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Resumen: 
Los textos literarios egipcios son parte de un universo más amplio de creaciones culturales y se relacionan con ellas en diferentes modos. Uno de los cruces que resulta de mayor interés es aquél que se produce con el orden de lo mítico: la relación entre mito y literatura es una que ha generado, de hecho, diversas discusiones entre los egiptólogos. En el relato ramésida de Los Dos Hermanos, el uso de nombres con determinativos divinos para los protagonistas, evocando nombres de dioses, habilitó la consideración de la historia como basada en un mito. Esta idea resultó fortalecida por la narración de diferentes situaciones con reminiscencias de relatos míticos, como son el renacimiento de Bata, sus transformaciones y sus vínculos con la fertilidad. La participación de otros dioses en la trama también se ha interpretado en este sentido, por lo que se vuelve evidente que algo de este plano se traduce e imbrica en el texto literario.
En este trabajo analizaremos las formas específicas en que el cuento de Los Dos Hermanos se vincula con lo mítico. Este análisis pretende contribuir, en última instancia, a la discusión sobre las relaciones entre literatura y mito durante el Reino Nuevo.  
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Summary: Myth and Literature during Egyptian New Kingdom: Reflections on the Story of Two Brothers
Egyptian literary texts are part of a wider universe of cultural inventions, to which are related in different manners. Among the most interesting junctions is the one with the mythical sphere. In fact, the relationship between myth and literature has originated several discussions among Egyptologists. In the Ramesside Story of Two Brothers, the use of names with divine determinatives has opened its consideration as a story based on a myth. This idea has been strengthened because of the presence of situations reminiscent of mythical stories, such as the rebirth of Bata, his successive metamorphosis, his link with fertility qualities, and even the entry of other gods such as Ra-Harakhte, the Ennead and Khnum. In this paper, I will analyze the specific ways in which the mythical order imbricates into the Story of Two Brothers. It is clear that something of this order is translated into the text, and my aim is to look for the meaning and significance of this overlap. In general, this study aspires to contribute to the Egyptological discussion about the relationship between literature and myth.
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Introducción
Los textos literarios antiguo egipcios son parte de un universo más amplio de creaciones culturales y se relacionan con ellas en diferentes modos. Uno de los cruces que resulta de mayor interés es aquél que se produce con el orden de lo mítico: la relación entre mito y literatura es una que ha generado, de hecho, diversas discusiones entre los egiptólogos
. El objetivo del presente artículo consiste en introducir algunas reflexiones sobre los abordajes en clave mítica de los que ha sido objeto el relato ramésida de Los Dos Hermanos
. A partir de una exploración en torno a las definiciones del mito, y el análisis de las formas específicas en las que se expresa lo mítico en el relato, pretendemos contribuir, en última instancia, a la discusión sobre las relaciones entre mito y literatura durante el Reino Nuevo. 
En esta dirección, presentaremos en primer lugar a los autores que han propuesto interpretaciones míticas del relato de Los Dos Hermanos en un recorrido que puntualice sus aportes
. En segundo lugar, tensionaremos esta revisión en función de las diferentes comprensiones que ha recibido el problema de la relación entre mito y literatura en el antiguo Egipto. En ello, nos preguntaremos qué es lo que se espera del mito y cómo se espera que se exprese. La indicación de algunas instancias en las que lo mítico se imbrica en el relato literario de Los Dos Hermanos constituirá, como tercer momento, nuestra propuesta para indagar en los sentidos que tiene y las consecuencias que implica en un caso concreto la articulación entre la dimensión mítica y la literaria
. 
Los Dos Hermanos y su interpretación en clave mítica
El relato de Los Dos Hermanos fue tempranamente conocido, a partir de la traducción preliminar que en 1852 realizó de Rougé, por encargo de la hasta entonces dueña del papiro, Elizabeth d’Orbiney. Entre las primeras impresiones se destaca cierta fascinación en relación al contenido del relato. El mismo de Rougé, por ejemplo, señala que se trata de un trabajo de “imaginación pura”. Por su parte, Maspero se sorprende por la coexistencia de “solemnidad” y “frivolidad”, y distingue la existencia de elementos maravillosos, conviviendo con elementos “prestados de la vida común”
. En este sentido, la observación de elementos “sobrenaturales” condujo a una vinculación del relato con el mundo de los dioses. Ya en un análisis de 1907 de Schneider, encontramos una alineación de Los Dos Hermanos con el mito de Osiris, entendida como una modernización de este último. El autor sostiene que Bata sufre de la misma manera en que lo hizo Osiris y, como él, fue vengado y transformado
.
Las antologías
 de textos literarios egipcios fortalecen una interpretación en clave mítica en los comentarios introductorios a las diferentes traducciones de Los Dos Hermanos. Así, Erman afirma que la historia se basa en un mito, lo cual sería demostrado por los nombres que se utilizan para los dos hermanos, Anubis y Bata, homologables a dioses conocidos del panteón egipcio. El narrador habría transferido esta historia al mundo de los humanos; sin el uso de este recurso, la trama no habría tenido tanto “encanto”
. La edición de Brunner-Traut indica que el objetivo del relato es presentar el mito de la muerte y resurrección del dios de la fertilidad, que siempre se reencarna y con su fuerza generadora divina tiene poder sobre hombres, animales y plantas
. La presencia de lo sobrenatural también es destacada en la presentación de Wente, que entiende que el relato habría sido escrito simplemente como entretenimiento, aunque trata temas mitológicos y folklóricos
. Lichtheim reconoce también la conexión con el mito
, mientras que, en la edición de López, su comentario pone el acento sobre el nombre de Bata y su identificación con el dios Bata, Señor de Saka, del nomo XVII
. 
La construcción de una tradición en torno a una lectura mítica del relato encuentra una elaboración más sistemática en el trabajo de investigación de Wettengel, quien propone que el relato de Los Dos Hermanos es un texto mitológico, que construye un mito sobre los ancestros divinos de la dinastía ramésida
. Considera en este sentido el colofón del relato como fórmula de amenaza ante quien hable en contra de él—y lo que significa—
, dando cuenta de la importancia religiosa y política de los contenidos del relato
.
Dada esta trayectoria, nos resulta llamativa la opinión de Baines respecto de Los Dos Hermanos. Preocupado por la mayor intensidad que asume la relación entre el orden de lo mítico y lo literario durante el Reino Nuevo, Baines elabora un “orden” entre los relatos que “adaptan” materiales míticos a fines literarios. Los textos y el orden en cuestión propuesto son, respectivamente: 1) Isis y Ra, 2) Isis, el hijo de la mujer rica y la esposa del pescador, 3) Horus y Seth, 4) Los Dos Hermanos, y 5) Verdad y Mentira
. 
Por un lado, y en oposición a aquellas interpretaciones que veían al relato como basado en un mito, resulta curioso que el autor agrupe a Los Dos Hermanos y Verdad y Mentira como los textos que se alejan más de cualquier modelo mítico o punto de referencia en el mundo de los dioses, siendo definidos más bien como “parodias” de historias folklóricas que utilizan motivos míticos de un modo alusivo
. Lo distintivo de Los Dos Hermanos para Baines sería, en todo caso, el enriquecimiento del texto por la asociación de los nombres de los protagonistas con nombres de dioses. No obstante, por otro lado, aun cuando entiende que el argumento puede asemejarse cercanamente al mito de Osiris, también reconoce que no lo recuenta en sí mismo y carece para él, por ejemplo, de una figura similar a Isis, quien es reconocida generalmente como la que recupera las partes del cuerpo descuartizado de Osiris—por su hermano Seth—, las reúne y concibe a Horus. Se concluye de esto que, aunque de modo no explícito, Baines busca en Los Dos Hermanos la traducción de un relato mítico ya conocido, en el que pueda identificar y asimilar tanto el argumento como los roles genéricos. 
Llama la atención, por otro lado, la pretensión de constituir un ranking, en la medida en que ello supone la presentación de lo mítico en lo literario de formas más o menos transparentes, puras, directas, en contraposición a algo opaco, nebuloso, impuro, indirecto. El ejercicio, no obstante, puede resultar interesante como catalizador de algunas inquietudes. ¿Qué esperan del mito los egiptólogos? ¿Cómo entienden que puede expresarse el discurso mítico? 
Mito y literatura: algunas notas sobre su conceptualización
Cierta dificultad para abordar el problema de la relación entre mito y literatura en el antiguo Egipto podría presentarse ante la variabilidad de definiciones en torno al mito, y sus conceptualizaciones en relación con lo constitutivo o característico de los mismos. Baines ha observado en el antiguo Egipto la existencia de una suerte de “divergencia” dada por una amplia atestación de dioses y grupos de dioses, por un lado, y la ausencia de narrativas acerca de los dioses “que puedan ser fácilmente llamadas mitos”
, por otro. 
De esta manera, percibimos vacilaciones en torno a lo que pareciera que en otros casos se exhibe de modo más transparente, más “fácil”: entendemos que existe una suerte de sentido común en torno a lo que el mito es, lo que implica y cómo debe ser presentado y hecho circular, que no es satisfecho por completo cuando se analizan las expresiones egipcias. Así, encontramos que las discusiones que abordan la especificidad de lo egipcio recalan analíticamente, de modo general, en dos variables: qué es el mito (qué contiene, cuál es su “esencia”), y cómo se expresa (qué forma/formato asume).   
Ya Assmann—en un artículo publicado en 1977—identificó, precisamente, la existencia de dos niveles diferentes del mito. Por un lado, el que se correspondería con el mito propiamente dicho, que llama “geno-texto”, y un nivel relacionado con las formas de “realización” del mito, por otro, que denomina “feno-texto”. Para el autor, el geno-texto se realiza o deriva en diferentes modos: el operativo o instrumental—por ejemplo, pasajes míticos en textos mágicos—; el explicativo o argumentativo—por ejemplo, las referencias míticas en textos religiosos—; y el literario no instrumental—aludiendo a las narraciones acerca de los hechos de los dioses—
