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La tumba como espacio ritual

Yomaha, Silvana (UNC)

Introducción

En la arquitectura egipcia el espacio es considerado en tanto que permite el

desplazamiento, el movimiento en el interior del edificio, principalmente para dirigirse

desde la entrada a un punto clave o central del edificio, en el que podía hallarse la

estatua de un dios o la figura de un difunto (Giedion, 1997). Esta visión del espacio

egipcio como lugar de paso, de tránsito, nos permite interpretar a la tumba como un

espacio de desarrollo de prácticas rituales funerarias. La decoración de los muros de los

sepulcros expresa la idea de que el hombre egipcio se sentía siempre en camino, el

espacio funerario se convierte, entonces, en el escenario de un eterno peregrinaje hacia

la vida eterna. Esto no sólo es simbolizado por el eje longitudinal a partir del cual se

trazaron las tumbas privadas de época imperial, sino también por la circulación que se

generaba en relación con los espacios intermedios, por ejemplo entre las columnas de

las salas hipóstilas, entre los pilares o la integración del nicho de las estatuas con el

resto del espacio de la capilla. La sucesión de espacios definidos en un contexto

sepulcral macro acentúa el sentido de la espacialidad y subraya el movimiento del

peregrinaje egipcio.

Si entendemos una tumba como un espacio que sintetiza las relaciones sociales,

podemos asumir que la ‘fuerza emocional’ que se manifiesta en el momento del

enterramiento del difunto deriva de una instancia de ruptura en el ciclo vital. Para

conjurar ese quiebre la tumba está provista de un equipamiento cuyo propósito es

procurar la regeneración de la vida aún después de la muerte física. En este sentido, la

estructura funeraria adquiere significado a partir de las prácticas de carácter ritual que se

desarrollan en su interior, por lo que el problema del sentido de las prácticas rituales

reside, entonces, en la propia acción, además del simbolismo expuesto a partir de la

decoración funeraria. Frente a esto nos proponemos abordar las prácticas rituales

expuestas en la capilla de culto de tumbas tebanas de fines de la dinastía XVIII, con el

objeto de desentrañar el sentido de las mismas en relación con el momento histórico de

gran importancia que constituye la transición postamarniana.



Proponemos un abordaje integral de la epigrafía del monumento funerario a

partir de lo que Jan Assmann (2003) denomina ‘las imágenes de la muerte’ y

consideramos que si bien la muerte significa un momento de aislamiento social, la

tumba se compone de un equipamiento que propicia el advenimiento de una nueva vida

y una reintegración al circuito de interacciones sociales.

El método interpretativo que empleamos se basa en la hermenéutica de las

imágenes, a partir de las cuales podemos asociar textos e íconos junto con su estructura

soporte -es decir, muro, columna, pilar, etc.-, de acuerdo con el sentido de la circulación

que consideramos se desarrollaba durante la ejecución de los actos rituales requeridos

por el culto. Desde esta perspectiva teórica, pensamos que el ritual sintetiza la

intersección de procesos sociales múltiples que generan la práctica de conjurar la muerte

y propiciar la vida eterna. Así, el ámbito funerario constituye una estructura material

preparada para asegurar la vida en el Más Allá no sólo del difunto, sino de la comunidad

toda, que sigue perpetuando sus valores y patrones de comportamiento a partir de las

prácticas rituales.

Esta idea del ritual ‘como una intersección transitada’ (Rosaldo, 1991: 28)

sostiene que los momentos y lugares en los que el ritual se hace acto involucran a

numerosos sujetos, significados y expectativas que repercuten en la vida social terrena

porque derivan de ella; por eso es imprescindible no sólo seguir con la obligatoriedad

del rito sino con su aplicabilidad en la vida diaria de los intervinientes. Al respecto dice

Douglas, ‘el ritual es orden y la orden es ritual’ (en Rosaldo, 1991: 25).

I- La arquitectura funeraria

El sentido unívoco del monumento funerario puede entenderse a partir de las dos

dimensiones que abarca, el plano arquitectónico y el plano plástico. Aunando ambos

aspectos nos adentramos en el sentido estético de la cultura egipcia, que exhibía a través

de las construcciones la relación intrínseca establecida entre lo material y lo simbólico

indicando el ‘consumo conspicuo’ (Claessen, 1989).

