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LA CONCEZIONE ANTROPOLOGICA
NELL'IMMAGINARIO EGIZIO

Abstract - The ancient Egyptians thought that the person was formed of different elements which
in death broke themselves up. The regeneration of the dead to new life required that the elements
of that person reunified themselves. This was carried out by complex funerary rituals.

The article wishes to examine these elements to disclose the characteristics and powers of each.

Résumé - Selon les anciens égyptiens la personne était constitué de différents élements qui dans
la mort se dissociaient. Pour la régénération du mort a nouvelle vie les éléments de sa personne
devaient s unifier. Pour cela, on faisait appel a des complexes rituels funéraires.

L’article a pour but de passer ces éléments en revue pour relever les caracteristiques et les

pouvoirs de chacun d’eux.

Gli egizi avevano una concezione comples-
sa degli esseri umani. Essi ritenevano che
la persona fosse composta di vari elementi
che convivevano felicemente nel vivente,
ma che diventavano relativamente autono-
mi e tendevano a dissociarsi con la morte.
Alcuni rituali funerari avevano lo scopo di
assicurare che tutti i componenti essenzia-
li della persona venissero reintegrati nel
defunto al fine di ricomporlo a unita, con-
dizione imprescindibile per la sua rigene-
razione. Conosciamo gli elementi costitu-
tivi della persona soprattutto grazie a testi
e rappresentazioni di carattere funerario;
tale conoscenza ci consente di esplorare il
pensiero degli egizi sul significato di cia-
scuno di tali elementi e di avere una chiave
interpretativa delle credenze religiose de-
gli egizi e di molti rituali magici.

Questo contributo vuole raccogliere e
riassumere un fondamentale aspetto del
pensiero egizio, offrendo l'opportunita di
riflettere su quella dimensione del sacro

che merita, al pari delle religioni contem-
poranee, attenzione e rispetto.

Il corpo e i suoi sostituti

11 corpo (dt = djet) ¢ la sede di tutti gli al-
tri componenti della persona. Alla morte il
corpo aveva dei sostituti nella salma (43¢
= ciat), nella mummia (s = sah), nella
statua e nelle immagini del defunto (twt =
tut).

La mummificazione e il relativo rituale
rendevano divino ed eterno il corpo del de-
funto; dopo avere reintegrato in esso tutti
gli altri componenti, il defunto era rigene-
rato a nuova vita per I’eternita.

Gia nelle tombe dell’ Antico Regno, il perio-
do delle grandi piramidi, erano poste statue
del defunto come sostitute del corpo. Dal
Medio Regno si sviluppa la concessione re-
gale di autorizzare alti dignitari a insediare
loro statue nei templi, cosi da condividere
con le statue di divinita e del sovrano i be-
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Fig. 1-1lre
Thutmosi Il incede
seguito dal suo

ka. Dal tempio di
Hatshepsut a Deir
el-Bahari (Tebe
ovest). Foto di S.
Modonesi.

Fig. 2 - Le offerte
alimentari del
funzionario Menna.
Dalla tomba TT 69,
necropoli di Qurna
(Tebe ovest). Foto
di S. Modonesi.
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nefici del culto e delle feste divine!.
11 &3 (ka)

Nel recente passato il ka era definito come
“il doppio” perché in certe rappresentazio-
ni 'immagine del faraone ¢ seguita da una
figura piu piccola dello stesso sovrano con
due braccia aperte sul capo, che sono ap-
punto il segno geroglifico del ka (Fig. 1).
Oggi il ka viene considerato “la forza vi-
tale”, quella forza fisica e psichica propria
del vivente che scompare con la morte la-
sciando il corpo inerte?.“Morire” aveva per
gli egizi il significato di “andare al proprio
ka”, quindi di ritrovare quella “forza crea-
trice che, racchiusa nell’uomo, costruisce
e mantiene in vita il suo corpo’. Le nu-
merose offerte alimentari al defunto, sia
come cibi deposti nella tomba®*, sia come
rappresentazioni sulle pareti delle cappelle
funerarie e sulle stele, con tavole di offer-
ta riccamente imbandite con ogni sorta di
vivande, hanno proprio lo scopo di consen-
tire magicamente al defunto di alimentarsi
e di mantenere anche nell’aldila la propria
forza vitale’ (Fig. 2).