.
En esta clasificación, y a partir de otorgarle a la narratividad un lugar central, Assmann entiende que el mito aparece como tal en el Reino Nuevo
. Esto ha sido criticado por Baines, que reconoce expresiones de lo mítico muy anteriores—ya en el Reino Antiguo—y válidas de ser consideradas como tales
. De acuerdo con el egiptólogo inglés, Assmann reifica la relación entre el geno-texto y su realización, y pretende en cambio que el asunto puede ser bastante más flexible
. Assmann mismo, en cambio, considera que aquellas expresiones que Baines posteriormente legitima, son más bien sólo un grupo relativamente fijo de dioses y relaciones entre ellos, que decide denominar Konstellationen, es decir, constelaciones
. 
La definición general de mito que propone Baines, en términos de “narrativa con protagonistas divinos”, pone nuevamente como criterio dos planos diferentes: la idea del formato—la “narrativa”—y la idea del contenido—los “protagonistas divinos”—. Es precisamente la idea de la forma del mito la más compleja de abordar, en tanto se exija cierto requisito de “coherencia” de la narrativa, o formas “estables” del mito. De hecho, lo que Baines señala como propio de los egipcios es el hecho de que no se atestigüen, por ejemplo, narrativas sobre la fundación del estado u otras fases “heroicas”, y la disuasión en general hacia el desarrollo de mitos escritos. Por el contrario, lo que se incluye por caso ya desde el Reino Antiguo, sería la vasta mención de dioses, relaciones entre ellos y situaciones posibles, pero nada semejante a una narrativa
. 
De esta manera, lo que podría identificarse en realidad es la existencia de un núcleo narrativo del mito, que tal vez pueda ser mínimo, y que adquiere su realización en estos diferentes modos. Estas realizaciones del mito no constituyen el mito en sí mismo
, y están mediadas asimismo por las reglas del decorum, restringiendo los temas que podían ser representados en espacios públicos, así como la mención de los dioses que eran sujeto de los mitos
. En tanto el mito entonces es considerado más bien una entidad hipotética, lo que puede observarse es la realización del mito. La relación entre esta/s realización/es y el núcleo del mito, puede ser estudiada, según Baines, en función de los distintos contextos de uso
. 
En cierto sentido, si bien Baines critica a Assmann en función de las diferentes temporalidades que ambos asignan a la “aparición” del mito, sus posiciones no nos resultan en definitiva tan distantes. Ambos reconocen en el mito algo de lo inasequible, de lo inaccesible, que permanece en la abstracción, y que puede reconocerse en todo caso en diferentes manifestaciones, que incluso pueden divergir entre sí. El punto conflictivo radica en cierta expectativa en torno a la coherencia o narratividad de su expresión. Allí de hecho es donde se distancian en tanto perciben o no al mito como algo compacto o desarticulado, más tempranamente o más tarde en la historia egipcia. En coincidencia con lo que sugiere Goebs, entendemos que debiéramos en realidad concentrarnos en las evidencias disponibles e indagar en sus sentidos, más que buscar en el mito egipcio una coherencia y narratividad determinadas para hacerlos coincidir con una definición del mito que es potencialmente artificial. Si la narratividad no es uno de los rasgos que se presenta en torno a lo egipcio, tal vez entonces no sea de hecho requerida
. 
Nos interesa una perspectiva con estas características en la medida en que a partir de ella tal vez podamos reconocer, en principio, la existencia de cierto material mítico: dioses, relaciones entre ellos, símbolos y asociaciones, que pueden conjugarse en modos variables. La imbricación de lo mítico en discursos y recursos diversos podría ser, efectivamente, un modo de acceso a este plano. La realización literaria del mito, entonces, se erige como una posibilidad potente. 
Por otra parte, es sugerente la distinción que propone Loprieno entre una “esfera del mito” y una “esfera de la mitología”. La primera se constituye como rasgo constante del discurso religioso, y comprende al mito como un “cuadro” más que un relato, una escena que remite al illo tempore y ofrece una explicación para un problema o situación del presente
. La “esfera de la mitología”, por su parte, supone el requisito de la coherencia narrativa y la existencia de un propósito, que puede involucrar a una variedad de protagonistas divinos
. Lo que resulta distintivo de esta esfera, es el hecho de que requiere para Loprieno, “características culturales concomitantes”, a saber: la existencia de figuras divinas que puedan actuar como humanos, y de un discurso literario distinto de otro tipo de expresiones. A partir de esta concomitancia puede producirse para Loprieno la dicotomía que distingue un “discurso religioso basado en la Verdad (maAt) y discurso literario basado en el entretenimiento (sxmx-ib)”, un desarrollo que considera propio del período ramésida
.
En el análisis de esta literatura ramésida, el concepto de Unterhaltunsgliteratur—o “literatura de entretenimiento”—, se ha generalizado como modo de caracterización de los textos literarios del período. Se trata de un concepto propuesto por Blumenthal como un término de clasificación específicamente egiptológico
. En el análisis de Assmann
, ha incluido la consideración de la noción sxmx-ib “hacer olvidar al corazón” como definición de su esencia, y se ha asociado igualmente al concepto bakhtiano de carnaval y “cultura de la risa”, que expresaría la puesta por escrito de una tradición oral popular. Aún más, Assmann entiende que se asiste en este período a una comparativa desfuncionalización de la esfera de la producción y recepción literarias. 
La consideración del entretenimiento como variable de clasificación y entendimiento de los textos literarios ramésidas coincide con el reconocimiento de la incorporación de lo mítico como contenido. En otras palabras, a la par que se ha registrado el lugar relevante de lo mítico en los textos literarios del período ramésida, constatamos que se ha enfatizado también en el propósito recreativo de estos textos. Sin embargo, ante esta concurrencia emerge un interrogante: ¿es posible pensar que el mito entretenga? ¿Cómo se combinarían la ficción y el mito asociados a una función de entretenimiento? 
El texto literario, ciertamente, supone el rasgo de la ficción y la invención de un mundo que incluye personajes y acciones que pueden no ser reales y/o verdaderos. Efectivamente, se trata del primero de los requisitos que Loprieno elabora como criterios para asignar a un texto—o no—la etiqueta de literario. La ficcionalidad está vinculada al entendimiento mutuo implícito entre autor y lector respecto a la presentación de un mundo que no necesita coincidir con el real. En esto se recupera la noción de lo metalingüístico en el texto ficcional que permite, según Loprieno, lecturas no sólo denotativas, sino también connotativas, en las que las alusiones a menudo nos refieren a más de una esfera contextual
. El segundo criterio, la intertextualidad, remite claramente a una esfera más relacional. Se trata de reconocer que el texto no es nunca una verdadera creación original de su autor, sino que es parte de un universo de textos, de carácter dinámico, con los que se interrelaciona dialécticamente
. Lo relacional se vincula más directamente con lo social en el tercer criterio definidor propuesto por Loprieno: la recepción
. En su opinión, es necesario dar pruebas de la existencia de lectores dentro de la misma historia cultural egipcia.
Ahora bien, en cuanto reconocemos la introducción de lo mítico en lo literario debemos comprender que esto implica el ingreso de un carácter sagrado que diluye el binomio ficción-realidad. Lo mítico-sagrado es verdadero, es real
. Para Eliade, de hecho, la distancia que separa los mitos de los cuentos en las culturas “primitivas” es menos nítida en relación con aquella que se presenta en culturas en las que existe una separación fuerte entre los grupos “letrados” y el “pueblo”
. No obstante, advierte que esto no constituye un problema insoslayable a la hora del análisis, y que de hecho cuando el cuento de estas sociedades se conceptualiza como diversión o evasión “es únicamente para la conciencia banalizada y, especialmente, para la conciencia del hombre moderno”
. Lo importante, efectivamente, subsiste: más allá de esta caracterización, cuando el mito se “mezcla” con el cuento, éste último “presenta con todo, la estructura de una aventura extraordinariamente grave y responsable, pues se reduce, en suma, a un escenario iniciático”
. Aún “disfrazado”, o asumiendo de hecho un modo de realización específico, el mito cumple su función trascendental y cósmica. 
¿Qué implicancias tienen entonces las expresiones de lo mítico en Los Dos Hermanos? 
Lo mítico en el relato de Los Dos Hermanos
El límite entre lo literario y lo mítico en Los Dos Hermanos se presenta como algo difuso. Efectivamente, y tal como hemos revisado, muchos autores han entendido que el relato se basó en un mito, o bien ha sido considerado como “mito de origen” de una dinastía. De esta manera, algo de este aspecto debe permanecer en nuestra consideración. Pero lo hará no como un horizonte de definición unívoca, sino más bien como dimensión complejizadora para nuestra comprensión. De hecho, nuestra hipótesis en relación con el relato de Los Dos Hermanos propone una interpretación en clave regia. Entendemos que allí se expresa un contenido asociado a la realeza faraónica que tiende a la legitimación de la institución, mediante el ascenso al trono de un personaje merecedor de él. Durante el desarrollo de la trama, al protagonista Bata le son asignados ciertos atributos que lo vinculan con la figura del faraón, antes de convertirse efectivamente en él mismo. Estas circunstancias permiten construir una imagen regia de Bata que remite de hecho asimismo a la imagen del faraón, lo cual habilita al personaje a que acceda finalmente al trono. 
En la medida en que las bases de la realeza son míticas, las referencias que identificamos asociadas a Bata proceden mayoritariamente de este campo y procuran investirlo de un carácter divino—asimilable al monarca—, a la par que lo vinculan en situaciones concretas con episodios míticos reconocidos. Señalaremos aquí una selección de condiciones que dan cuenta del carácter divino-regio de Bata: su esencia divina, su relación con Hathor, y su potencia regeneradora. 
La esencia divina
La identificación de los nombres de los personajes del relato de Los Dos Hermanos, [image: image1.emf]