Por lo general, cuando el espacio lo permitía, una tumba rupestre tebana

contenía los siguientes elementos arquitectónicos: un antepatio, una o varias estancias y

un foso que bajaba desde el antepatio o desde una de las salas hasta la cámara funeraria

(Manniche, 1994: 165). Ahora bien, la configuración completa de una tumba comprende

por lo menos dos dimensiones: la del diseño arquitectónico y la de su decoración



(imagen y texto). La forma de “T” invertida que presenta una tumba típica del período

del imperio debe ser analizada entonces a partir de esto y pueden establecerse nexos

significativos entre ambas dimensiones.

Por lo general, las superficies expuestas a la intemperie se decoraron con relieve

pintado y las paredes internas con decoración pictórica1, en tanto que la decoración se

hallaba temáticamente diferenciada de acuerdo a su localización en cada zona. Según

Lise Manniche, el repertorio temático de las tumbas tebanas se centraba en los motivos

funerarios y en las escenas de la vida cotidiana del difunto. Estas últimas se incluían

porque formaban parte de las creencias funerarias ya que los egipcios creían que la

escritura daba vida y, de este modo, la representación de las escenas de recolección,

pesca, caza, ejecución de labores funcionariales y demás, tendría su paralelo en el

mundo del Más Allá. “Es como si, además de ser un lugar en el que depositar un

cuerpo, la tumba ayudara a su propietario a viajar sin peligro hacia el más allá al mismo

tiempo que le servía de monumento conmemorativo” (Manniche, 1994: 166).

Del mismo modo, el análisis de las representaciones escénicas pueden

‘controlarse’, en el sentido en que emplea el término Erwin Panofsky (1972) a partir de

las fórmulas que se recitaban para permitir al difunto ‘salir al día’, es decir, regenerarse,

volver a integrarse en un circuito social y simbólico proveído de nuevas fuerzas vitales.

La arquitectura de la tumba remitía a una diferenciación de espacios que se

definen materialmente por el volumen, sin embargo, éste no siempre coincide con la

forma material que lo delimita, pudiendo variar mediante los niveles interiores

(proporción), el color y las texturas (dimensión visual) y las disposiciones (su

dirección). Los distintos niveles de una tumba rupestre permiten pensar en una

consecución de etapas descendentes hacia el seno de la roca con la cual el sepulcro

termina integrándose a partir del foso funerario. Los colores y las técnicas resolutivas de

las escenas también indican significados precisos ya que manifiestan acontecimientos

relevantes en la vida del noble y su participación en ellos. La dirección, el ‘axis mundi’

(Eliade, 1992) con orientación este-oeste sobre el que se erige una tumba, indica la

conexión con el resto de la necrópolis y, en última instancia, con la montaña de la que

forma parte integral.

1 No obstante, existen notables excepciones: TT 11 (tumba de Djehuty), TT 55 (tumba de Ramose)  y TT

57 (tumba de Khaemhet), por ejemplo, en las que el uso del relieve es más profuso.



Podemos establecer las semejanzas no sólo entre las imágenes que componen la

decoración de las tumbas privadas tebanas sino también al descomponer las estructuras

escénicas. En este aspecto, las figuras y los textos que integran la decoración hacen

posible el acto de adquirir nueva vida para el difunto e integrarse renovado al ámbito de

las relaciones sociales. Entonces, un elemento ‘visible’ para acercarse a lo ‘invisible’

sería el Kheri-Heb, el sacerdote lector de la fórmula precisa quien pronuncia las

palabras que irán adquiriendo significado a medida que el ritual funerario se desarrolla y

así se ‘activan’ las fuerzas regeneradoras de la vida. El difunto ‘revitalizado’ adquiere

nuevamente sus capacidades a partir de la recitación de las fórmulas y, de este modo,

personifica/encarna a las potencias de las divinidades hasta adquirir el status de Osiris.

Al centrar nuestra atención en las tumbas de las postrimerías de la época

imperial, TT492 se presenta como una tumba de transición, entre los sepulcros en forma

de “T”, propios de la dinastía XVIII (hasta el reinado de Amenofis III) y las tumbas más

complejas, por la construcción de una o más salas hipóstilas, propias del período

posterior y amarniano (megatumbas de Kheruef y Ramose). La sala más externa de

TT49 responde al estilo antiguo, tiene un vestíbulo, del que se pasa a una sala sostenida

por pilares, eliminándose el largo corredor propio de la tumba tebana típica. Ante esta

evidencia arquitectónica, el análisis de las prácticas rituales que se desarrollaban en el

interior del sepulcro debe ser coincidente con el momento histórico del que esta tumba

da cuenta como ‘documento’.