“Dopo il “rito dell’apertura della bocca” le
statue e le immagini degli dei e dei defunti
rappresentavano il “ka vivente” al cui in-
terno poteva dimorare il ba del dio o del
defunto™.

La formula 105 del Libro dei Morti associa
il ka alla personalitd morale del defunto,
al giudizio dei suoi comportamenti in vita.
Quindi il ka pud essere concepito anche
come un alter ego, un sosia del defunto che,
come tale, presentava le stesse esigenze fi-
siche e psichiche della persona in vita’.

Gli egizi ritenevano che termini omofoni
avessero significati collegati: cosi anche ka
(toro) ¢ importante per arricchire di signifi-
cato il ka del re e del defunto. Infatti questo
lemma evidenzia I’aspetto genesiaco del re
e del defunto e si integra con gli altri ele-
menti per dare al ka un significato che va
oltre I’individuo, un legame fra generazio-
ni. Con la morte la persona si unisce al suo
ka, un aspetto del suo essere che egli ha
ereditato da suo padre e trasmesso ai suoi
figli. Cio ¢ particolarmente evidente nella
successione della regalita. Con I’introniz-
zazione il re riceveva i cinque nomi del
suo protocollo ed entrava in possesso del



ka regale, il ka che si trasmetteva da un re
all’altro fin dall’alba dei tempi. Il re si tra-
sformava cosi da sovrano di natura umana
a ka immortale?®.

11 53 (ba)

I1 ba € usualmente tradotto con “anima”, ma
in realta il termine non ha corrispondenze
dirette con le nostre concezioni. Infatti il
ba ¢ un’entita che emana dalla sfera fisica
della persona, ¢ molto attiva e ha appetiti
molto terreni: ad esempio, il ba ¢ il motore
dell’attivita sessuale’. Il ba ha la facolta so-
stanziale di superare, secondo la sua volon-
ta, il limine tra terra e cielo e viceversa'’.

I testi religiosi affermano che i corpi delle
divinita si trovano sottoterra, le loro imma-
gini sono nel rinchiuso dei templi e i loro
ba dimorano in cielo''. Pertanto le immagi-
ni delle divinita, quali le conosciamo dalle
rappresentazioni, vengono vitalizzate dai
rituali perché siano in grado di albergare i
ba dei rispettivi dei'?, ma dal punto di vista
grafico tali immagini sono convenzionali
perché i ba sono entita invisibili. I ba del-
le divinita si manifestano mediante agenti
terrestri: le azioni del sovrano, eventi so-
ciali e personali, elementi naturali. Il re in
battaglia agisce come Montu, le pestilenze
sono 1 bau di Sekhmet, 1’aria ¢ il ba di Shu,
le tempeste sono il ba di Seth, e cosi via'.
11 ba delle persone comuni si trova spesso
rappresentato come uccello a testa umana
sotto I’albero che figura la dea Nut o Ha-
thor, la dea del sicomoro, o mentre si disse-
ta da una fonte d’acqua (Fig. 3).
L’aspirazione del ba del defunto ¢ di uscire
dalla tomba per godere delle attrattive della
vita durante il giorno e con il buio di ritor-
nare nella cripta della tomba e alla mummia
per sfuggire ai pericoli della notte'. 1l ciclo
diurno-notturno del ba ¢ quindi associato
alla corsa del sole in cielo e al ciclico sim-
bolismo magico di nascita-morte-rinascita.

Rn (ren), il nome
Il nome per gli egizi era come una seconda

creazione dell’individuo, quando, al mo-
mento della nascita, al neonato era impo-

sto un nome che ne esprimeva la natura e
il probabile destino. Altrettanto avveniva
ogni volta che il nome veniva pronuncia-
to'.

Il nome ¢ un elemento della persona che
assicura il ricordo e quindi la sopravviven-
za del defunto nel corpo sociale. “Il nome
¢ una dimensione essenziale dell’indivi-
duo”'¢ e conferisce identita; spesso 1’iscri-
zione del nome rappresenta 1’intera perso-
na'’. La magia ¢ particolarmente interessa-
ta al nome perché conoscere il nome della
persona significa possederne 1’essenza,
dominarla'®. T testi funerari, vedi ad esem-
pio il Libro dei Morti, indicano i nomi dei
vari guardiani dell’aldila, in modo che il

Fig. 3 - L’artigiano
Nebenmaat gioca
al senet assistito
dalla sua sposa.
Dietro di loro i

ba dei due sposi
ricevono acqua
fresca dalla dea del
sicomoro. Dalla
tomba TT 119,
necropoli di Deir
el-Medina (Tebe
ovest). Foto di S.
Modonesi.