 inpw Anubis y [image: image2.emf]

 bAtA Bata, con dioses homónimos, es regularmente señalada en los estudios sobre el Papiro d’Orbiney
. El hecho en general de que se pueda vincular el nombre de un personaje de un relato literario con una divinidad, habilita la entrada del personaje en cuestión a otro plano, vinculado al orden de lo sobrenatural y lo mítico. Nos permite imaginar el tipo de cualidades que se le asignarán, así como nos advierte del tipo de situaciones que pueden presentarse en la trama. Abre al personaje la posibilidad de un espacio específico de acción—que podrá igualmente coexistir con otros—, a la par que previene al lector/oyente en igual sentido
.
La asociación del nombre del hermano mayor, Anubis, con el reconocido dios de carácter funerario fue en principio fácil y rápidamente establecida. Por el contrario, las dudas en torno al nombre de Bata y la preocupación por encontrar una identificación posible con alguna divinidad, hicieron poner el foco en el rastreo de este nombre en otros documentos. En 1905, Gardiner publica un revelador artículo en el que pone en conocimiento parte de su traducción del contenido del Ostracón Edimburgo. Se trata de un ostracón de la dinastía XIX que contiene un poema en el que se enumeran las partes del carro de guerra del rey, relacionándolas con él y ensalzando su poder, a veces con alusiones mitológicas. Particularmente, se menciona a [image: image3.emf]