II- Interacciones

Assmann (1999) propone dos máximas a partir de las cuales abordaremos

nuestro objeto de análisis en esta ocasión, por un lado “El uno vive cuando el otro lo

acompaña” y, por otro, “Un hombre vive cuando su nombre es pronunciado”. En ambos

casos se hace referencia a instancias de la vida pero a su vez refieren etapas en el

proceso de la muerte por cuanto la primera máxima indica la condición de vida terrenal

de la persona que vive en comunidad y la segunda especifica el momento de la acción

2 Se puede afirmar que el rey que aparece representado en el vestíbulo de TT49 es Ay, teniendo en cuenta

la reconstrucción de la cartela real llevada a cabo por Davies en la década del ’30 y la restauración

fotográfica de Carlota López Frese (2002). La interpretación se basó en la documentación fotográfica

original y coincide con la copia publicada por Davies en 1933.



ritual por medio de la cual el difunto vuelve a adquirir vida ‘social’ pues cuenta con el

reconocimiento por parte de sus deudos y de la comunidad que celebra su entierro.

A escala iconográfica, la decoración y los textos registrados en las tumbas de los

funcionarios proporcionan los elementos desde los que se comprende la realización de

las ceremonias a la manera de un ritual. Estos actos se expusieron en las tumbas y, en

particular, en el contexto de la capilla funeraria donde podemos inferir las formas de

interacciones sociales que se manifiestan allí.

El núcleo de las ceremonias se basa en el momento de la hierofanía en que se

hace manifiesta la divinidad y, en función de la ideología de la que se hallaba investida

y del simbolismo que la rodeaba, se centró en un acto de escenificación de la práctica

concreta del mecanismo de don y contra-don desempeñado por el agente operante: el

faraón que promueve al funcionario en el caso de las tumbas amarnianas (Davies, N. de

G., 1903-1908; Porter y Moss, 1968) y el dios/los dioses que habilitan al funcionario

para el ingreso al Más Allá en las tumbas de Tebas (Davies, N. de G., 1933; Porter y

Moss, 1970; Kampp, 1996 y 1997, Manniche, 1988 a y b; Muhammed, 1966).

La simbología expuesta en las paredes de las mismas cuenta con un trasfondo

tangible porque se representa en las escenas de ritualización y su finalidad se centra en

ampliar una práctica efectivamente extendida y controlada como es la ceremonia de

entierro del difunto e ingreso a la vida eterna.

La representación de los rituales funerarios en las salas de las tumbas privadas

de Neferhotep (TT49) y Nay (TT271) y de mesas cargadas con alimentos como ofrenda,

en las capillas funerarias, expresan la intención comunitaria de cumplir con los cánones

de interacción social impuestos tras el reformismo amarniano. La tumba 271, junto con

la TT493, son los únicos sepulcros pertenecientes al reinado de Ay. En la TT271 (Porter

y Moss, I, 1970: 350) se ha conservado la capilla con algunos paneles y fragmentos de

decoración que permiten reconocer mesas de ofrenda y escenas de transporte de

ofrendas. En TT49 la capilla de culto contiene una profusa decoración parietal y además

cuenta con cuatro pilares y un nicho con tres pares de estatuas. La temática regular de la

decoración es la ofrenda que Neferhotep y Merytra realizan a distintos dioses

funerarios, la Diosa de Occidente, Anubis, Osiris, Ra Harakhti y Amenofis I y Ahmes

Nefertari (Davies, N. de G., 1933; Pereyra et. al., 2006). Al respecto, es lícito observar

3 En ambos sepulcros el reconocimiento de la decoración parietal se realizó in situ, durante la campaña de

trabajo de campo 2006 de la Misión argentina del Proyecto de Relevamiento Gráfico y Epigráfico de la

tumba tebana de Neferhotep. La misma se desarrolla bajo la dirección de la Dra. María Violeta Pereyra.



el cambio en la decoración al compararla con los paneles decorados de la tumba de

Neferhotep, hijo de Amoneminet (TT50) (Bénedite, 1898). Esta tumba pertenece al

reinado de Horemheb y permite inferir el cambio en las prácticas funerarias a partir de

la decoración en el sepulcro del funcionario. No se registra una actividad promotora por

parte del rey como ocurre en la decoración de las tumbas de Amarna (Davies, N. de G.,

1903-1908) y, según ciertos resabios vigentes también en TT49 (Davies, N. de G.,

1933; Pereyra, et. al., 2006), son los dioses quienes operan ‘activando’ las ceremonias y

hacen posible el ingreso al Más Allá (Hari, 1985: pl. XXVI, por ejemplo).

