forUm

Josep Cervelld Autuori
Universitat Autonoma de Barcelona

Marcelo Campagno
Universidad de Buenos Aires

El Rey Limitaneo. Realeza Sagrada,
trasgresion y desocializacién en el Africa
Negra y en el Antiguo Egipto

Una de les caracteristiques definidores de la reialesa sagrada africa-
na, que ho va ser fambé de la monarquia faradnica, és la que fa del
rei un fransgressor de la norma social, algu perillosa i paradoxalment
situat en el limit entre el cos social i els poders transcendents, a la
cruilla entre cultura i natura, en virtut, precisament de la seva funcio
de catalitzador cosmic, de assegurador de maat en termes de
I'antic Egipte. Aixo fa d'ell algu a la periféria del que socialment
establert, una criatura que es defineix per ser i fer allo que a la resta
del cos social no li estd permeés ser o fer. Es fracta, doncs, d'un rei
“limitadneo”, en el sentit que s'hagi situat en els limits de I'experieéncia
social. En efecte, des del punt de vista de I'esséncia, és un ésser en
part huma i en part no-huma, un ésser monsiruds, i en moltes oca-
sions un rei-fera. | des del punt de vista de I'actuacio, el rei limitdneo
es caracteritza per la realitzacié de practiques inverses respecte a les
de la resta de la comunitat. Com veurem, aquestes practiques no
només “produeixen” al rei en la seva condicio de ser excepcional,
sind que a més generen un camp propici perque, sota determinades
condicions, tinguin lloc canvis socials profunds, com els gque involucra
I'adveniment de I'Estat.

Paraulas clau: Antic Egipte, reialesa diving, rei limitdneo, estat i pa-
rentiv.

One of the traits or African sacred kingship, as it was of pharaonic
monarchy, is the fact that the king is a transgressor of the social norm,

someone dangerous, paradoxically located in the limits between
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' Para la definicion del
concepto de sustrato
cultural pan-africano cf.
Frankfort, 1948, pp. 6, 16,
cap. 1 nota 4, cap. 4 nota
20, p. 163; Cervello Autuori,
1996, cap. Il.

2 Cf. Braudel, 1968, pp. 60-
106; Cervelld Autuori, 1996,
pp. 30-31, 59-640.

El Rey Limitanéo

social body and transcendent power, in the crossroads between
culture and nature; and this because of his function as cosmic cataly-
ser, granter of the maat, in Ancient Egypt words. All this make him
someone on the periphery of the social stablished world, a creature
defined to be and to do the kind of things that the rest of the social
body is not allowed to be or to do. So, he is a “limitaneous” king, in
the sense that he “inhabits” the limits of social experience. From the
point of view of essences, he is a being partially human and partially
no human, a monstrous being, very often a wild-beast-king. From the
point of view of action, of behaviour, the limitaneous king is characte-
rized by the accomplishment of practices invers to those of the rest of
the community. As we shall see, these practices not only “produce”
the king in his condition of an exceptional being, but they also gene-
rate a field propitious to deep social changes (as de beginning of the
State), provides certain conditions.

Keywords: Ancient Egypt, divine kingship, limitaneous king, kinship
and State

Infroduccion

na de las caracteristicas definidoras de la realeza sagrada africana, que lo

fue también de la monarquia faraénica, es la que hace del rey un transgre-

sor de la norma social, alguien peligrosa y paradéjicamente situado en el

limite entre el cuerpo social y los poderes trascendentes, en el intersticio

entre cultura y naturaleza, en virtud, precisamente de su funcién de cata-
lizador césmico, de asegurador de maat en términos del antiguo Egipto. Esto hace de
él alguien en la periferia de lo socialmente establecido, una criatura que se define por
sery hacer aquello que al resto del cuerpo social no le esta permitido ser o hacer. Se
trata, pues, de un rey “limitaneo”, en el sentido de que se haya situado en los limites de
la experiencia social. En efecto, desde el punto de vista de la esencia, es un ser en parte
humano y en parte no-humano, un ser monstruoso, y en muchas ocasiones un rey-
fiera. Y desde el punto de vista de la actuacién, el rey limitaneo se caracteriza por la
realizacion de practicas inversas respecto a las del resto de la comunidad. Como vere-
mos, esas practicas no sélo “producen” al rey en su condicién de ser excepcional, sino
que ademds generan un campo propicio para que, bajo determinadas condiciones, ten-
gan lugar cambios sociales profundos, como los que involucra el advenimiento del Es-
tado.

Este trabajo parte de un doble presupuesto epistemolégico y metodoldgico. En efecto,
la proximidad cultural y el comparativissmo entre el Egipto antiguo y el Africa negra
actual y subactual se entienden y legitiman aqui en base a dos principios historiogra-
ficos: el del sustrato cultural pan-africano, segin el cual Egipto y Africa comparten
rasgos culturales definidores en virtud de su emergencia y participacién de un mismo
complejo cultural,' y el de los tiempos histéricos largos, definido por E. Braudel (la
“larga duracién”), segun el cual los rasgos culturales definidores, en especial los ideo-
16gicos, mentales, simbélicos y religiosos (estructuras), tienden a permanecer larga-
mente en el tiempo, de manera que pueden ser compartidos por civilizaciones distin-
tas y sucesivas en el decurso histérico.2
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El ser del rey limitaneo

1 caracter “limitaneo” del rey sagrado africano (y egipcio) deriva de su misma

condicién sagrada, de “fetiche” depositario de una fuerza césmica.’ La experien-

cia social de lo sagrado es ambigua, puesto que lo sagrado es a la vez algo atra-
yente y terrorifico, algo simultineamente benéfico y maléfico.* El rey sagrado posee
ciertamente ese caracter ambivalente. Como dicen los mofu del Camertn, “el principe
es tan poderoso como un espiritu que puede traer una buena cosecha o (...) un golpe
de viento que rompe las espigas de mijo y se lleva los techos de las casas”* La palabra
nyoro para ‘poder ritual, mahano, alude tanto a la potencia césmica del rey como a
“una condicién particular de peligro ritual”, y lo mismo vale para el término djukun
yuwe.t Con respecto al antiguo Egipto, un famoso texto “autobiografico” del reinado de
Djedkare Isesi (V dinastia) da cuenta de la crisis que provoca el contacto con el cuerpo
del rey. El sacerdote Raur toca involuntariamente con su pierna el cetro que el rey lleva
en la mano y se produce un momento de gran tension. El propio rey interviene para
evitar que el sacerdote sucumba victima de su potencia sagrada.’