Fig. 4 - 1l nome di
Senmut scalpellato
per annullarne la
memoria. Dalla
tomba TT 71,
necropoli di Qurna
(Tebe ovest). Foto
di S. Modonesi.
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Fig. 5- L “ombra”

dell’artigiano
Nebenmaat,
accompagnato dal
sole nero-morto,
esce dalla cappella
funeraria. Dalla
tomba TT 219,
necropoli di Deir
el-Medina (Tebe
ovest). Foto di S.
Modonesi.
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defunto abbia potere su di loro per entrare
e uscire dalla tomba a proprio piacimento.
Cancellare il nome, scalpellarlo dai monu-
menti, equivale a decretare la morte defini-
tiva della persona annullando tutta la sua
esistenza!® (Fig.4).

All’ingresso delle tombe, su statue e imma-
gini e su vari oggetti del defunto il nome ¢
bene esplicitato, spesso insieme ai suoi
titoli onorari e funzionali piu importanti,
segno di una vita di successo secondo le
prescrizioni della maat, le leggi e le rego-
le sociali istituite dagli dei e dal sovrano.
Gia sulle pareti esterne delle tombe monu-
mentali pud comparire 1’autobiografia del
defunto, come testimonianza per i passanti
di una vita di successo condotta secondo i
principi della maat®.

Un altro accorgimento per sollecitare il ri-
cordo dei vivi ¢ I’“appello ai viventi” in
cui il defunto dalle pareti esterne della sua
tomba si rivolge ai passanti per chiedere
che venga pronunciato il suo nome, un bar-
lume di nuova vita.

L’ombra swt (sciut)

Veloce e rapida nei movimenti, legata al
mondo corporeo?!, & strettamente associa-
ta al ba tanto che dal Periodo Tardo in poi
questi due elementi tendono a diventare
sinonimi®.

Nei testi ’ombra ¢ indicata con il segno
geroglifico del ventaglio e talvolta anche
dal flabello a una sola piuma di struzzo.
Nelle rappresentazioni il ventaglio aperto
a manico lungo, e talvolta anche il flabel-
lo, stanno a segnalare la presenza attiva
dell’ombra di una divinita, cio¢ la mani-
festazione del ba di una divinita in una im-
magine della scena. Spesso le scene rap-
presentate nei templi mostrano un discreto
numero di ventagli anche differenziati nel-
la loro morfologia creando notevoli ambi-
guita nell’interpretazione®.

I grandi ventagli aperti, e di norma anche
i flabelli a una sola piuma, sono associati
nelle rappresentazioni solo a soggetti divi-
ni ¢ al faraone, anche quando questi ¢ figu-
rato come sfinge.

Il generico significato dei ventagli nelle
rappresentazioni ¢ quello di “protezione”.
Poiché la protezione non ¢ un’azione che si
genera da sé, ¢ evidente che la protezione
esercitata dal ventaglio proviene dal ba di
una divinita.

Le rappresentazioni del periodo amarnia-
no mostrano moltissimi ventagli tenuti da
soldati e pochissimi innalzati da preti, in
coerenza con il nuovo simbolo del sole ra-
diante che con i suoi raggi sovrasta le im-
magini del re Akhenaton e della sua sposa
Nefertiti. 11 significato del sole radiante va
oltre il concetto di protezione: esso vuole
segnalare il rapporto parentale tra il dio
Aton, il disco solare e il re Akhenaton?.
In alcune tombe della XIX e XX dinastia
della necropoli di Deir el-Medina, Luxor,
I’ombra ¢ rappresentata come una nera re-
plica dell’immagine del defunto (Fig.5).



Fig. 6 - Nel
giudizio davanti al
dio dei morti Osiri
il cuore di Menna
é pesato sulla
bilancia rispetto
all’immagine
della dea Maat,
simbolo di verita

e giustizia. Dalla
tomba TT 69,
necropoli di Qurna
(Tebe ovest). Foto
di S. Modonesi.