Para que el orden se imponga es necesario repeler al caos, a los enemigos que

acechan al difunto para nutrirse del alimento ritual, según se expone en el Capítulo LII

del Libro de los Muertos: (en referencia al Osiris difunto) “(…) ¡Que yo no deba beber

cosas fétidas, que yo no deba avanzar al revés! Yo soy poseedor del pan de Heliópolis,

que tiene el alimento en el cielo con Ra y alimento en la tierra con Geb. Es la

embarcación de la noche la que me ha llevado a la morada del dios grande en

Heliópolis. (…) Yo navego en el Oriente del cielo y como lo que comen ellos. Yo vivo

con lo que ellos viven. Yo como el pan en la morada del Señor de las Ofrendas. Lo que

yo detesto son las inmundicias: ¡que yo nunca deba alimentarme con ellas!4, a entender

de Assmann (2003) se trata de ritos apotropaicos que, iniciando y clausurando la liturgia

de la ofrenda alimenticia, están destinados a preservar la unidad espacio-temporal en la

cual se inscribe la ceremonia y a desechar todo mal.

La concepción acerca de la vida que es posible para el difunto a partir del

acompañamiento indica una necesidad social de despedirlo y posibilitar su reintegración

a la comunidad. Por ello, la procesión funeraria se expuso en las paredes del espacio

semi-público que es el vestíbulo de las tumbas, con el objeto de conmemorar el inicio

del circuito de regeneración que debía transitar el noble acompañado de sus familiares y

sus pares. Las distintas escenas que decoran las paredes muestran cómo el difunto es

acompañado por diferentes ‘agentes operantes’ que precisamente habilitan el tránsito

hacia el Más Allá.

4 Extraído de la versión al español del Papiro de Ani, con comentarios, traducción y viñetas de Budge,

E.A.W. 2002. El Libro Egipcio de los Muertos. El Papiro de Ani. Editorial Kier, Buenos Aires. Cfr.

Budge, E.A.W. 1899. The Book of the Dead: Facsimiles of the Papyri of Hunefer, Anhai, Kerasher, and

Netchemet with Suplementary Text from the Papyrus of Nu. British Museum, London.



III- Las ‘habilitaciones’ sociales

De acuerdo con la cosmovisión egipcia, el circuito solar circunscribe la vida del

cosmos, por lo que la muerte es considerada una instancia integrante de esa vida. Por

ello, el ingreso del difunto momificado y la procesión funeraria ya en el interior de la

tumba se corresponden espacial e icónicamente con el recorrido de la divinidad solar.

Este recorrido se explicita iconográficamente cuando el difunto es trasladado en el

catafalco e ingresa a la tumba iluminado por la luz diurna, las representaciones en las

salas vestibulares de las tumbas privadas de la necrópolis tebana manifiestan la

recitación de las palabras ‘mágicas’ por parte del sacerdote ante la momia y son

precisamente estos actos rituales (como el de la apertura de la boca) los que hacen

posible la creación de un soporte tangible para el cuerpo momificado. La importancia de

‘pronunciar’ el nombre del difunto radica con la manifestación de sus vínculos

parentales y de sus prácticas de sociabilidad. Una vez que se profieren las fórmulas

rituales el difunto está ‘habilitado’ para continuar el camino procesional que es el eje de

la tumba. En ese espacio de ingreso, y no exclusivamente en la capilla funeraria, el ka

del difunto empieza a ‘exteriorizarse’ hacia el plano material que es en definitiva la

necrópolis. Al difunto ‘justificado’ le son aplicados a partir de las imágenes y los textos

todos los elementos del discurso mágico referencial: divinidades, espíritus, entidades

benéficas o maléficas, etc., son evocados con la intención de ‘activar’ acontecimientos

míticos fundantes y así propiciar la regeneración de la nueva vida.