 bAtA nb sAkA “Bata, señor de Saka”. La escritura del nombre Bata es idéntica a la que aparece en d’Orbiney, aun cuando el determinativo divino sea diferente ([image: image4.emf]

 en lugar de [image: image5.emf]

), por lo que sería la primera vez que se identifica otro ejemplo de este nombre. De esta manera, Gardiner iguala estos casos y atribuye entonces al Bata de d’Orbiney la asociación con el epíteto “señor de Saka”. De este modo, lo trascendente de su artículo es la asociación que propone entre el nombre de Bata como divinidad y la ciudad de Saka, capital del nomo XVII del Alto Egipto. Un año después, Spiegelberg releva diferentes registros de esta ciudad que incluyen otra forma de escritura—tanto contemporánea como más tardía—, que intercambia y/o suma los signos [image: image6.emf]

 y [image: image7.emf]

 como equivalentes a [image: image8.emf]

 kA
.  La asociación entre la ciudad de Saka y la figura del toro—como parte componente de la escritura y como entidad divina relevante en el lugar—resulta significativa para nuestro análisis y para vincular estas cualidades con las características del personaje de Los Dos Hermanos
. Bata mantiene una estrecha relación con el ganado en general, y con la figura del toro especialmente, tomando él mismo la forma de este animal hacia el final del relato. Pareciera entonces no ser azarosa la elección del nombre del protagonista: éste desarrolla a lo largo de la trama una trayectoria vinculada a las cualidades de fuerza y fertilidad, que se materializa en la asociación que se establece con la imagen del toro. Entendemos que existe asimismo una intención de exhibir y resaltar estas características, que logra entrelazarse e interactuar con las referencias habilitadas al enunciar el nombre de Bata, que pueden remitir a la adoración del toro en Saka, y a su lugar de preeminencia allí. Igualmente, cabe apuntar aquí que la representación iconográfica en sí misma de este dios consiste en un toro
.
No conforme con la identificación nominal del personaje protagonista con la divinidad, se dice que “De hecho, existe la fuerza de un dios en él” (d’Orb. 1,4). Con esta afirmación el narrador de Los Dos Hermanos se encarga de definir de forma decisiva cuál es la esencia de Bata. La relación con la divinidad asume en este momento un tono más explícito, al tiempo que la relación con la realeza en la caracterización del personaje puede volverse también, de forma premonitoria, más transparente. En la medida en que el rey egipcio se funde con los dioses en naturaleza, cualidades y funciones, la esencia divina de Bata lo convierte potencialmente en un aspirante legítimo a ocupar el trono.
El tipo de “fuerza” que se le adjudica a Bata es sumamente relevante. El sustantivo pHty implica a la “fuerza física”, a la vez que habilita el sentido de “poder del rey o dios”
. Cabe destacar asimismo que la palabra puede tener un significado vinculado a la sexualidad y virilidad
. La relación del término pHty con la realeza faraónica se sustenta efectivamente en la inclusión de este término en inscripciones reales, títulos y epítetos vinculados con el rey. Fue incluido como componente de la titulatura real durante el Reino Nuevo
 y, si bien es cierto que estadísticamente no es el más frecuente, acompaña en significado a los sentidos generales tendientes a la construcción de una imagen asociada con la potencia y la victoria. Ciertamente, la vinculación del término con la fuerza física lo vuelve sustancial en la retórica de la realeza durante el Reino Nuevo, como indicador de los esfuerzos militares que construyen y consolidan la expansión territorial, y así aparece relacionado, por caso, con términos tales como nxt y nxtw
. La asociación entre pHty y la figura del kA-nxt, el toro fuerte, incluso, se fortalece durante el reinado de Ramsés II, en la elección de nombres de Horus alternativos
.
Desde nuestro punto de vista, la caracterización de Bata como poseedor de la fuerza (pHty) de un dios no es de ningún modo fortuita, sino que se enmarca en una tradición propia del período que es exclusiva del ámbito de la realeza, y que responde en ese sentido al propósito de involucrar al personaje en ese espacio. 
La relación con Hathor 
Bata establece una relación de confianza mutua con las vacas que pastorea, que se materializa en un primer momento en la recomendación de lugares para pastar—y en la resultante multiplicación del mismo ganado—(d’Orb. 1,10; 2,1), y en la advertencia y protección, más tarde, cuando su hermano Anubis espera para matarlo (d’Orb. 5,8–5,9).
 