Muchos reyes sagrados africanos, incluido el fara6n egipcio (especialmente en los orige-
nes), expresan este caracter sagrado, temible y limitaneo identificindose con una fuerza
de la naturaleza, en concreto con un animal salvaje, poderoso, violento y terrible. Es
paradigmatico el caso del rey mofu del Camerin, a quien, en este aspecto, J-F. Vincent
llama “el principe del miedo”: se trata, en efecto de un “principe-pantera’, que mantiene
este estatus de identificacion por ingestion periddica de la pupila de los ojos de panteras
capturadas, siendo el ojo el depositario de ese poder terrorifico. En la “produccién del
miedo” esta, en efecto, la “raiz del poder”, de un poder, no lo olvidemos, e6smico antes
que politico. También el rey de los kuba del Congo, por ejemplo, es susceptible de trans-
formarse en un leopardo para matar a sus enemigos.’ “Parece como si [el rey] no pudie-
ra actuar sobre las fuerzas naturales mas que haciendo de si mismo una criatura deso-
cializada, vale decir monstruosa, perteneciente por completo al espacio inquietante que
rodea la cultura y del que depende la supervivencia de ésta”, escribe L. de Heusch.*

Como los reyes sagrados africanos, también el rey egipcio de tiempos tardopredinasti-
cos es un rey-fiera.!' En la iconografia de las paletas votivas de tiempos de la unifica-
cién (Nagada Illa-b, ca. 3300-3100 a.C.), el rey se presenta mayormente como un ani-
mal violento que aniquila enemigos y destruye fortalezas. Cuatro son las fieras salvajes
con las que se identifica: el ledn, el toro, el halcon y el escorpion. En las paletas decora-
das anteriores a Narmer, primer faraén de la I dinastia, el de fiera es el tinico aspecto
que el rey reviste (fig. 1). En la paleta de Narmer (ca. 3100 a.C.) el rey aparece repre-
sentado cuatro veces: dos como fiera y dos en forma humana. En efecto, en el recto
aparece como un toro que embiste enemigos y fortalezas y como humano, tocado con
la corona roja, en una procesion ritual, mientras que en el verso aparece como un hal-
c6n que somete el delta, representado por el simbolo personificado de tierra del que
surgen seis tallos de papiro, y como humano, tocado con la corona blancay ejecutando
la masacre ritual del enemigo (fig. 2).'?

La iconografia egipcia del rey-fiera obedece a un doble simbolismo. Se trata, por un
lado, de aludir al rey como un poder de la naturaleza, que trasciende lo humano y es
invencible, dominante, central y un medio imprescindible para imponer el orden en el
mundo.’? Pero, por otro lado, ese caracter le viene dado por ser el alter ego de los gran-
des animales salvajes objeto de la caza de prestigio. Y es que el rey egipcio es, ante
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3 Cervelld Autuori, 1996,
pp. 140-151, 174-175, 189-196
y referencias.

4 Otto, 1980.
5 Vincent, 1991, p. 475.

¢ Beattie, 1959, p. 141
(nyoro); Young, 1966, p. 147
(djukun).

7 Roccati, 1982, pp. 101-102;
Allen, 1992; Moreno Garcia,
2004, p. 165; Strudwick, 2005,
pp. 305-306 (n.° 227). Cf.
también Bonhéme-Forgeau,
1988, pp. 320-323. Sobre el
cardcter ala vez benéfico y
terrible del faradn cf. Moret,
1902, pp. 296-302. Sinuhé
casi desfallece de miedo
cuando, a su regreso de
Asia, es recibido en audien-
cia por el faraén (Sinuhé, B
pp. 252-283; trad. Lopez,
2005, pp. 54-56).

8 Vincent, 1986; 1991,
pp. 668-687.

7 Vansina, 1964, pp. 102, Cf.
también Palau Marti, 1964,
pp. 170-171, para las
realezas del golfo de Benin.

10 Heusch, 1987q, p. 269.

" Cervelld Autuori, en
prensa, § 2.

12 Cervelld Autuori, 20090,
pp. 98-99 vy fig. 3.18; en
prensq, § 2y figs. 3a-b.

13 Baines, 1995, pp. 111-114.
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1 Cervelld Autuori, 2009q,
pp. 93-94 y fig. 3.14.B; en
prensa, § 2 fig. 5.

FIGURA 1. Paletas fragmentarias del toro y del leén. El rey predindstico es representado en
forma de tales animales embistiendo o devorando enemigos.

Fuente: ]. PIRENNE, Historia del antiguo Egipto, Barcelona, 1980, entre pp. 28-29; A. ]. SPENCER,
Early Egypt, Londres, 1993, p. 54. ’

FIGURA 2. Recto y verso de la paleta de Narmer (ca. 3100 a.C.).
Fuente: D. WENGROW, The Archaeology of Early Egypt, Cambridge, 2006, pp. 42-43.

todo, por su origen y por su esencia, un gran cazador de animales poderosos, como el
ledn y el toro. La iconografia y el atuendo ritual del faraén en el conocido motivo de la
masacre del enemigo en los primeros tiempos dinasticos proceden de los del cazador
del predinastico, como se deduce de la comparacién con el atuendo que lucen los caza-
dores representados en la llamada paleta de la caza, de principios de Nagada III (ca.
3300 a.C.) (fig. 3).!* La caza del animal salvaje es un acto ritual y sacrificial, como lo es
la masacre del enemigo, y en las dos situaciones el “héroe” se enfrenta a su alter ego,
natural en el primer caso y cultural en el segundo.