La fraseología empleada en los himnos solares inscriptos en TT49 indica una

personalización de la alabanza por parte del difunto (Catania, 2003: passim). Éste tiene

una relación personal con los dioses y esto permite inferir aspectos de la época

inmediata posterior al reinado de Akhenatón que difieren por cuanto éste se presentaba,

en las tumbas de los nobles amarnianos, como el nexo vinculante entre la divinidad y el

difunto. En cambio, Neferhotep y Merytra (Davies, N. de G., 1933, pl. XIX, por

ejemplo) se muestran adorando al dios sin intermediarios ni emulando las acciones del

rey sino vinculándose directamente con Amón, ya sea por medio del culto y las ofrendas

que el difunto entrega o por la recepción del bouquet como recompensa y vida eterna

(Fantechi y Zingarelli, 2003: passim).

IV- Las ‘habilitaciones’ estructurales



Los distintos espacios de los que se compone la tumba operan como umbrales

para permitir el ingreso hacia la profundidad de la montaña, identificada con Hathor. La

figuración de las ofrendas en las paredes el sepulcro y especialmente en la capilla

permiten entender la necesidad del ka del difunto de contar con alimento. Así,

arquitectónica y plásticamente se articulan los planos material y simbólico del discurso

habilitante.

Esta inferencia permite plantear una especie de ‘artificio topológico’ acerca de

dónde se representa cada elemento en la tumba. Así, la composición figurativa y/o

textual adquiere significado a partir del contexto inmediato, es decir, la pared en la

tumba y ésta en la necrópolis, así como también en su contextualización histórica

pertinente. Planteamos el análisis en dos planos, uno simbólico asociado a la

perspectiva religiosa y trascendente, y uno material, vinculado a las prácticas concretas.

Al respecto, reconociendo el sentido de tangibilidad, así como en Amarna hay

determinadas escenas más o menos fijas en ciertos lugares5, en Tebas, tras la reforma, se

revisan las localizaciones epigráficas y se presentan nuevas escenas con significado

histórico contemporáneo.

El patio de la tumba de Neferhotep, en la colina de el Khokha, presenta dos

estelas6 y en ellas se observa al difunto adorando a Osiris, de un lado y a Anubis, del

otro. La presencia de estos dioses antiguos también se encuentra en el pasaje, en el

dintel exterior y las jambas. La sala transversal muestra en la pared este la procesión

fúnebre a cuyo término el difunto es recibido por la diosa del Oeste y las plañideras

cubren sus rostros y cabellos de lágrimas y cenizas representando las ideas mitológicas

vinculadas al ciclo osiriano y la renovación permanente de la existencia (el mito del

eterno retorno) en el cosmos (Pereyra de Fidanza y Zingarelli, 2004: passim). Se ven

mesas de ofrendas ante la vaca Hathor que asoma de la montaña tebana. Hathor se

presenta aquí como la vaca sagrada, conectada con la tierra y la tumba, simbolizadas por

la montaña escarpada desde la que se asoma para alimentarse con los dones del difunto.

Esta composición indica el mecanismo recíproco de sustento ya que el difunto dispone

de ofrendas para la diosa con el objeto de asegurarse una cálida y protectora bienvenida

al mundo del Más Allá y a su vez la diosa necesita de las ofrendas del difunto para

corresponderle en sus favores.

5 De acuerdo con el relevamiento bibliográfico (Davies, N. de G., 1903-1908 y Kemp, 1978 y 1991) y el

control in situ realizado.
6 Cfr. Catania (2003: passim).



En la pared oeste, lado sur, a la derecha está plasmada la ceremonia de

recompensa al difunto por parte del rey y la reina en la Ventana del palacio. Hay

servidores con ofrendas y Merytra recibiendo el collar del honor de manos de la reina en

la Ventana de Aparición del harén. En un registro inferior se ve a Neferhotep que en su

carro deja el palacio mientras sus servidores transportan provisiones hacia su casa.

En la pared oeste, lado norte, el difunto y su esposa ofrendan a Osiris y Hathor.

Osiris está entronizado en su pabellón.

Traspuesto el vestíbulo, en la pared este, lado sur de la sala de pilares se ve al

difunto con su esposa e hijas quemando incienso como ofrenda. También en la pared

este, lado norte, el difunto está con su esposa y mujeres con ofrendas de flores frente a

una mesa de ofrendas.