Estas instancias nos han hecho pensar el rol maternal que simboliza este animal y su asociación con la diosa Hathor. De hecho, la vaca será a lo largo de la historia egipcia, una de las representaciones de esta diosa, que es asociada a la maternidad y la realeza. Su nombre Ht Hr, significa “casa de Horus”
. A partir de la asociación en egipcio entre la idea de la casa y la maternidad el nombre sería interpretado como madre de Horus
. Molinero Polo destaca el carácter definitorio del nombre de la diosa, lo que sumado al jeroglífico de su escritura en el que la fortaleza Ht envuelve al halcón Hr, puede expresar de modo más acabado la relación filial
. El término Ht incluso puede ser interpretado como una metáfora del útero de la madre
. Por otra parte, si consideramos la acepción de Ht como distrito/dominio
, se propone también su interpretación como “dominio de Horus”, por lo que representa el dominio o la extensión político-religiosa del estado egipcio, encarnado en Horus, es decir, el cosmos
. Dados estos sentidos del nombre de la diosa es evidente su vínculo con la realeza en tanto que madre de Horus, el rey. Estas referencias nos permiten reflexionar sobre el sentido de la relación entre Bata y sus vacas. Dada la relación clara entre Hathor y Horus—el rey viviente—como su madre, es válido señalar este hecho como una habilitación diferente para la aproximación de Bata al universo simbólico de la realeza. Hathor es madre del rey, y en el relato, “madre” y protectora de quien eventualmente se convertirá en rey. Esta asociación forma parte del escenario que, aún inicial, nos sugiere que Bata ostenta ya una dignidad destacada y comienza a colocarlo en una posición óptima desde el punto de vista simbólico para acceder ulteriormente al trono. 
Por otra parte, corresponde hacer mención a otra dimensión hathoriana señalada por algunos investigadores: las mujeres y sus roles en el relato. Cabe destacar especialmente que ninguna de las dos mujeres que se presentan en Los Dos Hermanos lleva un nombre que la identifique individualmente. Este anonimato ha permitido, por un lado, apelar a un vínculo con lo divino para reflexionar sobre los rasgos que presentan en el relato, en este caso asociados, y como veremos, a Hathor. Por otro lado, puede ser interpretado como un fenómeno común en tanto se considere al relato como Märchen, género en el que el anonimato es característico
. Aun cuando nuestra interpretación del relato no se enmarca en esta perspectiva, sí entendemos que tal vez es posible que el anonimato quiera decir algo concreto. Cierta vaguedad podría contribuir a difundir ciertas ideas sobre lo femenino—mediadas por el discurso literario—que pueden coincidir y/o tensionar otro tipo de discursos. 

La primera mujer que aparece en el relato es la esposa de Anubis. En el reconocimiento en ella como una personificación de Hathor, Hollis ha señalado diversos aspectos, aun cuando entiende que incorpora menos rasgos de la diosa
. La autora destaca por un lado la circunstancia del intento de seducción a Bata, donde se la describe “sentada haciendo su trenza” (d’Orb. 2,10) cuando el hermano menor llega a la casa a buscar grano. Asimismo, cuando ella relate a su esposo Anubis lo que pasó de acuerdo con su versión, afirmará que Bata la exhortó diciendo “viste tu trenza” (d’Orb. 5,2). En este sentido, se ha señalado sistemáticamente en la interpretación de este episodio la relevancia del pelo como un elemento ligado a la actividad sexual y al lenguaje erótico
. Asociado a esto, Hollis, ha insistido entonces en el tocado/peluca que utiliza Hathor, como punto de identificación entre la mujer de Anubis y la diosa. La diosa Hathor, asociada—entre otros múltiples aspectos—al amor
 es llamada “la del cabello hermoso”
. Se enfatizarían así los rasgos eróticos-seductores de ambas. Inclusive Posener equipara la peluca de Hathor con el ojo de Horus o los testículos de Seth, como lugares de esencia de su poder, a la vez que afirma que la mujer utiliza su pelo junto con otros encantos femeninos con el objetivo de torcer situaciones a su voluntad
. 