Después de Narmer, el faradn deja de revestir en la iconografia un aspecto zoomorfo.
En efecto, su “papel iconografico” se ritualiza y, por tanto, su apariencia se humaniza

SIUDIA AFRICANA, 23 (2012): 173 - 189. ISSN: 1130.5703 © Josep Cervellé Autuori i Marcelo Campagno




Josep Cervellé Autuori i Marcelo Campagno

FIGURA 3. Paleta de la caza y comparacién entre uno de los cazadores representados en ellay
el rey masacrando al enemigo vencido de la paleta de Narmer.

Fuente: K. M. CIatow1cz, Symbolika przedstawier witadcy Egipskiego w okresie predynastyczn-
ym, Cracovia, 1993, p. 42; D. WENGRoOW, The Archaeology of Early Egypt, Cambridge, 2006, p. 42.

completamente: del rey-fiera se pasa al rey ritualista."® Quedaran, sin embargo, indica-
ciones de ese caracter ferino en su atuendo ceremonial y en la esencia misma de su ser.
\si, a partir de ahora, en el contexto ritual lucira siempre la cola de toro, simbolo de
poder y de divinidad masculina, y las alusiones a sus aspectos taurinos seran habitua-
les en el simbolismo y en la antroponimia (Kamutef, Toro de su madre, y Ka nekhet,
Toro poderoso, seran dos de sus nombres o epitetos). El rey no dejara de ser, ademas,
una personificacién de Horus, el halcén, como el titulo horiano -primero y mas anti-
guo de los titulos del protocolo fara6nico, que se remonta a comienzos de Nagada III-'¢
seguira evocando hasta el final de la civilizacién egipcia. El faraén seguira, por otra
parte, enfrentandose a sus alteri ego animales como Ginico campeén capaz de luchar
singularmente con ellos en condiciones de igualdad y de vencerlos: seguira, pues, ca-
zando leones y toros salvajes, como puede verse de manera bien elocuente, por ejem-
plo, en los relieves del templo de Ramsés 11l en Medinet Habu.

El hacer del rey limitaneo: prohibiciones y transgresiones
Prohibiciones

Las realezas sagradas africanas operan segun una serie de restricciones que delimitan
y reglamentan los actos del rey. Tales restricciones tienen tres finalidades: preservar la
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7 Cervelld Autuori, 1996,
pp. 141-151.

'* Como escribe Young
(1966, p. 147) refiriendose a
la sacralidad del rey de los
djukun: “Es axiomatico que
el poder divino es peligroso
ala vez que benéfico; debe
por ello ser confrolado y
tfratade con circunspec-
cion".

" Vincent, 1991, pp. 469-474,

» Cf., por ejemplo, Sinuhé, B
pp. 201 y 252-253 (trad.
Lopez, 2005, pp. 52, 54).

2 Héritier-lzard, 1973, p. 128,
Cf. también Adiler, 1977,
p. 56; Heusch, 1990, p. 26.

El Rey Limitdneo

pureza del cuerpo-fetiche del rey, del que depende el bienestar de la comunidad yla
fecundidad c6smica y humana;"” mantener controlada la misma potencia cédsmica del
rey, que puede hacer dafio a los seres humanos;® y hacer de él un ser fuera de la nor-
ma comun, una alteridad, un ser desocializado, situado ambigua pero necesariamente
al limite de la sociedad, entre la naturaleza y la cultura, como elemento de integracién
entre estas dos esferas.

En efecto, para poder ejercer de mediador entre el cosmos y los hombres, el rey debe
permanecer puro. Y para garantizar esa pureza, existe una amplia gama de prohibicio-
nes y limitaciones que afectan cualquiera de los aspectos de la vida de los reyes sagra-
dos. Veamos algunos ejemplos. El principe de los mofu del Camerdn® no puede salir
de su palacio mas que excepcionalmente y jamas puede abandonar las montaiias en
las que se extiende su dominio, porque &l mismo es su Estado y “un Estado no se pa-
sea”: laimpurezay el caos que reina en el exterior, afectando al rey, afectaria a la socie-
dad entera. Tampoco puede, por la misma razén, dormir fuera de su casa o pasar la
noche en otra aldea, ni tener relaciones sexuales con sus esposas en la llanura (la fuer-
za generadora que desencadena el acto sexual del rey debe permanecer en la montaria
y no debe exponerse a contaminacién), ni participar directamente en la guerra (més
por peligro de contagio de impurezas que por riesgo de muerte: los enemigos se guar-
darian bien de matarlo, pues la misma conviccién sobre el poder del rey es compartida
por los dos bandos). En cuanto a las comidas, el principe debe hacerlas sin compaiifa,
en la soledad de sus estancias. Su alimentacién es diametralmente distinta a la del
resto de la comunidad: si sus subditos se alimentan basicamente de pasta de harina de
mijo, €l ni siquiera la prueba, sino que su dieta se compone esencialmente de carne,
que, viceversa, rara vez comen los demas.