En la pared norte se ve a Neferhotep recibiendo el bouquet de Amón en el

templo de Karnak, lo que se explica a partir del cargo desempeñado por el funcionario

en ese templo. A continuación, el difunto entrega el bouquet a su esposa en los jardines

del templo, indicando el traspaso de la vida, simbolizado en las flores y plantas que

componen el bouquet. Se muestran barcos arribando y escribas registrando esclavos,

ganado y plantas. También se han representado aquí los almacenes del templo con jarras

de vino apiladas y los escribas contabilizando productos varios.

La reiteración de escenas que muestran al difunto ofreciendo dones a Osiris y los

dioses del Oeste nuevamente expone la relación de reciprocidad establecida entre

hombres y dioses.

La interpretación del texto de Ockinga (1997) permite aseverar que existe una

lógica iconográfica que tiende a expresar el núcleo argumentativo en el registro superior

pero en el inferior se representan aquellas actividades que posibilitan lo de plano

superior. En este sentido afirmamos que si la tumba cuenta un relato consagratorio,

debía mostrar en sus componentes arquitectónicos (muros, estatuas, pilares) los

diferentes núcleos temáticos y las diversas etapas del ritual que allí se practicaba.

V- Las prácticas y su significado simbólico

Todo rito actualiza un relato mítico, lo hace presente, le otorga sentido en un

tiempo y espacio determinado. Rito y mito constituyen un complejo de relaciones

simbólicas y materiales que buscan dar respuesta a un acontecer vivido por la



comunidad7. El mito rememora un acontecimiento primordial, lo establece y

consecuentemente instaura un orden primero.

El eje del análisis de la tumba, y específicamente la capilla como un espacio

donde se desarrollan prácticas ritualistas, se circunscribe al sacrificio de los animales y

las quemas de incienso así como la acción de derramar leche o agua como ritos

purificadores (Goyon, 1972). La ofrenda se consagra al difunto para asegurar su vida en

el Más Allá, por eso el nicho con las estatuas en conexión arquitectónica y figurativa

con la sala de pilares se identifica como una unidad de sentido desde la cual entendemos

que la pareja de propietarios de la tumba8 operan como los receptores perpetuos de los

ritos que actualizan el relato mítico fundamental: la actuación para promover la vida

eterna. Si, como apunta Kamrim (1999), la tumba habilita la integración del difunto al

cosmos, el rito debe ejercer un control mágico sobre lo incontrolable ya que la muerte

no amenaza solamente la integridad física del hombre, sino también su integridad social.

En este sentido, para Assmann (2005 y 2006), el status, el nombre, la esfera social del

hombre son amenazados por la muerte en la misma medida que la integridad física; a la

imagen de la muerte como desgarramiento físico le corresponde la del aislamiento

social, en virtud de la cual la muerte aparece como principio de exclusión, de deshonra

y de envilecimiento. Para conjurar esta posibilidad de desaparición (en el sentido de

aniquilamiento perpetuo) la acción del ritual de glorificación, por la cual el muerto es

transfigurado en espíritu ancestral, se ejerce en la esfera social tanto como en la física,

estando ésta representada por Isis, Nephtys y Anubis, las divinidades regeneradoras y

aquélla por Horus y Thot, y demás dioses funerarios, promotores de la transfiguración

per se.

En cuanto a los lazos de solidaridad orgánica que se expresan en la decoración

de la capilla, la representación de las ofrendas del difunto para con los dioses indica que

hay una correspondencia entre la divinidad suprema del ámbito funerario, Osiris, y las

prácticas consagratorias del Osiris difunto. Esto es lo que Assmann (1999) denomina ‘la

dependencia recíproca más allá de la muerte’ y, en este sentido, la decoración de la

capilla traduce una inversión de la imagen de la muerte como aislamiento social. No

7 Sin intención de entrar aquí en la discusión acerca de la primogenitura del mito o del rito, postulamos

una acción ritual a la manera de una respuesta y re-acción respecto del  mito. El mito fundamenta y otorga

sentido a un determinado acto y para asegurar la pervivencia del orden estatuido el rito se encarga de

actualizar periódicamente ese acontecer fundante.
8 Así como sus padres, el otro par de estatuas identificado en el nicho de TT49, por ejemplo.



solamente el hijo entra en contacto con el padre que se ha ido y actúa para él porque lo

ama, si no que sus acciones aspiran también y sobre todo, a reconstituir las

constelaciones sociales del difunto y a reunirlo con sus familiares. Como jefe de familia,

el hijo es responsable de la constancia en las relaciones del muerto con su casa y de su

casa con el muerto. Así, los patrones de parentesco (ascendencia y descendencia)

funcionan a la manera de articuladores de la integración social del difunto.