En relación con la mujer de Bata, Hollis entiende que todo sería aún más concluyente en la identificación con Hathor
. En primer lugar, su carácter divino en función de que es creada por Khnum (d’Orb. 9,7) a pedido de Ra-Harakhte (d’Orb. 9,6–9,7). Efectivamente, Hathor es hija de Ra y se dice que nació de una lágrima del ojo del dios
. En el mito acude a destruir a los hombres en defensa del gobierno celeste de su padre, asumiendo ella misma la forma del ojo
. Aquí Sethe ha puesto en comparación lo que ocurre en el mito, que para el autor narraría el regreso de Hathor de Nubia, con lo acontecido en d’Orbiney, que mostraría en cambio el regreso de Hathor de Biblos
. Hollis profundiza esa comparación, poniendo atención al hecho de que la mujer de Bata es atraída finalmente hacia el faraón por otra mujer que iba junto con el ejército, “equipada (con) todo lo bello para una mujer” (d’Orb. 12,1), del mismo modo que Thoth utilizó regalos, historias y distintas formas de entretenimiento para persuadir al ojo solar que personificaba Hathor de que detuviera su furia y regresara junto a su padre. El jubileo que se manifiesta por la llegada de la mujer al palacio (d’Orb. 12,2) recuerda también a lo narrado en el mito, mientras que la obstinación de la diosa en destruir a los hombres es equiparada con los reiterados intentos de la mujer de Bata para matar a su esposo (d’Orb. 12,4; 16,4–16,5; 18,1)
. La belleza de la mujer de Bata, de la que se dice que “su cuerpo era más bello que todas las mujeres que están en la tierra entera” (d’Orb. 9,7–9,8), es asimilada también a la atracción que ejerce Hathor como diosa vinculada al amor y la seducción. 

Es el rol dual que juega la mujer de Bata como su esposa, y más tarde como su madre, el que permite fortalecer la idea de que se presentan evocaciones de cualidades de la diosa Hathor, que habilitan diferentes posibilidades en la trama ligadas a allanar el camino de Bata hacia el trono. Hemos visto que el nombre de Hathor se interpreta como casa o morada de Horus, es decir, el rey, y es posible expandir su sentido en el plano cósmico a la idea de la maternidad. El hecho de que Bata se auto-engendre en la que era su esposa, naciendo en el ámbito del palacio y convirtiéndose eventualmente en rey vuelve la mirada sobre la que fue su mujer como madre del rey. Por otro lado, esto se conjuga con el rol que juega la mujer como compañera del mismo Bata que se convertirá en rey, como del faraón vigente cuando Bata llega al palacio. Efectivamente, también Hathor es asociada como consorte
. 
La revisión de los argumentos a favor de la identificación de las mujeres del relato de Los Dos Hermanos con la diosa Hathor que presentamos, procura evidenciar un modo de trabajo bastante extendido en torno a la relación del texto del Papiro d’Orbiney con lo mítico, que tiende más bien a la búsqueda sistemática de episodios y rasgos parciales—y a veces también triviales—en lugar de comprender los sentidos simbólicos más amplios y significativos que pueden tener estas reminiscencias míticas en el relato en sí mismo. 


Cabe reparar en este sentido, que cuando la identificación de las mujeres con Hathor se limita a señalar los rasgos asociados a la sexualidad y lo caótico reforzando la construcción de un motivo de la “mala mujer”
, esto no resulta del todo representativo para la cosmogonía egipcia. Los roles creativos asociados a lo caótico y a lo femenino
 contradicen—o al menos, en principio, tensionan—las nociones dicotómicas de “bueno” o “malo” típicas del pensamiento occidental. Es diferente el abordaje en cambio, cuando se repara en las “funciones” de la diosa, ligadas de hecho a la realeza, que iluminan efectivamente la interpretación en clave regia del relato de Los Dos Hermanos. 
Lo que nos interesa de este es evidenciar que de algún modo existe cierto tipo de evocación que nos remite a símbolos y situaciones específicas. El peinado, la seducción y la ira son ciertamente aspectos que se conjugan en la diosa y que aparecen en diferentes medidas a lo largo del relato. Igualmente, los roles que cumplen las mujeres en Los Dos Hermanos pueden asociarse a ciertas “funciones” de la diosa. Así, encontramos evocaciones tanto de nivel simbólico como de nivel más estructural. Ambas conviven en el relato y no son excluyentes entre sí, aunque pueden implicar diferentes instancias de interpretación.
En este sentido, entendemos que lo mítico se imbrica en lo literario de un modo que no es lineal ni unívoco. Por un lado, podemos pensar en general que la literatura habilita algunos puntos de fuga, expresando problemáticas que no encontrarían otra forma posible de canalización. Es posible pensar en la opción de que los relatos muestren ciertas relaciones de un modo diferente y mediado. Tal vez desde esta elección Lesko considere que Los Dos Hermanos, junto con la Contienda, podrían haber implicado una actitud negativa hacia las reinas
. Y en esta dirección igualmente podría enmarcarse el rol desestabilizador de las mujeres, y su asociación en clave simbólica con la diosa Hathor. 
Por otro lado, y de forma no excluyente, la dimensión mítica asociada las “funciones”, nos permite enmarcar los comportamientos de las mujeres en planos de interpretación más complejos, y también menos lineales. Lo que puede ser leído como comportamiento “condenable”, puede ser igualmente entendido como instancia necesaria. En relación con lo mítico, las acciones en principio caóticas podrían entenderse como regenerativas y potencialmente creadoras. 
La potencia creativa y regeneradora
El llamado que la Enéada le hace a Bata en el Valle del Pino, como Toro de la Enéada (d’Orb. 9,4), lo señala en asociación con el dios Atum, para quien se atestigua este epíteto, concediéndole una potencia creativa clara
. La capacidad generadora que se expresa en este reconocimiento le permite a Bata posicionarse en un rol potente y creativo, que se traducirá en la circunstancia de su propia muerte, y su facultad para revivir y tomar nuevas y diferentes formas en sucesivas oportunidades. 
Su propia revivificación implica un acto ritual trascendental: en el abrazo que se dan Anubis y Bata (d’Orb. 14,3–14,4), es posible reconocer el acto que ya en los Textos de las Pirámides permite que el dios de vida y vitalidad al monarca difunto: “Has venido a la existencia, asciende a lo alto, y esto estará bien contigo, será agradable para ti en el abrazo de tu padre, en el abrazo de Atum. ¡Oh Atum!, deja que este rey ascienda hasta ti; abrázalo, ya que él es tu hijo de tu cuerpo por toda la eternidad”
. El abrazo se trata de un acto de vitalización eficaz que implica una fusión de vida, y que asocia al gobernante actual y su difunto predecesor y se repite en la subida al trono de cada nuevo rey
. Remite igualmente a la creación originaria, cuando Atum vivifica a Shu y Tefnut poniendo los brazos en torno a ellos, transmitiéndoles su kA en un abrazo
. Entendemos que se afirma en este acto final de la secuencia búsqueda-revivificación cierta consagración del destino de Bata, que en el abrazo con Anubis queda signado a ser el futuro faraón
. 
Por otra parte, la capacidad regeneradora se evidenciará en la conversión de Bata en toro, y la ulterior fecundación que provocará en su esposa, convirtiéndola en su madre. La circunstancia ha sido asociada a la figura mítica de kA mwt.f Kamutef, el toro de su madre. Esta es la posición de Jacobsohn, que señala efectivamente que, en su nueva forma, Bata engendra a su mujer, la actual esposa del faraón y reina, y la convierte en su madre: como hijo adquiere esencia divina y se convierte en el futuro Rey de las Dos Tierras
. La idea clave de Kamutef consiste precisamente en que el dios convierte a la reina en su esposa y madre en el mismo acto, tendiendo a la renovación del dios en diferentes manifestaciones
. De acuerdo con este autor, Kamutef funcionaría como un miembro vinculante de la sucesión padre-hijo. Se trata de hecho de un concepto que adquiere fuerza durante el Reino Nuevo, particularmente en las dinastías XIX y XX
. Incluso, Assmann se encarga de establecer una diferenciación entre las nociones habilitadas por el mito de Horus y las que devienen de Kamutef en relación con la institución de la realeza. Mientras que el primero enfatiza la idea del hijo como sucesor del padre, el segundo introduce algo de lo divino e inmaterial, como un concepto más bien atemporal. Los dos juntos, así, proporcionarían continuidad a la institución
.