La finalidad de la ocultacién de las comidas del principe es a la vez profilactica y onto-
légica: se trata de obviar sus necesidades terrenas, pues un dios no necesita comer. Lo
mismo puede decirse a propdsito de sus necesidades fisiologicas, que debe satisfacer
en secreto. En cuanto a sus relaciones con los demis, el principe no puede tener con-
tacto fisico con sus suibditos ni éstos con él; debe hablarles lenta y dulcemente, sin
gritar jamas. Finalmente, el principe debe permanecer alejado de la muerte: “Si al-
guien esta agonizando en la morada del principe, se transporta inmediatamente al mo-
ribundo fuera: no debe suceder que una persona muera en casa del principe”, dicen los
mofu. Por todas las vias se insiste en la profunda diferencia que separa al principe de
sus subditos. Por su parte, también éstos Gltimos se protegen de él mediante la actitud
de profundo respeto que adoptan en su presencia: se descalzan, se descubren, se arro-
dillan, postura en la que permanecen mientras dura la audiencia, eventualmente se
echan polvo del suelo sobre la cabeza; en definitiva, se encogen en reconocimiento de
su inferioridad o pequefiez, en la misma actitud que adoptan para hablar con los an-
cestros. Esta actitud, comiin entre los sibditos de realezas sagradas africanas, recuer-
da asimismo la de los egipcios ante el faraén (se estiraban boca abajo en sefial de hu-
mildad y pequefiez y se echaban polvo del suelo sobre la cabeza).?

Entre los samo de Burkina Faso? las prohibiciones son muy severas y numerosas. Si
bien varian algo de jefatura en jefatura, “tienen en comtin poner en evidencia el carac-
ter excepcional, solitario, fuera de lo cotidiano y peligroso del personaje”. El rey no
puede abandonar su aldea o no puede pasar mas de una noche fuera; no puede correr;
y en ocasiones su marcha es tan lenta que tarda varias horas en hacer un trayecto para
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el que bastan pocos minutos; no puede tocar el suelo o ir descalzo, danzar o luchar con
los jovenes de su edad, pues no debe caer jamas y su pelo no debe tocar el suelo. No
puede vivir a su aire: se le corta el pelo s6lo una vez al afio, y no puede lavarse antes de
la noche o fuera de su choza; no puede desnudarse o descubrirse la cabeza. No puede
hacer labores agricolas, llevar una carga sobre la cabeza o arrancar espigas de mijo
con las manos; le estdn rigurosamente prohibidos ciertos instrumentos y alimentos,
permanente o temporalmente. No puede sentarse, comer ni beber mas que con los
miembros de su familia directa. Tampoco debe sefialar a nadie con el dedo, subirse a
un lugar elevado para inspeccionar los alrededores o mirar tras él.

Las principales de estas prohibiciones -reclusion, alimentacién- se repiten un poco
por todas las realezas, con unos matices u otros. Asi, también los reyes de los djukun,
de los dogon, de los hadjeray o de los be viven separados y excluidos de la comunidad.
El rey de los bemba debe ser protegido de ciertas comidas y bebidas, asi como del con-
tacto con los muertos. El rey de los shiluk rara vez abandona su casa, y debe tomar en
reclusién sus comidas, igual que los reyes de Abisinia, de Uganda, de Ruanda, de Loan-
go, de los ashanti, de los mundang o de los dyukun, entre muchos otros. “Seria un cri-
men de lesa majestad suponer siquiera que el rey necesita comer o dormir”, recuerda
Palau Marti a propésito de las realezas de Benin y de Dahomey. El rey de los nyakiusa
de Tanzania esta sometido a innumerables tabtes que rigen sus comidas y bebidas, su
higiene y su suefio. Las normas y prohibiciones que tiene prescritas el rey de los mun-
dang, auténtica etiqueta de corte, ordenan tanto su vida “orgéanica” como sus relacio-
nes sociales. Las normas a que esta sujeto el rey de Loango regulan todos los aspectos
de su existencia, desde el uso de la palabra (s6lo puede hablar de noche) hasta la ali-
mentacion, los paseos y las horas de suefio. Muchos reyes no deben ser vistos por sus
subditos: algunos, como los de Abisinia, Ruanda o el Bornu medieval (reino ya musul-
man, al noreste de la actual Nigeria, del que habla Ibn Battuta en el s. X1V}, permanecen
ocultos tras una cortina durante las audiencias; otros, como el de los kafitsho y los
yoruba se cubren la cara en las apariciones en piblico o mientras viajan. En muchos
casos, el rey no debe tocar el suelo con su pie desnudo (Abisinia, Uganda, Ashanti); en
algunos, debe hablar muy bajo y sin mostrar la boca, siendo sus palabras repetidas en
voz alta por su “lingiiista” (yoruba).??

Recordemos, para concluir este repaso de las limitaciones de los reyes sagrados africa-
nos, que algunos de ellos tienen impuestas también severas restricciones en su vida
sexual: si la actividad sexual del rey bemba era fuente de fecundidad para su pais, en el
caso de los be de Togo, entre otros, se da la situacién opuesta, y el rey debe abstenerse
de toda relacion sexual después de su entronizacion, es decir, esta obligado a una abs-
tinencia total. Otras veces, la restriccién es solo parcial: el rey de los mossi, por ejem-
plo, no puede mantener relaciones sexuales con su esposa principal, una joven viuda
de su predecesor, pero si con las demas. En otros casos los limites son ceremoniales o
temporales, o se regulan las horas que el rey puede permanecer con su/s esposa/s.”

Poseemos un importante testimonio sobre la existencia de prohibiciones y limitacio-
nes regias en el antiguo Egipto. Algunos autores grecolatinos nos describen tales pro-
hibiciones a proposito del faradn histérico en términos notoriamente parecidos a los
de las realezas africanas actuales. Cabe afiadir que estos autores hablan de ellas como
de algo que les parece ajeno, extrafio, y que las asocian al caricter sacrosanto de la
persona del rey, que debe respetar unas normas para no contagiarse de impurezas.
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El Rey Limitdneo

Precisamente este caricter de “alteridad” de estas reglas, asi como sus estrechos para-
lelismos africanos, hacen muy dificil pensar en un testimonio erréneo o fantasioso;
otra cosa es como y cuando aquéllas se aplicarian.