Qui il contesto non ¢ né divino, né regale®,
quindi ’ombra ¢ il puro riflesso dell’im-
magine del defunto. Dal periodo greco-
romano in poi sara questa la sua forma: i
defunti come ombre®.

11 cuore ib (ib)

Era per gli egizi la sede della ragione, della
coscienza, della volonta. Per questo moti-
vo nel giudizio del defunto davanti al dio
Osiri il cuore veniva contrapposto sulla
bilancia a una piuma, il simbolo di Maat,
perché eventuali comportamenti devianti
dalle regole divine e sociali erano imputa-
bili al cuore?” (Fig.6)

11 pensiero si formava nel cuore e si mani-
festava con la parola creatrice. La divina
espressione di questo principio € nota dal
Testo di Teologia Menfita scolpito sulla
stele del re Shabaka (B.M. EA 498): Ptah,
il dio demiurgo di Menfi, ha concepito nel
cuore la creazione che poi ha realizzato me-
diante la parola, “il verbo”. La parola delle
divinita era “performativa”, creativa®.

Il cuore, un organo fisico della persona,
diversamente dagli altri elementi imma-
teriali, veniva lasciato nella mummia. Ma
anche per il cuore esisteva il pericolo di
una dissociazione durante il giudizio del

defunto davanti al dio Osiri. Il supera-
mento del giudizio comportava una lunga
dichiarazione del defunto sui suoi corretti
comportamenti in vita: ¢ la formula 125 del
Libro dei Morti, conosciuta come la “con-
fessione negativa dei peccati”. Un cuore
dissociato poteva contraddire la dichiara-
zione del defunto. La formula 30 del Libro
dei Morti garantiva la sintonia tra il cuore e
la confessione liberatoria del defunto.

La trasfigurazione /1 (akh)

L’akh non viene considerato un compo-
nente della persona, ma uno stato di grazia
che si conseguiva dopo il positivo giudizio
del defunto nell’aldila. Per il defunto akh
ha il senso di “essere trasfigurato”™?.

Conclusione

Nel loro insieme gli elementi che compon-
gono la persona consentono al defunto di
essere presente in cielo, in terra e nel mon-
do sotterraneo®. La distinzione tra corpo
fisico e gli altri elementi immateriali ha un
riscontro nella struttura base della tomba
egizia: una cripta sotterranea per la salma
mummificata, al fondo di un pozzo erme-
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Fig. 7 - Una

fase del “rituale
dell’apertura della
bocca” sulla statua
del re Setnakht.
Dalla tomba KV
14, Valle dei Re
(Tebe ovest). Foto
di S. Modonesi.

Fig. 8 -1lre
Thutmosi 111

opera il “rituale
dell’apertura

della bocca” alla
barca portativa
processionale del
dio Amon. Dai
magazzini nord del
tempio di Amon

a Karnak (Tebe
est). Figura tratta
dall’articolo di

C. Traunecker, Le
“Chateau de I’Or”
de Thoutmosis 111
et les magasins
nord du temple
d’Amon, CRIPEL
11, 1989.
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ticamente chiuso, e una cappella funeraria
in superficie, accessibile per il culto e la
memoria del defunto?®'.

11 defunto, reintegrato in tutti i suoi elemen-
ti grazie ai rituali e rigenerato, non aveva
comunque vita propria nell’aldila se non
passando attraverso un altro rituale fonda-
mentale: “il rito dell’apertura della bocca”.

Questo rituale, lungo e complesso applica-
to alla mummia, ridava al defunto 1’uso dei
sensi e delle sue energie vitali** (Fig.7).
Prima ancora che sulle mummie, questo
rituale era applicato alle statue che quin-
di erano considerate vive a tutti gli effetti,
seppure in un mondo parallelo.

Immagini e oggetti che potevano diventare
la dimora del ka e del ba erano resi “vi-
venti” con i rituali, vale a dire che essi era-
no assoggettati a processi di azioni rituali
strutturate che davano loro una forma di
vita autonoma®. I templi e le barche porta-
tive processionali, ad esempio, erano con-
siderati esseri divini e viventi, sia nel loro
complesso che nelle parti costituenti. Nei
pozzi di fondazione dei templi si ponevano
1 quattro mattoni “meskhenet” della nasci-
ta*’. Nell’immaginario degli egizi le mura
esterne del tempio del dio Horus, a Edfu,
erano costituiti di quattro plotoni viventi di
divinita armate che avevano il compito di
difendere la casa del dio da intrusioni di
entita malefiche®. Il “rituale dell’apertura
della bocca” si applicava anche ai templi
per rendere vivo il tempio stesso e tutte le
sue immagini*®, cosi da consentire alle di-
vinita di insediarsi in essi e di viverci in
sicurezza®’.