Dos circunstancias deben aquí ser explicitadas. Por un lado, la percepción de que esta transformación en hijo de la que era su esposa, no es directa como en el caso de Kamutef, sino que está mediada por una previa transformación en persea. Este árbol sagrado tiene cualidades especiales que funcionan como elemento de continuidad que no impiden de hecho sostener la asociación. Efectivamente, la persea también es una muestra de fertilidad. El árbol en general es considerado un signo del triunfo de la vida sobre la muerte: a la entrada al Más Allá, un sicómoro recibe al difunto ofreciéndole agua para facilitar el viaje
. La persea, por su parte, implica asimismo una asociación directa con la realeza, ya que en sus hojas los dioses Thoth y Seshat escriben la titulatura de los faraones cuando ascienden al trono
. Es decir, la transformación en persea, lejos de significar un nuevo impedimento en el camino al acceso al trono, constituye una instancia legitimadora en la medida en que retoma, no sólo las imágenes de fertilidad y renacimiento, sino una asociación igualmente potente con un momento trascendental en el ascenso a la dignidad real.
Por otro lado, la noción del toro de su madre, que al mismo tiempo la fecunda y nace de ella, puede ser asimilado asimismo con el ciclo diario del dios Ra, quien se introduce todas las noches en la diosa Nut
—que puede igualmente ser representada como una vaca, la vaca del cielo
—para renacer al día siguiente de su matriz. También la idea de Ra, entonces, en su relación con Nut, puede ponerse a la par en esta concepción del toro que fecunda a su madre. En cualquier caso, deberíamos considerar que Nut, Hathor, y también la Diosa del Oeste, son manifestaciones del concepto de lo maternal
, así como figuras vinculadas con el mundo de la realeza. De esta forma, estas expresiones no constituyen más que modos diferentes de acercarse a la problemática del renacimiento y acceso al trono de Bata, en una búsqueda por dar cuenta de todos los aspectos que pueden ponerse en juego, abarcando la complejidad que le es inherente. 
Asimismo, la asociación de Bata con Ra renaciendo de su madre habilita pensar en el ciclo Osiris-Ra y en la unión de estos dioses. Cada día Ra entra en Osiris y Osiris entra en Ra, y diariamente también se disuelve de nuevo esta unión. El sol, en su descenso hacia el oeste, muere y aparece en el mundo inferior, descansando en Osiris. Hornung pone atención en el hecho de que se dice que ambos tienen un solo cuerpo y hablan con una sola boca, el cadáver del dios solar es considerado al mismo tiempo el cadáver de Osiris
, y a menudo parece que sus nombres fueran intercambiables
. Pareciera entonces que Osiris se asimila de hecho a Ra, y viceversa. Sin embargo, la unión tiene una duración breve y estrictamente definida: cuando aparezca el dios solar por la mañana, ya no conservará rastros de la muerte y su vínculo con Osiris
. Se transformará con el correr del día, como hemos visto, en Ra-Harakhte, el dios gobernante, sólo para continuar nuevamente con el ciclo al atardecer.    
Resulta interesante pensar en este ciclo y su modo de expresión en el relato de Los Dos Hermanos. Por un lado, el recorrido y unión de los dioses habilitan el concepto de la renovación, asociado a la capacidad regenerativa y a cierta potencia vital creadora. La asociación de Bata, dada por la asimilación de las circunstancias que atraviesa, con los dioses Ra y Osiris protagonistas de este ciclo, nos permite conectar nuestro personaje con estas cualidades, que en definitiva lo asocian al mundo de lo divino y legitiman también la eventual realeza que ostentará. Efectivamente, la identificación con la realeza que asumen estos dioses, admite asimismo colocar al relato en este plano. 
Wettengel ha dedicado un artículo en 1992 a la correspondencia de las diferentes rúbricas del Papiro d’Orbiney con las horas del ciclo solar. Su trabajo en esta dirección es bien interesante, ya que identifica momentos trascendentes en el relato en asociación con horas igualmente importantes en el ciclo solar. Así, cada seis horas se introduce un punto máximo en la acción y un cambio de desarrollo: en la sexta rúbrica (mediodía) tiene lugar el intento de seducción por parte de la mujer de Anubis, en la decimosegunda rúbrica (atardecer) es talado el árbol en el que se hallaba el corazón de Bata, en la decimoctava rúbrica (medianoche) el toro es sacrificado, mientras que en la vigésimo cuarta rúbrica (mañana) se presenta al nuevo rey en el trono
. 
Resulta sugestiva esta interpretación que asocia directamente a Bata con Ra, con las implicancias en torno a la realeza que ello implica. A su vez, la idea de ciclo en sí misma resulta iluminadora, en tanto supone la repetición y otorga sentido cohesivo a una serie de situaciones. Cabe señalar en este punto, que algunas de las interpretaciones sobre el relato consideraban que se trataba más bien de una expresión inconexa, que ligaba artificialmente dos textos, uno de ellos vinculado a lo terrenal, y otro a lo “mágico”
. La idea de un ciclo de renovación, en el que el personaje atraviesa diferentes momentos, permite ensamblar estos dos “momentos” y conformarlos en un mismo plano. No constituye para nosotros una preocupación establecer los momentos específicos en que Bata se asociaría a uno u otro dios, o bien en qué orden, o si coinciden estrictamente con lo señalado en el mito; sino más bien evidenciar la existencia de ciertos aspectos del ciclo que se introducen en el relato literario, de este modo específico, y que sirven a la consistencia y sentido del argumento, nutriendo de legitimidad a un recorrido que devendrá en el ascenso al trono del protagonista.      
Algunas notas a modo de cierre
El cruce entre mito y literatura constituye un rasgo característico de los textos literarios egipcios, en la medida en que la dimensión mítica es una que en principio trasciende e impregna todo tipo de expresiones. A partir de las reflexiones más generales sobre las relaciones posibles entre mito y literatura, hemos identificado la existencia de numerosas expectativas por parte de los egiptólogos en torno a lo que es uno y otra, y cómo debieran expresarse. La preocupación por el núcleo y lo esencial o por la coherencia narrativa ha impregnado la mayoría de las discusiones sobre esta problemática. A partir de esto, nuestro análisis sobre Los Dos Hermanos procuró indagar en el modo en que mito y literatura se articulan aquí de manera específica.