La máxima por la cual ‘un hombre vive cuando su nombre es pronunciado’

define la vida como categoría social. La vida no es, en efecto, cuestión de fuerza vital

autónoma, interior, sino de integración social y de reconocimiento; dicho de otro modo,

lo que es determinante en la vida es la medida en la que un hombre está vivo para los

otros, es reconocido por los otros, es decir, su status. El status, en el sentido egipcio del

término, se define respecto del reconocimiento; es lo que los otros ven en la casa de un

hombre. No existe más que relacionado a los otros y se revela como tal en las

reacciones de los otros; por lo tanto la evocación de esas reacciones juega un rol mayor

en los himnos a los dioses y en las improntas de decoración funeraria.

Conclusión

Al considerar al monumento como una unidad indivisible en la que cada

elemento ocupa un espacio e indica un tiempo ceremonial con significados propios,

hemos podido analizar las tumbas en cuanto soporte material de la decoración y a la vez

como un espacio ritual.

Desde la interpretación histórica intentamos comprender la dinámica

evidenciada en la tumba a partir de la relevancia de la presencia de dioses como Osiris o

Ra bajo la consideración de que las tumbas de fines de la dinastía XVIII revelan una

resignificación del programa decorativo reivindicando a los dioses funerarios.

La decoración de las capillas funerarias de TT49 y TT271 proporciona

indicadores del proceso de transición postamarniano pues la tumba es un lugar de culto

y opera como un microcosmos en el cual se debía incluir todo el equipamiento

(decorativo, material, simbólico) que asegurase el pasaje triunfal del difunto al Más Allá

y la consecución de una vida eterna de acuerdo con los preceptos revisados de la

religión funeraria después del cisma amarniano. Por ello, hemos considerado que el

monumento funerario expresa un relato no informativo pero si comunicacional, en el

sentido de Umberto Eco (2000) ya que los registros superiores van conectando ejes



temáticos vinculados con los acontecimientos míticos y los inferiores con la provisión

material que hace posible las prácticas rituales; ambos constituyen las unidades

temáticas y el significado se termina de comprender identificando el sentido espacial de

la representación epigráfica: texto e iconografía en relación con la organización espacial

de la tumba.

En efecto, sin la persistencia en la memoria social, la tumba material no tiene

sentido, es un signo desprovisto de valor, simbólico y social. Es un lugar de

percepciones múltiples y por ello se inscribe en la mentalidad egipcia como un espacio

de conocimiento de los hechos fundamentales, por lo que la estructura rocosa y las

escenas decorativas evocan actos de generación de vida, en tanto las ceremonias que se

practicaban en su interior desde el momento del entierro tenían como objetivo traer al

presente aquellos actos míticos y activar con los ritos las fuerzas para obtener vida en el

Más Allá. Además, no podemos perder de vista que el mito indica la `tradición

normativa` (Assmann, 2005: 17 ss.), por lo que el acceso al plano divino sólo está

asegurado para el difunto siempre que se cumplan los ritos debidos, de acuerdo con el

contexto histórico en cuestión.

En este sentido, para Baines (1984: 49), la pluralización social y cultural de la

primera mitad del Imperio Nuevo hizo posible una variedad de opciones para un

programa decorativo más unificado respecto de la orientación que debía seguirse en las

escenas llamadas de la ‘vida cotidiana’ (Manniche; 1988: 40 ss.) y su circunscripción a

la sala vestibular, concebido como espacio semi-público. El interés por ajustar la

iconografía tras el período amarniano reside en la vinculación más estrecha del difunto

para con los dioses funerarios y por ello se especifican códigos de representación

característicos.

De este modo, la tumba se manifiesta como un conjunto equipado para conjurar

la muerte física y habilitar al difunto para vivir eternamente y, en este sentido, es un

ámbito ritualista por excelencia. Tefnin (1984: 57-58) ha considerado el sistema de

significación del repertorio iconográfico en asociación con su soporte material y por ello

reconoce que está sometido a imperativos lógicos del mismo orden que los que rigen los

mecanismos rituales. En la antigua civilización egipcia los textos y las representaciones

fueron concebidos asociados a un espacio arquitectónico y es significativo el

posicionamiento de las distintas escenas de generación de la vida en los espacios

definidos según las prácticas rituales llevadas a cabo allí.
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