Asi pues, Diodoro Siculo escribe: “En primer lugar, pues, la vida de los reyes de los egip-
cios no era como la de los otros hombres que ejercen un poder autocrdtico y actiian en
cada caso exactamente segiin les place, sin tener que rendir cuentas, sino que todos sus
actos estaban regulados por prescripciones fijadas en las leyes, no sélo sus actos de ca-
rdcter administrativo, sino también aquéllos que tenian que ver con el modo en que em-
pleaban su tiempo dia a dfa, y con los alimentos que comian. [...] Y las horas tanto del dia
como de la noche las transcurrian de acuerdo con un plan; y a las horas prescritas era
absolutamente requerido del rey que hiciera lo que las leyes estipulaban y no lo que él
creyera mejor. [...] Porque habia un tiempo sefialado no sélo para sus audiencias y jui-
cios, sino también para sus paseos, bafios y estancias con su esposa, y, en una palabra,
para cada acto de su vida. Y existia la costumbre para los reyes de consumir alimentos
selectos, no comiendo mds carne que la de ternera Y pato, y bebiendo sélo una cantidad
prescrita de vino [...]. Y, hablando en general, toda su dieta estaba ordenada con tanta
continencia que parecia haber sido proyectada, no tanto por un legislador, como por los
mds hdbiles de sus médicos, teniendo en cuenta exclusivamente su salud”.**

Diodoro, que insiste en que sélo expone “lo que aparece en los documentos escritos de
los sacerdotes de Egipto y ha pasado por nuestro minucioso escrutinio”? describe paso
a paso las estrictas pautas que regian el dia del faradn egipcio. Se trata, pues, de una
regulacion de la vida del ser de quien depende el bienestar colectivo que, sin duda,
hunde sus raices en tiempos muy antiguos, siendo muy probablemente un rasgo defi-
nidor de la monarquia faraénica desde sus origenes.

Transgresiones

Ahora bien, la desocializacién del rey no se expresa solamente por medio de prohibicio-
nesy limites: también se materializa a través de las transgresiones de la realeza, los actos
que sélo el rey puede y debe cometer en tanto que tal para definir y subrayar ese estatus
de alteridad. Se trata de acciones tabuadas para el resto del cuerpo social y, por tanto,
abusivas, transgresoras, que colocan al rey en una posicion ambigua, que lo “expulsan”
de los limites de la cultura y lo devuelven a formas mas “brutas” de comportamiento,
acercandolo a la “naturaleza”. L. de Heusch y J-C. Muller conceden una importancia deci-
siva a estas transgresiones en la definicién de la realeza sagrada africana, y en especial al
incesto y alo que Muller llama el “incesto alimentario”2 Muchos soberanos africanos, en
efecto, deben practicar el incesto en el momento de la entronizacion, rompiendo asi con
la ley de la exogamia; de este modo se encuentran proyectados “en un lugar exterior al
orden social”?’ Los ritos de investidura, dice Heusch, convierten al rey en un “ser de la
transgresion”. Asi, por ejemplo, en el momento de su entronizacion, el rey kuba “mantie-
ne relaciones sexuales con una hermana y se casa con una sobrina nieta perteneciente a
su clan. Se lo asimila a un hechicero temible, se le considera a la vez como deshecho y
como espiritu de la naturaleza (ngesh). Su potencia es peligrosa, y sin embargo es indis-
pensable para’el buen funcionamiento del universo y de la sociedad”?® En efecto, la rea-
leza sagrada “tiene como funcién primaria multiplicar las fuerzas productivas y repro-
ductivas, por un artificio que debe ser leido como un engranaje de la naturaleza y de la
cultura. Si el rey es una criatura ambigua, ambivalente, deculturizada, es porque soporta
la pesada responsabilidad del orden natural, como Frazer entendié perfectamente”?
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El rey egipcio parece participar igualmente, de un modo|u otro, de estas “transgresio-
nes”. Para empezar, también los egipcios "experimentabqn la vida humana como parte
de una amplia red de conexiones que llegaba mas alla de las comunidades locales y
nacionales hasta las profundidades ocultas de la naturaleza y de los poderes que go-
biernan la naturaleza. (...) Cualquier cosa significativa estaba inmersa en la vida del
cosmos y la funcidn del rey era precisamente mantener la armonia de esa integra-
¢cidén” Y en cuanto al incesto, era, como es sabido, una de las caracteristicas distintivas
de la realeza faraénica: la familia real egipcia se diferenciaba, al participar de este ras-
go de sustrato pan-africano, tanto de sus stbditos como, en general, de las realezas
proximorientales e indoeuropeas. El incesto faradnico tenia, ademas, su etiologia, san-
cién y reflejo miticos en el matrimonio entre Osiris y su hermana Isis, la primera pare-
ja real, asi como en las uniones del resto de divinidades de su genealogia, es decir, en
las parejas de hermanos Shu y Tefnut (el aire y la humedad), Gueb y Nut (latierray el
cielo) y Set y Neftis (el segundogénito real y su hermana-esposa).

En cuanto al “incesto alimentario” en ambito negroafricano, este tiene lugar especial-
mente en los ceremoniales de entronizacién. Consiste en un acto de antropofagia ri-
tual, y sélo a través de él el rey queda investido de la potencia c6smica. En ciertas so-
ciedades el paso del espiritu del ancestro fundador a cada nuevo rey tiene lugar a
través de un soporte material: al ser entronizado, el nuevo rey debe comer alguna par-
te del cuerpo de su inmediato predecesor o beber de su craneo. Se trata de una accién
que transgrede el tabu del canibalismo intratribal y que estd permitida sélo al rey en
tanto que ser sobrehumano, desocializado, fuera de la red de normas que rige la vida
social.* Y de hecho, esta practica tiene precisamente la doble finalidad de transmitir el
espiritu del primer ancestro y de desocializar al rey. '