Si offrivano offerte alimentari alle statue e
alle barche portative processionali (Fig.8).
I ventagli, a volte abbastanza numerosi e di
varia tipologia, che nelle rappresentazioni
sono associati alle barche divine proces-




sionali ancora stazionanti, dimostrano che
molte delle loro parti erano considerate
soggetti divini, ad esempio le egide di prua
e di poppa configurate a immagini di divi-
nita®,

Gli elementi naturali e certi eventi del-
la vita, come le malattie e le pestilenze,
erano opera del ba di qualche divinita. La
conformazione di certi ambienti naturali,
come ad esempio la cima della montagna
tebana o il pinnacolo del Jebel Barkal, solo
per limitarci agli esempi piu significativi,
erano considerati espressioni del divino®.
Lo stesso vale per certi oggetti “santifica-
ti per il loro ruolo episodico (nel culto) o
per il loro contatto regolare con immagini
e oggetti gia attivi”*. Anche gli animali
potevano essere la temporanea dimora di
divinita che intendevano manifestarsi se-
condo le caratteristiche proprie di quel cer-
to animale. Il gatto maschio, per esempio,
era una ipostasi del dio sole Ra per la sua
valentia nell’uccidere i serpenti, simboli di
Apopi, il nemico di Ra.

Il mondo del credente egizio era affolla-
to di entita divine invisibili, ma pronte a
manifestarsi in eventi di vario genere, po-
sitivi ma piu spesso negativi. Quale fu la
risposta culturale degli egizi alla timorosa
devozione verso gli dei?

La magia, considerata un dono degli dei
agli uomini per difendersi dagli acciden-
ti*!; 1 rituali, che con la loro strutturata ri-
petitivita rassicuravano i credenti sulle an-
gosce della vita quotidiana; i monumenti
funerari, incubatrici di nuova vita, a cui
dedicavano gran parte dei loro pensieri e
risorse; 1 templi degli dei, centrali magi-
che che garantivano il perpetuarsi giorna-
liero della creazione.

La speranza di immortalita degli egizi si €
in gran parte dissolta nel corso del tempo
per il logoramento naturale e/o per le sel-
vagge depredazioni che da millenni si ac-
caniscono su tombe, mummie, sarcofagi,
statue e ogni altro aspetto della vita e della
morte degli antichi abitanti della valle del
Nilo.

In quest’ultimo periodo* bande armate
stanno compiendo azioni di puro vandali-
smo verso le antiche memorie dei loro pro-
genitori. I profanatori distruggono senza
pieta,incuranti delle antiche maledizioni,

cio che consentiva ai defunti di credere
in una vita ulteriore nell’aldila. Secondo
I’antica concezione antropologica i ka e i
ba dei defunti, senza i loro supporti ormai
distrutti, sono costretti a vagare sulla terra
senza speranza per I’eternita.
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Piacentini (2003, pag. 18) scrive: “’Anche
gli oggetti della vita quotidiana possono
essere riprodotti come oggetti votivi, quin-
di sacralizzati, e posti nelle tombe per ac-
compagnare per sempre il defunto”.

4 Cosi si esprime Merikara in una delle
“istruzioni” a suo figlio: “[Dio] Ha fatto
per loro [gli uomini] la magia come arma
per respingere il colpo degli accidenti”:
Roccati, 1994, pag. 70, § 28.

42 Predazioni e vandalismi si susseguono
dal gennaio 2011 a oggi. In tutto 1’Egitto
necropoli e musei sono diventati un obiet-
tivo di ladri e vandali. Nel mese di ago-
sto 2013, nel momento in cui sto scriven-
do questo articolo, il museo di Mallawi ¢
stato razziato di tutti i suoi reperti; ¢ stato
distrutto e dato alle fiamme quello che per
dimensioni e peso non si poteva portare
via; le attrezzature del museo totalmente
fatte a pezzi.
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