pensamiento mas profundo, llegando a concebir, en
palabras de Francis A. Yates, “una filosofia religiosa o una
religion filosofica” (YATES, F.A. 1983: 21). Un fragmento del
Asclepius ejemplifica la interpretacion neoplaténica de la
magia homeopatica egipcia, que implica la estrecha relacién
entre la naturaleza divina y la materia y que dota a las esta-
tuas de vida, a la manera de los ushabtis:

“Las imagenes de los dioses que el hombre modela han
sido formadas de las dos naturalezas, de la divina que es
mas pura y mucho mas divina, y de la que esta a la parte de
aca del hombre, es decir, de la materia que ha servido para
fabricarlas [...] Se trata de estatuas dotadas de un alma,
conscientes, llenas de soplo vital, y que realizan un nimero
incalculable de prodigios...]". (Asclepius, 23-24)

La magia natural de Ficino implicaba también el uso de
talismanes, trasunto de los amuletos, y se inspiraba en la
concordancia entre la materia y la naturaleza divina presu-
poniendo, por tanto, la posibilidad de una estrecha relacion
con la divinidad a través de complejas combinaciones de
materiales, formas y palabras. Esta “religidn filoséfica”, ins-
pirada en el pensamiento egipcio, busco la conciliacion con
el cristianismo subrayando el profundo caracter espiritual
de las practicas homeopéticas. La pervivencia de la magia
simpatética, en todas sus manifestaciones, denota la trascen-
dencia de este primitivo ejercicio de intrusion en el entorno
inmediato vinculado, irremediablemente, a la divinidad o, en
su defecto, a entes sobrenaturales. El uso de amuletos, talis-
manes o pequefios fetiches a los que atribuir la buena suerte
o la proteccién, ha subsistido, incluso, hasta nuestros dias y
no s6lo como manifestacion de ideas religiosas, sino también
como simple supersticion.

La magia egipcia, la heka, impregné la vida cotidiana,
desde el ambito oficial hasta las actividades mas intimas,
todo ello velado por la creencia religiosa en una fuerza divi-
na de la que podian disponer los hombres. No obstante, |a
religion, sustentada por la creencia y la promesa de una vida
placentera mas alla de la muerte, generd, como en todas las
culturas, una reaccion escéptica, una duda razonable que

23 E|l denominado Corpus Hermeticum esté& cons-
tituido por diversas obras agrupadas en un
manuscrito griego que, por orden de Cosme de
Médici, fue llevado a Florencia en torno al afio
1460; comprende una coleccién de textos, que
serian atribuidos al mitico Hermes Trismegisto,
traducidos del griego por Marsilio Ficino. HERMES
TRISMEGISTO. 1966. Tres tratados: Poimandres,

La Llave, Asclepios. Traduccion del griego, prolo-
go y notas por Francisco de P. Samaranch. Buenos

define a la magia como lo que en realidad fue y es: un simple
anhelo de controlar el entorno, sostenido tan sélo por la
fe de los oficiantes. EI Més Alla y los poderes que de ello se
derivan, entonces como ahora, fueron una promesa, nunca
una certeza.

"Haz fiesta, y no te canses en ello.
Mira, no es dado al hombre llevar su propiedad con él.
Mira, ninguno hay que parta y vuelva de nuevo”

Canto del Arpista
(PRITCHARD, J.B. 1969: 467.)
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