Tras su entronizacién, se da de comer al rey djukun una parte del corazén desecado y
reducido a polvo de su predecesor, asi como los fluidos recogidos de su cadaver en el
momento de la momificacion. El resto del polvo del corazén se mezcla periédicamente
en la comida del rey. Algunos grupos djukun comen ritualmente el corazon de sus ene-
migos para hacerse con sus virtudes y fuerza vital (antropofagia interétnica). Pero la
accién del rey, que responde al mismo principio, es transgresora, porque en ningun
caso los djukun practican el canibalismo intraétnico, que, al contrario, esta severamen-
te tabuado.? Este tipo de canibalismo ritual regio caracteriza otras realezas del Africa
occidental (golfo de Benin),** como la de los yoruba, cuyo monarca “tiene que comer
un manjar preparado con el corazén del dltimo rey. Es al comer el corazon y, de este
modo, entrar en contacto directo con su predecesor como deviene verdaderamente
rey. La expresion yoruba ‘devenir rey’ (ye oba) significa literalmente ‘comer un rey".
Este rito se practica ain hoy. Cuando ocasionalmente ha sido omitido en los tiempos
modernos, el pueblo se ha mostrado descontento, y en momentos de dificultad ha ar-
gumentado que su rey no era el adecuado porque no habia ‘comido al rey’”.3*

Este “incesto alimentario” puede revestir formas mas sofisticadas, como la que presen-
ta entre los rukuba nigerianos, organizados en distintas aldeas, cada una con su rey
sagrado. En el curso de la entronizacién del rey, se da a éste una calabaza llena de cer-
veza para que beba; en ella flota el craneo de uno de sus predecesores. En algunas al-
deas, el rey debe beber del craneo mismo; en otras, no debe siquiera saber que va a
beber de un recipiente que contiene los restos de uno de sus predecesores, porque ello
podria aterrorizarlo, hasta el punto de hacerle renunciar a la realeza misma. En cual-
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Bl Rey Limitaneo

quier caso, el resultado del rito es siempre el mismo: el rey absorbe la potencia, la sa-
biduria y la fuerza de los reyes precedentes. Vivira largos afos si es lo bastante fuerte
como para llevar el peso de la realeza; si no, esos restos flinebres, depositarios de un
gran poder, provocaran su muerte.3s

Tal vez precisamente a la luz de estas practicas habria que interpretar el ritual descrito
en el famoso “himno canibal” de los Textos de las Pirdmides del antiguo Egipto.*¢ E]
himno, que describe una accién socialmente tabuada y por tanto transgresora como es
la antropofagia, se incluye entre los textos que se refieren a la asuncién del faraén
muerto en el cielo. Se trata, pues, de un momento de transicién ontoldgica en la vida
del rey, paralelo al de la entronizacién: de hecho, “momentos” rituales como la entro-
nizacion, la confirmacién anual, el rejuvenecimiento (en Egipto, el llamado festival de
Sed)*” y la muerte-transfiguracién son equivalentes en la vida del rey, que pasa de una
condicion “débil” (hombre / rey con las fuerzas cosmicas agotadas / rey muerto) a
otra “plena” (rey en la plenitud de su poder terrenal / rey resucitado = Osiris). Los ri-
tos basicos de estos cuatro momentos son parecidos, porque su finalidad es siempre la
misma.*® En la escatologfa de los Textos de la Pirdmides el rey, al llegar al cielo, asume
la realeza de este espacio, solo o junto con su “padre” el Sol, de modo que en este con-
texto mitico-ritual la transfiguracién tras la muerte y la entronizacién coinciden. El
himno reza asi:

Este es Unis que come hombres, que vive de dioses (...).

Es Agarra-cabezas, que est4 en Kehau, quien los atrapa al lazo para Unis.
Es la (serpiente) Cabeza-erguida quien los vigila y reprime para él.

Es Aquel-que-esta-sobre-lo-Rojo quien los ata para él.

Es Aquel-que-cruza, en tanto que cuchillo de sefiores, quien los degtiella para Unis,
Y extrae para él lo que est4 en sus cuerpos (...).

Es Shesmu el que los trocea para Unis,

Y cocina con ellos para él un manjar en sus hogueras del atardecer,

Unis es quien se come sus magias y se traga sus espiritus-akh.

Los grandes de entre ellos son para su comida matinal,

Los medianos de entre ellos son para su comida de la tarde,

Los pequefios de entre ellos son para su comida nocturna,

Los viejos y las viejas de entre ellos son para (que ardan) sus hornos (.-
Unis se alimenta de los pulmones de los sabios,

Y estd satisfecho de vivir de corazones, asi como de sus magias (...).

El se alegra cuando sus magias [=las de los corazones] estan en su cuerpo.
Las dignidades de Unis no se separaran de él

Porque se ha tragado la Sabiduria de cada dios.

La duracién de la vida de Unis es la eternidad,

Su limite es la perpetuidad (...).

He aquf que su [=de los dioses] alma-ba esta en el cuerpo de Unis,

Y sus espiritus-akh estan con Unis (...).