En primer lugar, la elección del nombre del protagonista habilita su identificación con un dios del panteón egipcio, sus funciones específicas y su forma de representación. La asociación de Bata con un toro anticipa la forma en que será llamado por la Enéada y su propia transformación en este animal, además de otorgarle las cualidades de fuerza, virilidad y liderazgo que la figura encarna. Asimismo, la asociación del animal con la realeza permite ubicar al personaje en este plano, anticipando el rol que finalmente ocupará. La descripción de la “esencia” de Bata, por su parte, hace uso de términos que redundan en su caracterización como personaje divino-regio.  
La relación entre Bata y los dioses constituye otro de los ejes de la interacción con lo divino, en relación a los roles que cumplen los dioses en este vínculo. Hemos apuntado aquí a la protección que brindan las vacas a Bata, indagando en la identificación entre este animal y la diosa Hathor, y la relación que la diosa mantiene con la institución de la realeza. En este punto, el análisis ha resultado iluminador en la medida en que permite posicionar a Bata en un lugar privilegiado y asociado estrictamente a la realeza, en términos de una filiación, en principio virtual. Esta filiación adquiere progresivamente el grado de identificación con la institución y los valores que incluye. Por su parte, la asociación de las mujeres del relato con Hathor nos advirtió sobre la existencia de una evocación simbólica y otra de carácter más funcional. Ambas se constituyen como relevantes y pueden ser interpretadas de diferentes maneras, aun cuando enfatizamos que las “funciones” de Hathor en relación con la realeza podrían resultar más iluminadoras respecto de una asociación de las mujeres con la diosa, y de una interpretación global del relato en clave de legitimación real.
Por último, la circunstancia de la resucitación y las transfiguraciones que experimenta Bata remiten a las figuras de Osiris y Kamutef, de una forma que lo acerca, asimismo, de modo más concluyente, al plano de la realeza. 
En términos generales, entendemos que la mayoría de las circunstancias que podrían ser entendidas como símbolos míticos y que hablarían de una base mítica del relato, funcionan de hecho en él como formas que nutren de legitimidad al protagonista Bata, y que allanan su camino hacia el trono. Así, no se trata de una traducción lineal y unívoca de lo mítico en Los Dos Hermanos, sino de una evocación que en el texto asume una función específica, vinculada directamente a la trama. 

En este sentido, consideramos que la potencia provocadora que puede generar una evocación no debiera devenir limitante al asociar en forma automatizada símbolos y acciones. Si bien la elección de los nombres de los protagonistas—por ejemplo—gno es azarosa, resulta imperante persistir en el análisis sobre el comportamiento que los personajes asumen en el relato en sí mismo. De otro modo, se corre el riesgo de construir suertes de inventarios de rasgos y relaciones, que pierden sentido en una mecánica a veces forzada.

Desde nuestra perspectiva, conviene comprender la especificidad de lo literario y entender que en este discurso puede imbricarse también lo mítico. No obstante, no lo hace de un modo directo, sino mediado de hecho por la experiencia narrativa y literaria. Así, cabe interrogarse en realidad sobre qué implicancias y consecuencias tiene en el relato tal incorporación. En función de tal análisis las reminiscencias míticas identificadas tendrán más sustento. 
Corresponde señalar, por último, que es múltiple la imbricación de lo mítico en Los Dos Hermanos, en tanto conjuga diversidad de tradiciones míticas interrelacionadas. Con el objetivo de fortalecer el carácter regio de Bata, el relato evoca diferentes instancias de lo mítico que aportan a la construcción diversos rasgos y funciones distintivos. 
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� Así aparece, por ejemplo, en la inscripción de Sesostris I conservada en el rollo de cuero de Berlín 3029: “Es bueno que hagas tu monumento en On, el santuario de los dioses, cerca de tu padre, el señor del palacio, Atum, el toro de la Enéada”. Lichtheim 1975 [1973]: 117. 


� Faulkner 1998: conjuro 222 §212 y §213.  


� Frankfort 1998 [1948]: 56.  


� Frankfort 1998 [1948]: 91. 
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