Porque Unis es esto: quien surge, quien surge,

Quien permanece, quien permanece.®

Si vemos en esos “dioses” los antepasados reales (a los antepasados reales se les lla-
maba “espiritus-akh”), la situacién se hace en todo paralela a la de las realezas sagra-
das africanas. Leido en “clave africana’, pues, el texto puede revelar algo de su (oscuro)
sentido.
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Como vemos, las transgresiones son complementarias de las prohibicionesy limitacio-
nes a que el rey est4 sujeto y que son las marcas mas visibles de su estatus. Segun indi-
ca Heusch, “el incesto real, la antropofagia, la asimilacién del rey a un brujo, las prohi-
'biciones que rodean su persona, el regicidio en fin, definen una formidable potencia
magica que elimina la frontera entre la cultura ~de la que el jefe se separa en el mo-
mento de su consagracién- y la naturaleza”.** Ademas de definir el caracter de “alteri-
dad” de la realeza, las prohibiciones tienen, como hemos dicho, una doble funcién:
permiten tanto “guardar al rey” como “guardarse de 81”4 El rey debe permanecer
puro, como pura debe ser toda victima de sacrificio propiciatorio, que es lo que el rey
es en definitiva: para poder ejercer de mediador entre el cosmos y los hombres tiene
que ser sacrificado, y para poder ser sacrificado tiene que mantenerse y llegar puro al
sacrificio. La pureza puntual de la victima del sacrificio convencional se vuelve una
exigencia vitalicia en el rey sagrado, porque el rey sagrado es una victima vitalicia. Por
eso, buena parte de los rituales de entronizacién estin dedicados a la purificacién del
rey, y es esto en definitiva lo que le confiere su potencia cdsmica, su condicion de ser-
| fetiche con poder sobre la naturaleza. Precisamente la eventual caida del rey en la im-
pureza (por enfermedad, ruptura de una prohibicién, senilidad o pérdida de vigor o de
potencia césmica, lo cual se manifiesta en desastres naturales) obligara a-un sacrificio
“adelantado” y necesariamente expiatorio. El ritual del regicidio,*? sea que implique la
muerte efectiva del lider o la de una victima sustitutoria, al igual que los rituales de
renacimiento o de rejuvenecimiento, permiten asi que se restaure el vinculo armoénico
entre la sociedad y el cosmos que es mediado por el rey limitaneo.

El hacer del rey limitdneo: desocializacion y condiciones
para el advenimiento del Estado

I sery el hacer ritual del rey limitaneo, tal como los acabamos de describir, pue-

den haber jugado un rol de primera magnitud en los procesos de advenimiento

del Estado, como propondremos a modo de reflexion teérica en este apartado.
Recordemos, para empezar, que, entre las sociedades cuyo liderazgo se expresa en tér-
minos de realeza sagrada, se cuentan algunas que se configuran de modos no-estatales
(en las que el lider sagrado puede ser un “jefe”) y otras que se organizan a la manera
estatal (en las que quien detenta la condicién sagrada es un monarca, en el sentido
estricto del término).” Esto implica que no se trata de que todas las sociedades no-
estatales con realezas sagradas constituyan una suerte de antesala del Estado: las rea-
lezas sagradas comprenden ambos tipos de sociedades. Pero lo que aqui interesa con-
siderar es si, alli donde se dan en contextos no-estatales, estos liderazgos podrian
constituir un elemento propicio para el surgimiento de lo estatal.

Para abordar tal cuestién, es necesario destacar primero la importancia del parentes-
co en los modos de organizacién de las sociedades no-estatales. En efecto, en tales so-
ciedades, el parentesco constituye lo que podemos denominar la “practica dominan-
te”: su alcance no se limita a la sola expresién de lazos interpersonales con un
referente en ultima instancia bioldgico sino que se extiende como cédigo general de
articulacion social, de manera tal que las practicas sociales se modelan en funcién de
su compatibilidad con los principios que el parentesco establece, esto es, con la logica
del parentesco.** Ahora bien, desde el punto de vista politico, la condicién dominante
del parentesco pone un limite a las posibilidades de diferenciacién social dentro de
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El Rey Limitdneo

tales sociedades en la medida en que, como ha sefialado M. Sahlins, “la organizacion de
la autoridad no se diferencia del orden del parentesco”* De este modo, el advenimien-
to del Estado no resulta posible como un mero “desarrollo” de los liderazgos parenta-
les, como las miradas evolucionistas suponen.“ Para que tal acontecimiento tenga lu-
gar, debe haber condiciones que permitan trascender el marco social estrictamente
organizado por el parentesco. Esas condiciones pueden variar de contexto en contex-
to. Las guerras entre diferentes comunidades, en la medida en que ponen en juego la
violencia en un escenario intersticial no regulado por las dindmicas parentales (que se
circunscriben a la articulacién interna de cada comunidad) pueden proporcionar un
escenario propicio. Otro contexto favorable puede advertirse respecto de los procesos
de urbanizacién, en tanto los nticleos urbanos en formacién también constituyen am-
bitos intersticiales en los que convergen diversas tramas parentales anteriormente no
relacionadas entre si.*’ Pero aqui interesa considerar un escenario distinto.
N

Retomemos la cuestion del cardcter desocializado del rey limitdneo. Sefiala L. de
Heusch: “La realeza sagrada es una estructura simbélica en ruptura con el orden do-
méstico, familiar o por linajes. Designa un ser fuera de lo comun, fuera de lugar, poten-
cialmente peligroso, del que el grupo obtiene para si el poder sobre la naturaleza, al
tiempo que le impone una muerte casi sacrificial”.*® En efecto, alli donde existe este
tipo de realezas, los lideres son percibidos en exterioridad respecto del orden parental
que organiza la sociedad y, por ello, concebidos como seres desocializados respecto
del conjunto social. De hecho, podria decirse que es precisamente debido a ese carac-
ter extraparental del liderazgo que, en algunas de estas sociedades, el jefe puede ser
sacrificado ritualmente: toda vez que el jefe no es estrictamente un pariente, no se
encuentra sometido a las regulaciones que el parentesco dispone en el contexto social
¥, por ende, se halla expuesto a un tipo de practicas que no podrian ser ejercidas sobre
un miembro pleno (vale decir, un pariente) de la comunidad.” Y es que la realeza sa-
grada africana supone precisamente esto en términos sociales: la aglutinacioén de los
subgrupos sociales, que el rey trasciende y, por ello, articula. En términos miticos, todo
esto suele tener su reflejo en las historias de fundacién de la realeza por un extranjero
que, al proceder de fuera, est4 y permanece al margen de todo clan.’® En términos ins-
titucionales, la “alteridad” del rey puede derivar de su mismo origen familiar, siendo,
por ejemplo, hijo de una relacién heterodoxa respecto de las normas de parentesco
establecidas (legitimidad por transgresién).5!

Por cierto, este cardcter extraparental de los reyes sagrados no determina per se que,
antes o después, deban transformarse en monarcas estatales. Pero si puede definir
una condicién de posibilidad para la aparicién del Estado: asi como el lider sagrado,
por no ser pariente, puede hallarse expuesto al regicidio, también, por la misma razén,
puede verse implicado en otras practicas que, en principio, no serfan del todo compa-
tibles con el orden parental.

¢Qué tipo de practicas? Entre los mundang del Chad, los recintos de este tipo de jefes
pueden operar como una suerte de “santuarios” en los que pueden hallar refugio quie-
nes han cometido algin crimen y buscan evadirse de la venganza propia de los dispo-
sitivos de justicia comunales. Pero ese refugio convierte al profugo en “otro”: “de hom-
bre del clan, el fugitivo deviene hombre del reyy, como tal, es utilizable a los fines de la
realeza”** De modo similar, los lideres pueden ser los tnicos habilitados para disponer
de cautivos de guerra. Y también es posible que en torno de ellos se produzca cierta
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incorporacién de forasteros.® Lo importante en este punto es que los lazos que po-
drfan ligar a los jefes con estos individuos (fugitivos, cautivos, forasteros) podrian en-
tablarse al margen del parentesco dominante a escala social, puesto que ni uno ni
otros formarian parte de la trama parental propiamente dicha. El tipo especifico de
relacién que podria emerger de este tipo de vinculos no es facil de definir a priori, aun-
que, dada la condici6n individual de cada lazo, se podria pensar en lazos de subordina-
ci6n asociables a las practicas de patronazgo. Pero més alla del tipo especifico de rela-
ciones de subordinacién establecidas entre el lider y estos individuos, lo decisivo es
que tales relaciones se entablarfan en la sociedad pero al margen de la 16gica que la
regula. En ese marco, y tomando en cuenta la doble condicion extraparental de estos
vinculos -tanto del jefe como de sus seguidores-, quizas es posible pensar en la emer-
gencia de practicas mas coercitivas, que los seguidores del jefe podrian ejecutar res-
pecto de los integrantes de las tramas propiamente parentales. En tal sentido, el carac-
ter intersticial de las relaciones entre este tipo de jefes sagrados, sus entornos y el
resto de los miembros de la sociedad podria también propiciar el surgimiento de prac-
ticas no regidas por la ldgica parental, y capaces por ende de imponer una nueva légica
en el escenario social.

(Pudo haber habido este tipo de rey limitaneo y desocializado en el valle del Nilo pre-
dinastico? Habida cuenta del tipo de evidencias disponibles para documentar dicha
época, es dificil de esperar que haya testimonios que confirmen o desestimen taxativa-
mente esta posibilidad. Sin embargo, si recurrimos nuevamente a los Textos de las Pi-
rdmides -no olvidemos que se trata del primer corpus textual de la historia egipcia-,
se presenta un indicio muy significativo. En los Textos, el monarca se encuentra perma-
nentemente relacionado con los dioses a través de lazos de parentesco: en efecto, el
rey es hijo y hermano de los dioses. Sin embargo, respecto de los humanos, se enfatiza
lo contrario. En TP 438y TP 703 se dice del rey: “tii no tienes padre(s) humano(s), td no
tienes madre(s) humana(s)” (en un pasaje en singular y en el otro en plural).** Todo
indica que el rey pertenece a la comunidad de los dioses —alli si es pariente- pero, en
cambio, se encuentra desvinculado, en términos parentales, respecto de la esfera so-
cial. Sin duda, esa “desocializacién” del rey es otro de los rasgos que acerca la monar-
quia egipcia al contexto de las realezas sagradas.

Ciertamente, la indole de la evidencia disponible no permite ir mas alla en la carac-
terizacion de los posibles vinculos extraparentales que esos lideres podrian haber
trazado con otros integrantes de la sociedad. Por lo demas, tampoco se intenta pro-
poner que la hipotética realeza sagrada que habria precedido a la instalacion de la
monarquia egipcia sea el unico expediente que explica su advenimiento. Antes bien,
como ya se ha sefialado, existen otros contextos que podrian favorecer la emergen-
cia de lazos estatales. Y esos contextos parecen verificarse en el valle del Nilo predi-
nastico. En efecto, los testimonios de la época en la que surge el Estado egipcio
permiten advertir la existencia tanto de guerras en el Alto Egipto —que implican un
contacto violento entre diferentes comunidades— como de procesos de concentra-
ci6n poblacional en nicleos como Hieracémpolis -en los que también convergen
grupos parentales de procedencia diversa. Tales escenarios, de hecho, no resultan
incompatibles entre si ni tampoco con el que aqui se ha delineado, en relacion con
el caracter desocializado de la realeza sagrada. En cualquier caso, lo que importa
destacar es que, tanto para el antiguo Egipto como para otras sociedades africanas
que en su momento devinieron estatales, las realezas sagradas implican un lazo
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% Es significativo que, en el
mito de origen de la realeza
sagrada entre los mundang,
“el poder real, de esencia
superior, reunio alrededor
suyo gentes llegadas de
todas direcciones, atraidas
por la luminosidad de una
fuerza capaz de garantizar
la seguridad y la prosperidad
de los que a ella se subordi-
naban" (Adler, 1987, p. 104).
Respecto de la frecuente
integracion de forasteros en
los entornos de los lideres, cf.
Webster, 1990, pp. 338-341.
Cf. también Sahiins, 1981,

p. 129.

3 Pyr. 809b, 2203b. Cf. Sethe,
1908, p. 446; 1910, p. 535;
Faulkner, 1969, pp. 145, 307;
Allen, 2005, pp. 106, 303.

(a9 =
&S

o

b >
=
<



SE STUDIAFRICANA

Z E ravisla Inlenuniversiidria d'estuds aficans

El Rey Limitdneg

intrasocietal pero extraparental, que podria constituir una condicién de posibilidad

para la emergencia de nuevas pricticas como las que implica el surgimiento de lo

estatal. Asi, en condiciones especificas, el Estado podrfa ser un predicado mas del
l rey limitaneo.
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